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ÖNSÖZ 

d inin ve çeşitli dinsel fenomenlerin doğası Dinler Tarihinin temel 
konuları arasında yer almaktadır. Din bilimleri üzerine çalışanlar 

her zaman din ile ilgili bütüncül bir kavrayışla yola koyulmak duru­
munda kalmışlardır. 

Dinin doğasıyla i lgi l i  genel b ir  anlayışın ortaya konulması,  
dinlerle i lgil i  tek tek araştırmalardan yola çıkılarak yapı lmaktan 
çok bu araştırmaların ortaya çıkardığı bir ikimin, karşılaştırmalı 
yöntemle değerlendiri lmesiyle mümkün olabi lmiştir. Bunun so­
nucu olarak bugün dinlerin benzerliği ve farklı l ığıyla i lgi l i  daha 
ciddi  yorumlar yapılabilmektedir. 

Ezeli Hikmet ve Dinler adlı  bu çalışmamızda ise biz bu  bağ­
lamda Gelenekselci ekolün dinlerin doğası, benzer veya aynı ol­
duğu ya da farklı  o lduğu yönlerle i lgi l i  yaklaşımlarını  değerlendi­
receğiz.  Onlar bu konudaki görüşlerini bütün dinleri dikkate alan 
b i r  karşılaştırma yöntemi kullanarak zenginleştirmişlerdir. Bu­
nunla b irlikte bütün dinlerin özünde varolduğunu kabul ettikleri 
i lkelerden yola çıkarak tümdengel imci bir yaklaşımla da dinlerde-Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org



8 • EZELİ HİKMET VE DİNLER 

ki. çeşitli fenomenleri  karşılaştırmışlardır. Bu bakımdan biz de çalış­
mamızda Gelenekselci yaklaşımların ortaya koyduğu görüşleri, gerek 
kendi referansları açısından gerekse Dinler Tarihi kaynakları açısın­
dan yeniden değerlendirme yoluna gittik. 

Gelenekselci ekole göre Gelenek evrensel anlamda insanı İlahi 
olana bağlayan ilkeleri içermektedir. Böylece o ayrılmaz bir biçimde 
dine, vahye, kutsallığa, ortodoksiye, otoriteye, hiyerarşiye, sürekliliğe 
ve Mutlak Hakikatin düzenli bir şekilde aktarılmasına bağlıdır. Batı 
geleneğindeki Philosophia Perennis, Hint geleneğindeki Sanatana 
Dharma ve İslam geleneğindeki Hikmet-i Halide kavramlarıyla ilişki­
l endirilen Gelenek kavramıyla geleneksel bir medeniyette her şeyin 
kendisiyle bir şekilde bağı olan ilk ilkeler kastedilmektedir. Bu bakım­
dan Gelenekselcilik kendini Aydınlanma ile oluşan modernliğe karşıt 
komımlandırılmakta ve kutsal boyutunu ve bundan dolayı da anlamı­
nı yitirmiş olan bir dünyada kaybolmuş çağımız insanının anlam ara­
yışına Aşkın olandan yansıyan bir yolu ulaştırmak istemektedir. Çalış­
mamızda onların kendi kabulleri doğrultusunda günümüz dünyasını 
değerlendiren, eleştiren görüşlerini de din fenomeniyle ilgili yakla­
şımları bağlamında ortaya koymaya çalıştık. 

Burada çalışmamızın tamamlanmasını mümkün kılan pek çok 
şahsa şükran duygularımı ifade etmem gerekmektedir. Konunun seçi­
minden tamamlanmasına değin her aşamada teşvik ve yardımlarını 
esirgemeyen hocam Prof. Dr. Mehmet Aydın'a müteşekkir olduğumu 
öncelikle belirtmek istiyorum. Yüzüncü Yıl Üniversitesi Sosyoloji bö­
lümünden hocam, dostum Dr. Emin Yaşar Demirci'nin entelektü­
el/bilgeliği bu çalışmaya önemli katkılar sunmuştur. Kendisine teşek­
kür ediyorum. Yine Sosyoloji bölümünden dostum Dr. Cahit Bağcı'ya 
özellikle kaynak teminindeki gayretleri nedeniyle teşekkür etmek is­
tiyorum. Son olarak bilimsel dünyanın heyecan verici serüvenini bir­
likte paylaştığım dostlarım Dr. Necdet Subaşı, Dr. Erdal Baykan, Dr. 
Hasan Hüseyin Bircan ve Ahmet Zeki Ünal'ın ise çalışmanın her aşa­
masında katkıları oldu. Onlara da teşekkür ediyorum. 

Çalışmanın yararlı olmasını diliyorum. 
Konya 2002 

Hüseyin YILMAZ 
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GİRİŞ 

ezeli Hikmet ve Dinleradlı bu çalışmanın konusunu, Rene Guenon. 
( 1 886 - 195 1 )  öncülüğünde ortaya çıkan Tradisyonalist ekolün ".di­

ne" ilişkin temel yaklaşımları oluşturmaktadır. Onların kendilerine 
özgü bir din anlayışlarından bahsetmemiz her zaman için mümkün ol­
makla birlikte ekolün gelenek anlayışı dini de kapsayan bir çerçevede 
şekillendiği için Gelenekselci anlamda gelenekten söz etmek dinden 
de söz etmek anlamına gelmektedir. Çünkü gelenek bilinen anlamla­
rından öte bütün dinlerin ortak evrensel özü olarak tanımlanmakta­
dır. Bu çalışmada gelenek kavramı, onun gündelik dilde kullanılan 
"adet, alışkanlık, gelenek-görenek, miras olarak alınan düşünce kalıp­
ları" ve benzeri anlamlarından ziyade Gelenekselcilerin kendisine at­
fettikleri anlam çerçevesinde ele alınmaktadır. 

Gelenekselci ekolün din ve gelenek anlayışları entelektüel yakla­
şımlarının arka planını oluşturmaktadır. Onların dini bakış açılarını 
belirleyen ortak söylem daha çok metafizik ilkeler temelinde belirgin­
leşmektedir. Dolayısıyla onlara göre her şey bu metafizik ilkelerle an­
lamlandırılmalı ve değerlendirilmelidir. Zira bütün dinlerde metafizik Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org



12 • EZ:ELİ HİKMET VE DİNLER 

bir öğreti vardır ve metafizik öğretileri düzeyinde de bütün dinler 
gerçekte ortaktırlar. Bunun sonucu olarak onlar, ilk prensiplerin da­
yandığı metafizik düzeyde temel bir öğreti de kabul etmektedirler ki 
bunu da bütün geleneklerde yansıyan İlk Gelenek ya da Asli Gelenek 
olarak adlandırmaktadırlar. Böylece bu bakış açısı, bütün dinleri ken­
di içinde değerlendirebilecek ortak bir çerçeve sunmaktadır. Zaten 
onlar da çalışmalarında çeşitli dinlerden örnekler vererek bu yakla­
şımlarını temellendirmektedirler. 

Günümüz dünyasındaki bir çok dini geleneği bu açıdan yorumla­
yan Gelenekselcilerin üzerinde durdukları diğer bir konu da kendini 
din dışı bir evrende tanımlayan günümüz insanının yeni yaklaşımları­
dır. Bu bağlamda Gelenekselci tezler de Aydınlanmayla birlikte başla­
yan ve dinin gerçeklik iddialarının reddine varan modern yaklaşımla­
rın genellemeleri karşısında dinin de kendi gerçekliğini ortaya koyma, 
şimdiki dünyada onu savunma ve yeniden aşkın bir gerçeklik alanı 
olarak kabul etmeyi önermektedir. Buna bağlı olarak Gelenekselciler, 
modern dünyayı ve insanı şekillendiren felsefi temeller üzerinde yo­
ğunlaşarak bu yaklaşımları eleştirmektedirler. Gelenekselci yaklaşım, 
insanlık tarihinde var olan her türlü maddi ve manevi yapılar üzerin­
de durmakla birlikte günümüz dünyasındaki dinler ve düşünce akım­
ları üzerinde daha çok yoğunlaşmıştır. Onlar modernizmi insanlığı 
hakimiyeti altına alan gelenek karşıtı bir ideoloji olarak mahkum et­
mektedirler. 

Gelenekselciler din anlayışlarını gerek geçmiş gerekse modern 
medeniyetteki bütün unsurları değerlendirmede bir kriter olarak kul­
landıkları için çalışmamızın konusu ister istemez bir hayl i geniş tutul­
mak durumundadır. Ne var ki Geleneksel doktrinlerin, ilkelerini mo­
dern dünyayı değerlendirmede bir ölçü olarak kullanma eğilimleri, 
onları kendi doktrinlerini bütünsellik içerisinde ortaya koymaktan 
alıkoymaktadır. 

Gelenekselciler tarafından dinler mutlak manada tek bir hakika­
tin çeşitli ifadeleri olarak görülmektedir. Bu nedenle bütün dinler 
farklılıkları ile kabul görmekte ve saygıyla karşılanmaktadır. Gelenek­
selci yaklaşımların din anlayışlarını ortaya koymaya çalışmak bizi zo­
runlu olarak ."dinlerin aşkın birliği" düşüncesinin irdelenmesine de 
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GİRİŞ • 1 3  

götürecektir. Dolayısıyla aynı hakikatin ifadeleri oldukları halde din­
ler arasında gördüğümüz büyük farklılıkların nasıl ortaya çıktığ� ve 
bunun Gelenekselci yaklaşımda ne gibi izah tarzlarıyla açıklandığı ça­
lışmamızın ana temalarından birisini oluşturmaktadır. Yine günümüz­
de modern dönüşümle birlikte dine ilişkin algıl�malarda ortaya çıkan 
panteizm, spiritüalizm, ateizm gibi akımlar karşısında Gelenekselci 
yaklaşımların değerlendirmelerinin neler olduğu da ayrıca incelenme­
ye çalışılacaktır. 

Öte yandan bu çalışmanın konusu dinler tarihinde kullanılan 
yöntemlerle Gelenekselcilerin kullandıkları özel yöntemleri birlikte 
uygulamayı zorunlu kılmaktadır. Dinler tarihi çalışmalarında indirge­
meci ve evrimci yaklaşımların dinleri anlama ve açıklamada yetersiz 
olduğuna son zamanlarda sık sık vurgu yapılmaktadır. Ne var ki din 
fenomenini anlamada kullanılan çeşitli yöntemler üzerinde genel bir 
uzlaşmanın sağlandığını söylemek de hala güçtür. Bu durum dini fe­
nomeni anlamada değişik yöntemlerin birlikte kullanılması gerektiği­
ni gündeme getirmektedir 1 •  Nitekim modern bilimdeki gelişmeler, 
evrensel bilimsel yöntemlerden söz edilmesini güçleştirdiği gibi dini 
fenomenlerin anlaşılmasında da bu alanın verilerine uygun yeni yön­
tem arayışlarını gündeme getirmiştir2. 

Gelenekselciler de modern evrimci ve indirgemeci yöntemlerin 
dinleri anlamada yetersiz kaldıklarına dikkat çekmişlerdir. R. Guenon 
özellikle sembolik dili anlaşılamadığı zaman, dini fenomenlerin de 
anlaşılamayacağını ve dolayısıyla da bunların pekala hurafe olarak gö-

1 .  Nitekim tarihi v e  fenomenolojik yöntemin birlikte kullanılması gereğine dik­
kat çeken dinler tarihçilerinin görüşlerini aktaran M. Eliade, bunlara yorum 
çabasının da eşlik etmesi gerektiğini belirtmektedir. Bkz. M. Eliade, Dinin 
Anlamı ve Sosyal Fonksiyonu, Çev. Mehmet Aydın, Din Bilimleri Yay. , 2. b., 
Konya 1 995, s. 14-15, 73-74. 

2. Konuyla ilgili olarak bkz. Michael Talbot, Mistik Düşünce ve Yeni Fizik, Çev. 
Sabahattin Kurtay, İnsan Yay., İstanbul 1995, s. 176;  Fritjof Capra, Batı Dü­
ş_üncesinde Dönüm Noktası, Çev. Mustafa Armağan, İnsan Yay., İstanbul 
1 989,  s. 227; Hüsamettin Arslan, Epistemik Cemaat Bir Bilim Sosyolojisi 
Denemesi, Paradigma Yay., İstanbul 1 992, s. 1 20; Adnan Aslan, "Batı Pers­
pektifinde Dinf Çoğulculuk Meselesi", İslam Araş_tırmaları Dergisi, sy. 2, İs­
tanbul 1998,  s. 145. 
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rüleceğini belirtmektedir3• Her ne kadar günümüz dünyasında dinle­
rin sembol ve doktrinlerinin yansıttığı Gerçek ihmal edilse de dinler­
le ilgili çalışmalar devam etmektedir. Hatta bu dinler kendi toplumla­
rında hem ruhsal hem de toplumsal açıdan, yaşayan canlı organizma­
lar şeklinde kabul görmektedirler. Dolayısıyla Gelenekselciler, dinler­
de bulunan oluşturucu öğelerin o dinin içsel bütünlüğünün dışına çe­
kilerek ele alınmaması gerektiğini söylemektedirler. Aksine onlara gö­
re her doktrin bağlı bulunduğu dini geleneğin bütünlüğü içinde yerli 
yerine oturtularak anlaşılmalıdır4• 

Dinler Tarihi araştırmalarında üzerinde en çok durulan konular­
dan birisi de objektiflik ve tarafsızlık konusudur. Araştırmacı dinler­
den birinin lehine ya da aleyhine bir tutum içine girmemelidir5. Ancak 
bilim adamlarının kendi toplumlarındaki dünya görüşleri, ideolojiler, 
felsefe ve dinlerden kaçınılmaz bir şekilde etkilenebilecekleri de bir 
gerçektir6• Öyle ki araştırmacı objektif olmak istediği zaman bile bu 
etkilerden kendini kurtaramamaktadır. Hatta bu görüş, bazen dini ön­
yargılardan bağımsız olacaklarından dolayı sadece agnostiklerin ya da 
ateistlerin tam objektifliği başarabileceğini iddia edecek kadar ileri gö­
türülmüştür. Ancak günümüzde dinler tarihçilerinin çoğu, ateistin ya 
da agnostiğin yeterli duygusal şartlardan, sempatik tutumlardan vce din 
fenomenine kişisel katılma kapasitesinden yoksun oldukları için ob­
jektif olamayacakları kanaatindedirler7• Anlamayı varoluşsal bir eylem 

3 .  Rene Guenon, "The Language o f  the Birds'', The Sword of Gnosis, Ed. Ja­
cob Needleman, Arkana Yay., Landon 1 986, s. 303.  

4. Frithjof Schuon, Dinlerin �kın Birliği, Çev. Yavuz Keskin, Ruh ve Madde 
Yay., İstanbul 1992, s. 1 1 1; Seyyid Hüseyin Nasr, İslam ve Modern İnsanın 
Çıkmazı, Çev. Al i  Ünal, İnsan Yay., İstanbul 1 984, s. 65. 

5 .  Şaban Kuzgun, "Mukayeseli Dinler Tarihi Araştırmalarında Karşılaşılan 
Problemler ve Düşünülen Çözümleri'', Türkiye 1. Dinler Tarihi Araş_tırmala­
rı Sempozyumu, Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, Samsun 
1 992, s. 1 2 1 .  

6 .  Ünver Günay, Harun Güngör, Baş,langıçtan Günümüze Türklerin Dini Tari­
hi, Ocak Yay., Ankara 1 997, s. 1 5 ;  Anthony Standen, Bilim Kutsal Bir İnek­
tir, Çev. Burçak Dağıstanlı, Şule Yay., 2. b., İstanbul 1 997, s. 185 .  

7 .  Douglas Ailen, Structure and Creativity in Religion,  Mouton Yay., New York 
1 978, s. 88 .  

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



GİRİŞ • 1 5  

ve  tasarlanmış b i r  proje olarak değerlendiren H. ]. Gadamer'e bakılır­
sa "objektivizm bir kuruntudur"8. Buna karşın araştırmacının yine de 
tüm dini, ahlaki ve kültürel bağlılıklarını askıya alarak olayı anlamaya 
çalışması gerektiği izahtan varestedir. Bu bakımdan dinler tarihçisinin 
duygularını ve önyargılarını paranteze alarak araştırmasını yönlendir­
mesi objektifliği sağlayabilecek ara bir yöntem olarak önerilebilir9• 

Bu nedenle Gelenekselciler, dinsel araştırmalarda objektifliğin sa­
dece yüzeysel kavrayışlar sağlayabileceği dolayısıyla konunun özünün 
gözden kaçırılmasına neden olacağı kanaatindedirler. Gelenekselcile­
re göre dinleri kavramak için onları deyim yerindeyse "içerden" ince­
lemek gerekmektedir. Çünkü "dışardan" bakmak tarafgirlik olarak 
görülmekte ve derin bir kavrayış elde etmeye engel bir durum şeklin­
de değerlendirilmektedir10• Dolayısıyla dinleri anlamada empati sahi­
bi olmak önemlidir. Çünkü iletişim ancak benzer deneyimleri payla­
şan insanlar arasında sağlanabilir. 

Öte yandan dinlere sempati besleyerek ciddi bir ilgiyle yönelme, 
güçlü bir eleştiri yeteneği ve bilimsel bir mizacın desteği dinler tarih­
çisinde bulunması gereken özellikler arasında görülmektedir 1 1 •  Bura-

8 .  Hans-Georg Gadamer, "Tarih Bilinci Sorunu'', Toplum Bilimlerinde Yo­
rumcu Yaklaşım, Der. Paul Rabinow; William S ullivan, Çev. Taha Parla, 
Hürriyet Vakfı Yay., İstanbul 1 990, s. 99. 

9.  Kürşat Demirci, Dinler Tarihinin Meseleleri, İnsan Yay., İstanbul 1 997, s. 10 ;  
İsmail Raci el-Faruki; Luis Lamia el-Faruki, İslam Kültür Atlası, Çev. Mus­
tafa Okan Kibaroğlu; Zerrin Kibaroğlu, İnkılab Yay., İstanbul 1991 ,  s. 59 .  

1 0. Gai Eaton, İslam ve İnsanlığın Kaderi, Çev. İhsan Durdu, İnsan Yay., İstanbul 
1 992, s. 9; Rene Guenon, Doğu Düşüncesi, Çev. Fevzi Topaçoğlu, İz Yay., İs­
tanbul 1 997, s. 63; Rene Guenon, Geleneksel Formlar ve Kozmik Devirler, 
Çev. Lütfi Fevzi Topaçoğlu, İstanbul 1997, s. 64; Seyyid Hüseyin Nasr, "İs­
lami Bilim ve Batı Bilimi Ortak Miras Ayrışan Kaderler'', Kutsalın Peşinde, 
Ed. Seyyid Hüseyin Nasr; Katherine O'Brien, İnsan Yay. , Çev. Süleyman Erol 
Gündüz, İstanbul 1995, s. 2 1 0-21 1 ;  Titus Burckhardt, İslam Tasavvuf Dokt­
rinine Giriş, Çev. Fahreddin Aslan, Ribat Yay. , İstanbul 1982, s. 9. 

1 1 . Joseph M. Kitagawa, "The History of Religions in America", The History 
of Religions Essays in Methodology, Ed. Mircea Eliade; Joseph M. Kitaga­
wa, The University of Chicago Yay., Chicago 1 970, s. 15; İ .  R. el-Faruki; 
L. L. el-Faruki, İslam Kültür Atlası, s. 59; Alen W. Watts, Zen Yolu, Çev. Se­
na Uğur, Şule Yay., İstanbul 1 998,  s. 20. 
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da kuşkusuz dinsel tecrübe, dinleri anlamada anahtar bir konumda­
dır. Çünkü din alanı, akli unsurlar kadar irrasyonel unsurları da kap- · 

samakta ve her şeyden önce insanın içtenlikle yaşadığı bir tecrübe ola­
rak karşımıza çıkmaktadır. Bu dikkate alınmadığında ise Tanrı'nın ve­
ya her hangi bir dinsel fenomenin varlığı ve gerçekliği tüm bilimsel ve 
rasyonalist nitelikteki bakış açıları tarafından sorgulanmış, dinsel tec­
rübenin ardındaki gerçek, açıkça ya da zımnen reddedilmiştir. Halbu­
ki din esas olarak kendisi ne söylüyorsa odur ve o şekilde de anlaşıl­
malıdır. Bu da empatiyi, din ya da Gelenek fenomenini anlamada en 
elverişli yöntem düzeyine çıkarmaktadır12• Dolayısıyla her din önce­
likle tecrübe düzeyinde kendisini nasıl ifade ediyorsa ancak o çerçe­
vede anlaşılmaya çalışılmalıdır13• Bu bakımdan Gelenekselcilere göre 
bir dinin kutsal metinlerine dışardan bakan birisi en ufak bir gerçek 
kavrayış edinemez ve sadece kelimelerde kalan bir bilgi elde edebi­
lir14. Dine bağlanan kişiyle onu dışardan araştırmaya çalışan arasında­
ki kavrayış farkını A. W. Watts, Zen Budizm örneğinde şöyle açıkla­
maktadır: "Zen hakkında yazmak dışarıdan bakan objektif gözlemci 
için olduğu kadar, içeriden bakan sübjektif öğrenci için de problema­
tik bir iştir: Değişik zamanlar ve değişik durumlarda kendimi bu çık­
mazın içinde bulduğum anlar oldu. Objektif gözlemcilerle beraberli­
ğim oldu ve onlarla çalıştım. Şunu gördüm ki tüm iyi niyetlerine rağ­
men bu adamların istisnasız hemen hepsi hedefi ıskalıyorlar ve akşam 
yemeği yerine mönüyü koyuyorlar tabaklarına. Öte yandan gelenek­
sel hiyerarşinin içinde bulunduğum da oldu ve gördüm ki burada da 
insanlar akşam yemeği olarak yedikleri şeyin ne olduğunu bilmiyor­
lardı. Ayrıca bu pozisyondaki bir kişi teknik açıdan biraz budala ko-

1 2. Ken Wilber, Transandantal Sosyoloji, Çev. Cemil Polat, İnsan Yay., İstanbul 
1995, s. 27; Elisabeth Özdalga, "Din Din midir Yoksa Başka Bir Şey midir? 
Dinsel Fenomenleri İndirgeyici (Reduksiyonist) Yaklaşımların Bir Ön Eleş­
tirisi'', İslami Ara�tırmalar, C. III, sy. 2, Ankara 1989, s. 3 0-3 1 ;  Ü. Günay; 
H. Güngör, Ba�langıçtan Günümüze Türklerin Dini Tarihi, s. 15. 

13 .  Günay Tümer, Biruni'ye Göre Dinler ve  İslam Dini, DİB Yay. , 3 .  b . ,  Anka­
ra 1991, s. 220; Fernand Schwarz, Kadim Bilgeliğin Yeniden Ke�(i, Çev. Ay­
şe Meral Aslan, İnsan Yay., İstanbul 1997, s. 32. 

14. Rene Guenon, Manevi İlimlere Giri�, Çev. Lütfi Fevzi Topaçoğlu, İnsan 
Yay., İstanbul 1997, s. 42. 
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numuna düşmekteydi, çünkü aynı yoldan olmayan b irisiyle tam anla­
mıyla bir iletişim kurarnıyordu" 15. 

Araştırmacının kendi bilimsel yöneliminde, kendi kişisel evreni 
ve yaşadığı kültürel bağlam önemlidir. Çünkü aynı bağlam içinde üre­
tilen bilgiler arasında bir uyum veya uyumsuzluktan ancak söz edile­
bilir. Bağlam ise bilim yapan araştırmacının içinde bulunduğu dünya 
görüşü, kültür ve sahip olduğu amaçlar tarafından oluşturulan ortam­
dır16. Dolayısıyla araştırmacının dini bağlılıkları da bu bağlamda be­
lirleyici olmaktadır. Bu durumda araştırmacının doğru bir sonuca 
ulaşabilmesi, kendi görüşlerinin ve önyargılarının tam olarak bilin­
cinde olması ve böylece aşırılıkları törpülemesi ile mümkün olabil­
mektedir. Böylece okunan bir metnin kendi gerçeği, araştırmacının 
ön-düşüncelerinin barikatlarını aşarak ortaya koymasına imkan sağ­
lanmış olacaktır17. Bu durum araştırmacının kendi ön-düşüncelerinin 
bilincinde olarak, gerek araştırmasında gerekse ulaştığı bilgileri yo­
rumlamasında adeta bu düşüncelerin kendisini farklı şekillerde yön­
lendirmesini kontrol altında tutmasını sağlayacaktır. Metodoloj inin, 
disiplinin tam olarak uygulanmasındaki önemi gözardı edilemez. Bi­
l indiği gibi D inler Tarihinin modern bir bilim olarak ortaya çıkışı ki­
lise dışında inançla ilgili bir bilim alanı oluşturmak arzusundan doğ­
muştur. Çoğu kez kilise karşıtlığı ile temellenen bu çaba düşünüldü­
ğünde daha başından itibaren araştırmacıların dine yöntem düzeyin- . 
de bile taraflı ve tepkisel yaklaştıkları söylenebilir 1 8• Ancak özellikle 
Rudolf Otta ile birlikte dinsel fenomenin indirgenemez yapısının ar­
tık fark edildiğini görüyoruz. Böylece dini fenomenin bizatihi kendi­
si ve onun incelenmesi Dinler Tarihi perspektifinin merkezine yerleş­
miştir19. Buna bağlı olarak Dinler Tarihinin bağımsız bir bilim dalı 

15 .  A. W Watts, Zen Yolu, s. 15 .  
1 6. Hüsamettin Arslan, "Türk Düşüncesinde Epistemolojik Bunalım", İlim ve 

Sanat, sy. 1 3 ,  İstanbul 1 987, s. 1 2. 
17. H. G. Gadamer, "Tarih Bilinci Sorunu", s. 1 02.  
18 .  Philippe Borgeaud, Karşılaşma Karşılaştırma Dinler Tarihi Araştırmaları, 

Çev. Mehmet Emin Özcan, Dost Kitabevi Yay., Ankara 1 999, s. 23.  
1 9. Ömer Faruk Harman, "Günümüzde Batı'da Dinler Tarihi Çalışmaları", 

Dinler Tarihi Araş_tırmaları !, Sempozyum:  Ankara, 08-09 Kasım 1 996, 
Dinler Tarihi Derneği Yay., Ankara 1998,  s. 3 1 8 .  Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org
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olarak ortaya çıktığı süreçte kendine özgü yaklaşımlar geliştirerek di­
ni  fenomenlerin anlaşılmasında daha uygun yöntemler ortaya koyma­
ya başladığını da söyleyebiliriz. 

Din fenomenolojisi, dinler tarihinde d insel fenomenlerin kendine 
özgü yapıları ve karmaşıklığının keşfedilmesi sonucu ortaya çıkan bir 
yöntem olarak belirginleşmiştir. Bu yöntemin Aydınlanmadan miras 
alınan akılcı taraflılığa karşı bir alternatif oluşturduğu da dinler tarih­
çiler tarafından kabul edilmektedir20• Sonuçta Din Fenomenolojisi ay­
rı bir bilim dalı olarak kabul edilmekle birlikte daha çok bağımsız di­
ni fenomenleri ve bu fenomenlerdeki sembolik anlamları çözmeye ça­
lışan bir Dinler Tarihi yöntemi olarak görülmektedir21 •  Özellikle 
olayların nasıl meydana geldiğini değil anlamını öğrenmenin dinsel 
fenomenler açısından daha önemli olduğunu bunun ise tarihten değil 
din fenomenolojisinden öğrenilebileceğini  ileri süren Raffaele Petta­
zoni, bu yöntemin, dinsel fenomenin karmaşıklığı içindeki farklı ya­
pıları ve bu yapıların anlamını, onların zaman ve mekan içindeki ko­
numlarından ve belli kültür çevresine bağlılıklardan bağımsız olarak 
anlaşılmasına yardım ettiği için, evrenselliğe ulaşan bir yönünün bu­
lunduğunu belirtmiştir22• Günümüzde dini fenomenlerdeki hakikatin 
özünü ortaya koyarak derinlemesine çözümlemeye', farklı dini hayat 
biçimlerinin yapısını, iç mantığını çözmeye· ve dinin sürekli değişen 
yönlerinin kanunlarını keşfetmeye çalışmasıyla bu yöntemin halen 
Dinler Tarihinde önemli rollere sahip bulunduğu genellikle kabul 
edilmektedir23• Ancak bilindiği gibi insan hayatında meydana gelen 
her şeyin onun dini yaşayışı üzerinde de etkisi olduğu için dini feno­
menin tarihini sosyal, ekonomik ve kültürel çerçeveden soyutlayarak 
anlamak pek mümkün görülmemektedir. Dolayısıyla modern dünya­
da ki her türlü değişimin manevi hayat üzerinde derin etkileri olduğu 
gerçeği ihmal edilemez. Bu bakımdan din fenomenolojisinin dinlerde­
ki bütün fenomenleri aynı değerde kabul ederek indirgemeci bir ba-

20. D. Allen, Structure and Creativity in Religion, s. 7. 

21. Annemarie Schimmel, Dinler Tarihine GiriŞ,, AÜİF Yay. , Ankara, 1955, s. 4. 

22. Raffaele Pettazoni, "Din İlminde Tarih ve Fenomenolji", Çev. H. G. Yur­
daydın, AÜİFD, sy. 5, Ankara 1956, s. 190. 

23. K. Demirci, Dinler Tarihinin Meseleleri, s. 80. 
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k ı ş  açısı sunması ve  yatay benzerlikleri dikkate alarak tarihçiliği dışla­
ması, onun eksiklikleri arasında sayılmaktadır. Bu nedenle dini feno­
menleri anlamada tek başına fenomenolojik yöntemin yetmediği, do­
layısıyla tarihsel yöntemle birlikte kullanılması gerektiği, bir çok din­
ler tarihçisi tarafından vurgulanmaktadır24. 

Öte yandan Fenomenoloji ile tarihin, birbirini tamamlayan yön­
temler olarak kullanılması da din fenomenolojisinin tarihin dinsel 
yönleriyle anlaşılmasını sağlayacak bir açılım sunacağı iddia edilmiş­
tir25. Çünkü dinsel bir olgu, aynı zamanda tarihseldir; kendini tarih­
sel somutluk içinde dışa vurmakta ve tarih tarafından koşullanmakta­
dır. Ancak bütün dini geleneklerde dinsel olayın bir de tarihsel olma­
yan anlamı vardır ve dinler tarihçisi bu tarih-ötesi anlamın şifresini 
çözmeye çalışmalıdır. Bu noktada o benzer veya farklı olgular arasın­
da karşılaştırma yapmak durumundadır26. Bu bakımdan Seyyid Hüse­
yin Nasr'da fenomenolojinin, dini fenomenler dünyasında daimi ola­
na ait nitelikleri yansıtan yapıların ve tarzların zenginliğini keşfettir­
mesi ve bunların toplanmasını sağlaması açısından önemli işlevler 
gördüğüne dikkat çekmiştir27. 

Dinler Tarihinde bütüncül bir bakış açısı ve yöntemin ortaya çıka­
bilmesi, bütün dinlerin göz önünde bulundurulmasını gerektirmektedir. 
Öyle ki araştırmada hurafe ve hayal diye nitelenen fenomenlerin dahi 
bu kapsam içerisinde ele alınması gereğine dikkat çekilmiştir28. Bu kap-

24. Mircea Eliade, Dinin Anlamı ve Sosyal Fonksiyonu, s. 45-46; Şamanizm, 
Çev. İsmet Birkan, İmge Kitabevi Yay., Ankara 1999, s. 12-13; R. Pettazo­
ni, "Din İ lminde Tarih ve Fenomenolji", s. 191; Ö. F. Harman, "Günümüz­
de Batı'da Dinler Tarihi Çalışmaları", s. 3 19; A. Schimmel, Dinler Tarihine 
Giri�, s. 4; K. Demirci, Dinler Tarihinin Meseleleri, s. 1 1. 

25. Raffaele Pettazoni, "The Supreme Being: Phenomenological Structure and 
Historical Development", The History of Religions Essays in Methodology, 
Ed. Mircea Eliade; Joseph M. Kitagawa, The University of Chicago Yay., 
Chicago 1970, s. 66. 

26. M. Eliade, Şamanizm, s. 12-13. 

27. Seyyid Hüseyin Nasr, Bilgi ve Kutsal, Çev. Yusuf Yazar, İz Yay., İstanbul 
1999, s. 70. 

28. Ekrem Sarıkçıoğlu, Dinlerde Mehdi Tasavvurları, Sidre Yay., Samsun 1997, 

s. 7. Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org
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sayıcılıkta bir dinler tarihi anlayışı ister istemez karşılaştırma yöntemi­
nin kullanılmasını zorunlu kılmaktadır. Karşılaştırmalı Dinler Tarihi ça­
l ışmalarında araştırmacının, dini inançları lehine objektiflikten uzaklaş­
maması için inanç ve fikirlerinin etkisinden mümkün olduğunca korun­
masının gereği üzerinde durulmuştur. Hatta bu yöntemi kullananların 
farklı dinlerden olması halinde daha sağlıklı bir karşılaştırma yapılabi­
leceği önerilmektedir29. Ne var ki Gelenekselciler aksine araştırmacıla­
rın karşılaştırma yapılan dinlerin hakikatini kabul etmeleri halinde da­
ha doğru sonuçlara ulaşabileceklerini iddia etmektedirler. Çünkü onla­
ra göre karşılaştırılan dinlerin metafizik ilkelerinin ve simgelerinin an­
laşılabilmesi için öncelikli olarak yaşanması gerekmektedir30. 

Sosyal bilimlerdeki yeni yöntem arayışları da araştırmacının ken­
di yönelimlerinin ve evreninin oldukça belirleyici olduğu yönünde­
dir3 1 .  Bu bakımdan insanların kendi kutsal kitaplarını anlama tarzla-. 
rının bile varlık biçimleriyle koşullandığı iddia edilmektedir32. Dola­
yısıyla dini yaşamayanın o dini yaşayanın evrenini objektif olarak an­
layabilmesi bir hayli zor görünmektedir. Bu nedenle dinlerin anlaşıl­
masında her dinin kendi mensubunun dini anlayışı ve yaşayışı da dik­
kate alınmalıdır. İşte bu noktada Gelenekselcilerin dinlerin manevi 
olarak yaşanmasına özellikle metafizik özünün gerek doktrin düze-

29. Ş. Kuzgun, "Mukayeseli Dinler Tarihi Araştırmalarında Karşılaşılan Prob­
lemler ve Düşünülen Çözümleri", s .  122; "Başkalarıyla karşı karşıya geliş, 
kişinin kendi önyargılarını "askıya alması" demektir". H. G. Gadamer, "Ta­
rih Bilinci Sorunu", s. 82. 

30. Bkz. Seyyid Hüseyin Nasr, Bir, Kutsal Bilim İhtiyacı, Çev. Şehabeddin Yal­
çın, İnsan Yay., İstanbul 1995, s. 10; Huston Smith, Essays on World Reli­
gion, Ed. M. Darrol Bryant, Paragon House Yay., New York 1992, s. 267; 

Kuantum fiziğinden yola çıkılarak insanın fiziki dünyada dahi araştırdığı 
nesneden kendini yalıtarak hareket etmesinin mümkün olmadığı ileri sürül­
mektedir: "Bir fizikçinin belli araç, gereç ve bilgilerle diğer bir fizikçinin 
deney ve gözlemlerinin aynısını elde etme zorunluluğu diye bir şey söz ko­
nusu değildir. Belli bir deneyden çıkan sonuç artık yalnız fiziki dünyanın 
kanunlarına değil, fakat gözlemcinin bilincine de tabidir". M. Talbot, Mis­
tik Düşünce ve Yeni Fizik, s. 10. 

31. Bkz. H.  Arslan, "Türk Düşüncesinde Epistemolojik Bunalım", s. 15. 

32. Henri Corbin, İslam Felsefesi Tarihi, Çev. Hüseyin Hatemi, İ letişim Yay., İs­
tanbul 1986, s. 19. Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org
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yinde gerekse uygulama düzeyinde tahakkuk ettiriliyor olmasına 
önem verdiklerini görüyoruz. Bunu Gelenekselci çevredeki düşünür­
lerin, bağlı bulundukları manevi geleneklerin aktif uygulayıcıları ol­
malarından anlamaktayız. Özellikle Batı geleneğinin batın! anlamda 
yaşamadığını ileri süren Gelenekselci lerin genellikle din değiştirerek 
müslüman olduklarına ve İslam tasavvufunda manevi yolculuklarını 
sürdürdüklerine tanık oluyoruz. S. H. Nasr, Gelenekselciler için dini 
alanda yaptıkları akademik çalışmaların manevi açıdan da bir anlamı 
ve önemi olduğunu ve bunun, bilgiye sadece zihinsel olarak katılma­
yı de8il aynı zamanda tüm benliği ile yaşayarak katılmayı sağlayan bir 
çaba olduğunu belirtmektedir33• 

Belli bir dini anlamada öznel etkileşim ve empatik yönelimin bir 
de bu bakımdan önemli yaklaşımlar olarak öne çıktığını belirtmeliyiz. 
Bu durum hermönetik halkaya dahil olmak şeklinde de ifade edilmek­
tedir. Böylece yorumcunun aktif katılımının ve içsel anlamanın sağla­
nabileceği kabul edilmektedir. Halkanın dışındakiler için ise içsel an­
lama mümkün değildir ve bunların halkanın içinde oluşan anlamala­
rın yanlışlığını dahi iddia etme hakları yoktur34. M. Eliade da hermö­
netik yöntemi Dinler Tarihinde dini fenomenlerin anlam ve manevi 
içeriklerini keşfetmeyi ve bunları modern insana sunmayı sağlayabile­
cek bir imkan olarak değerlendirmektedir35• Bu nedenle Gelenekselci 
yaklaşımın, her batın! geleneği kültürler arası benzerlikleri tasvir et­
mek açısından yorumlayıp ihtiyaç duyulan bir hermönetiğin örneğini 
sunduğu kabul edilmektedir36. 

Günümüz Dinler Tarihinde "bütün dinlerin ortak yönleri neler­
dir, dinlerde evrensel yönler var mıdır ve dinler saf denilebilecek tek 
bir dine indirgenebilir mi" gibi sorular gerçekte bütün dinleri anlaya­
bilecek ortak bir yöntem arayışı olarak değerlendirilebilir37• Nitekim 

33. S. H. Nasr, Bir Kutsal Bilim İhtiyacı, s. 93. 

34. K. Wilber, Tra11sandantal Sosyoloji, s. 28-29. 

35. Ö. F. Harman, "Günümüzde Batı'da Dinler Tarihi Çalışmaları", s. 319. 

36. K. Wilber, Transandantal Sosyoloji, s. 143. 

37. J. M. Kitagawa, "The History of Religions in America", s. 24. Ayrıca bkz. 
Eric J. Sharpe, Comparative Religion, Gerald Duckworth and Company 
Yay., Landon 1975, s. 293. Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org
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karşılaştırmalı dinler alanında yapılan çalışmalar her zaman dinler 
arasında bir çok benzerliklerin bulunduğunu ortaya koymuştur. Öte 
yandan mevcut benzerliklerin evrimci kuramlarla ya da bir noktadan 
yayılma ile izah edilmesi de artık sözkonusu değildir. Bu durumu 
açıklamak için "doğal vahiy, arketipler, her yerde aynı yasalara uyan 
insan zihni, benzer koşullarda ortaya çıkan benzer sorunlara benzer 
yanıtlar bulma mantığı, ritüel ve anlatısal yapıları belirleyen paleotik 
eylem modelindeki genetik miras vb. "  gibi kısmen dinlerin izahları ile 
de buluşabilecek görüşler ileri sürülmektedir38 •  Öte yandan çeşitli 
dinlerin bağlıları da kendi açılarından karşılaştırmalar yaparak, dinler 
arasında ortak noktalar bulunabileceği yönünde görüşler ortaya koy­
muşlardır ki bunun dinlerin manevi özlerini anlamak bakımından da­
ha verimli yaklaşımların sergilenmesini sağladığı söylenebilir39• Aynı 
doğrultuda düşünen ünlü dinler tarihçisi Friedrich Heiler'de Dinler 
Tarihinde yapılan yeni araştırmaların, Hıristiyanlık ile diğer dinler 
arasındaki sayısız benzerlikleri ortaya çıkardığını iddia etmektedir. 
Ona göre Hıristiyanlıkta bulunan bütün dini yapıların karşılığı diğer 
dinlerde de vardır ve bunlar gerçekte evrenseldir40• Gelenekselciler 
açısından bu durum şöyle izah edilmektedir: Geleneksel bir uygarlık­
ta metafizik plandaki ilkeler bilindiğinde, bunların her biri ne kadar 
farklı görünümlere bürünmüş olsalar dahi diğer geleneksel uygarlık­
larda da aynı ilkelerin bulunduğu görülebilecektir. Onlara göre Ger­
çek evrensellik bu aşkın noktada ortaya çıkmaktadır ve karşılaştırma­
lı metodun varacağı son nokta da buna işaret etmektedir. Bu bakım­
dan Gelenekselciler için bütün geleneklerin kendilerini ifade ediş bi­
çimleri önemlidir ve bu geleneklerde belirli bir düşünceyi en iyi ifade 

38. P. Borgeaud, Kar�ılaşma Karşılaştırma Dinler Tarihi Araştırmaları, s. 29-30. 

39. Muhammede Ferid Vecid ile Kommes Sercius'un, İslam ile Hıristiyanlığı 
kendi dinlerini merkeze alarak karşılaştırmaları bunun bir örneği olarak de­
ğerlendirilebilir. M. Ferid Vecdi; Kommes Sercius, "İslamın ve Hıristiyanlı­
ğın Birleştirilmesi Mümkün müdür?'', Çev. Arif Yıldırım, Dini Araştırmalar, 
C. I, sy. 1, Ankara, 1998, s. 1 17-121. 

40. Friedrich Heiler, "The History of Religions as a Preparation for the Co­
operation of Religions", The History of Religions Essays in Methodology, 
Ed. Mircea Eliade; Joseph M. Kitagawa, The University of Chicago Yay. , 
Chicago 1970, s. 139. 
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eden geleneğin kavramsal çerçevesini kullanmak o düşünceyi açıkla­
manın en doğru yolu olarak kullanılmalıdır4 1 .  Nitekim onlar bütün 
konulara aynı karşılaştırmalı yöntemle yaklaşmışlar ve her hangi bir 
konuyu açıklığa kavuşturmada kendilerince hangi gelenekteki kavram 
elverişli ise onu öne çıkararak diğer bütün dinlerdeki karşılıklarını bu 
çerçeve içinde ortaya koymaya çalışmışlardır. Biz de mümkün oldu­
ğunca, bütün bu karşılaştırmaları, hem onların açıklamalarını hem 
söz konusu geleneklerin kendi kaynaklarını hem de Dinler Tarihi kay­
naklarındaki karşılıklarını dikkate alarak birlikte değerlendirme yolu­
na gittik. Öte yandan Gelenekselci yaklaşımın ortaya koyduğu bu kar­
şılaştırma yönteminin bütün dinlerdeki temel bazı yapılar için ortak 
bir çerçeve sunması nedeniyle Dinler Tarihinde de uygulanabilir bir 
yöntem olarak kullanılabileceğini iddia ediyoruz. Ne var ki Dinler Ta­
rihi literatürüne bir yöntem olarak girse de bu karşılaştırma biçimi­
nin, bireyin özel entelektüel aydınlanma formlarına bağlı bir süreç 
şeklinde gerçekleşmesi, bunu her araştırmacı için kullanılabilir bir 
yöntem olarak kullanılmasını imkansız kılmaktadır42. 

Gelenekselciler yukarıda sözü edilen evrensel ilkeleri dinleri an­
lamada merkezi bir konuma yerleştirmişlerdir. Onlara göre bu karşı­
laştırılabilir ilkeler ezelf olarak vardır ve bütün dinlerdeki merkezi ko­
numumdan dolayı da bunlar olmadan din bütün olarak anlaşılamaz. 
İşte Gelenekselciler bu ilkelerin evrenselliğini ve ezelfliğini ortaya 
koydukları gibi bunları bütün dinlerdeki anlamlarıyla da karşılaştır­
maktadırlar43. Zaten belirli bir kültürdeki bir dini fenomenin anlamı­
nı kavramak ve onun mesajını ortaya koymak yeterli değildir. O hal­
de e ldeki veriler birleştirilmeli ve kendi bütünlükleri içindeki kültüre 
katkılarıyla da değerlendirilmeye alınmalıdır44. Gelenekselciler mo­
dern dünyayı da genellikle bu ilkeler doğrultusunda değerlendirme 
yoluna gitmişlerdir. Gelenekselcilerin her türlü açıklamalarında din-

41. Julius Evola, Modern Dünyaya Baş_kaldırı, Fevzi Topaçoğlu, İnsan Yay., İs­
tanbul 1994, s. 16-17. 

42. E. J. Sharpe, Comparative Religion, s. 265. 

43. William W. Quinn, The Only Tradition, State University of New York Yay., 
Albany 1997, s. 29. 

44. M. Eliade, Dinin Anlamı ve Sosyal Fonksiyonu, s. 14. Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org
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sel bakış açılarını kaynak ve otorite olarak kullanmaları, modernliği 
veya bilimi eleştirirken bile bu ilkelere dayanmaları, bunların günü­
müz dünyasına uyarlanması olarak değerlendirilebilir. Yine çok çeşit­
li konulara değinseler de onların dini ve metafizik ilkeleri her konu­
da üst ilke kabul etmeleri, kendi fikirleri arasında bir bütünlük ve dü­
zen oluşturmalarını sağlamıştır. 

Gelenekselciler i çin bütün ilkelerin toplamını ifade eden ezel! il­
keler bütünü diyebileceğimiz ezeli bir gelenek de vardır. Dolayısıyla 
dinler bir evrimleşme sonucunda ortaya çıkan yapılar değildir ve bu 
nedenle onlar tarihsel yöntemler kullanılarak anlaşılamazlar45. Bu 
bakımdan Gelenekselci yaklaşımlarda doğru kabul edilen metafizik 
ilkeler öne çıkarılarak yazarın kendisini arka plana attığı görülmek­
tedir. Böylece ön planda yer alan açık, tarihsel bağlamlarından kopa­
rılmış ve bizi gerçeğe doğru yönlendirdiği kabul edilen ilkelerin ken­
disi vardır46. 

Gelenekselci ekol, din olgusunun sadece görüldüğü gibi tasvirinin 
dinleri anlamak açısından yetersiz olduğu kanaatindedirler. Onlara 
göre dinlerin batın! anlamları ve hakikatı konusu dinlerin özünü oluş­
turmaktadır ve dinler bu yönleri içeren bir araştırma yöntemiyle ele 
alınmalıdır. Yine onlara göre dini fenomenlerin gerçek anlamları bağ­
lı bulundukları manevi evren içindeki konumları doğrultusunda keş­
fedilmelidir47. Bu bakımdan onlar her dinin kendini sunduğu manevi 
çerçeveye saygılı kalınarak anlaşılması gerektiği kanaatindedirler. Bu­
na bağlı olarak modern dünyada ortaya çıkan yeni dini akımlara or­
todoks olmadıkları yani ilahi kaynaktan gelmedikleri gerekçesiyle 
karşı çıkmaktadırlar. 

Yöntem konusunda yaptığımız bu değerlendirmelerden sonra 
kullandığımız kaynaklara da kısaca değinmemiz gerekecektir. Önce­
likle belirtelim ki çalışmamızda Gelenekselciler tarafından yazılan 

45. Rene Guenon, Doğu Dü:ş,üncesi, s.  61. 

46. James S. Cutsinger, "Feminity, Hierarchy and God", Religioıı of the Heart, 
Ed. Seyyid Hüseyin Nasr; William Stoddart, Foundations For Traditional 
Studies Yay. , Washington 1991, s. 110. 

47. Seyyid Hüseyin Nasr, Makaleler 1, Çe\'. Şehabeddin Yalçın, İnsan Yay., İs­
tanbul 1995, s. 28;  Bilgi ve Kutsal, s. 298. Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org
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eserler temel kaynaklar arasında yer almıştır. Ekol içerisinde eser ve­
ren bir çok araştırmacı ve entelektüelin varolmasına, ve entelektüel 
çevrelerdeki belirgin etkilerine rağmen görüşlerinin yaygın bir şekil­
de toplumsallaştığından söz etmek mümkün değildir. 

Gelenekselci yazarlar arasında otorite kabul edilen ve bizim de 
araştırmamızda ekolün temsilcisi olarak ısrarla üzerinde durduğumuz 
Rene Guenon, Ananda K. Coonıaraswamy (1877-1947) ve Frithjof 
Schuon'un (1907-1998 )  eserleri öncelikli kaynaklarımız olmuştur. Bu 
düşünürlerden R. Guenon 'un ortaya koyduğu çerçevenin diğerlerince 
de benimsendiğini söylemek mümkündür. A. K. Coomaraswamy ise 
daha çok sanat ve sanat tarihiyle ilgili eserler verdiği için konumuz 
açısından görüşlerine daha az başvurmak durumunda kaldık. F. Schu­
on dinin bir çok yönüyle ilgili ayrıntılı yorumlar yaptığından onun 
eserleri konulara daha geniş açılımlar sunacak niteliktedir. Öte yan­
dan bu üç düşünürün dışında ekolün görüşleri doğrultusunda eserler 
veren bir çok gelenekselci yazarın eserlerine de müracaat ettik. Bunun 
yanında Gelenekselcilerin kendi eserlerinde işledikleri dinler ile ilgili 
olarak bir karşılaştırma yapmak amacıyla bizzat bu dinlerin kendi 
kaynaklarına da başvurduk. Bu konularda Dinler Tarihi araştırmaları­
nın ortaya koyduğu literatür de doğal olarak çalışmamızı kaynak ve 
sınırlılıklar açısından belirledi. Böylece Gelenekselci bakış açısının or­
taya koyduğu yorumların gerek dinlerin kendi metinleri açısından ge­
rekse Dinler Tarihi araştırmaları açısından karşılaştırılmasını yapma­
ya çalıştık. Bu bağlamda Gelenekselcilerin dinlerin batın! yönleri ve 
dolayısıyla çeşitli dinlerdeki bilgeler, azizler, veliler gibi dini kişilikle­
rin görüşleri üzerinde özellikle durdukları görülmektedir. Dolayısıyla 
bu bilgelerin eserlerini de referanslarımız arasına aldık ve onlardan 
yararlandık. Yine dinlerin kutsal metinleri de Gelenekselcilerin temel 
kaynakları arasındadır ve kendi bakış açılarıyla yeni yorumlar getir­
mişlerdir. Hatta yine Gelenekselci yazarlar arasında bulunan W. N. 
Perry tarafından kutsal metinler, büyük bilge ve filozofların eserlerin­
den derlenen hacimli bir antoloji çeşitli konulardaki benzer yaklaşım­
ları yansıtan bir çok metin bir araya getiri lmiştir48. Öte yandan S. H. 

48. Bkz. Whitall N. Perry, A Treasury of Traditional Wisdom, George Ailen and 
Unwin Yay., Londra 1971 .  Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org



26 • EZELİ HİKMET VE DİNLER 

Nasr'ın eserleri ise bütün Gelenekselci birikimi değerlendiren geniş 
bir külliyat oluşturmaktadır. Nitekim Gelenekselciler tarafından ha­
len çıkarılmakta olan Sophia The Journal of Traditional Studies dergi­
sinin editörlüğünü de o yapmaktadır. Bu nedenle S. H. Nasr, sık sık 
görüşlerine başvurduğumuz gelenekselci düşünür olmaktadır. 

Bu çalışma üç bölümden oluşmaktadır. Birinci bölümde Gelenek­
selci ekol, temel düşünceleri ve öncüleri ile birlikte incelenecek ve 
özellikle bir değerlendirme ölçütü olarak kullandıkları metafizik ilk­
lerden Gelenekselcilerin ne anladıkları ortaya konmaya çalışılacaktır. 
Yine bu bölümde Gelenekselcilerin günümüz dünyasını nasıl değer­
lendirdikleri üzerinde de durulacaktır. 

İkinci bölümde ise Gelenekselcilerin dinle ilgili görüşleri ortaya 
konmakla birlikte özellikle modernlik çerçevesinde dine karşı ortaya 
çıkan çeşitli yaklaşımların Gelenekselci bakış açısından nasıl değer­
lendirildiği bu bölümün öne çıkarmaya çalıştığı ağırlıklı tema olacak­
tır. Bu bağlamda akıl ve bilim anlayışları modern düşünceye yönelti­
len eleştiriler ekseninde ele alınacaktır. Ayrıca bu bölümde seküler­
leşme ile birlikte insan hayatında dinin yerini doldurmaya çalışan çe­
şitli akımların Gelenekselci yaklaşımlar tarafından nasıl değerlendi­
rildiğini de ortaya koymaya çalışacağız. Günümüzde din bilimleri 
alanında sürekli gündemde olan dinlerin çokluğu ve dini çoğulculuk 
konusuyla birlikte dineler arası diyalog konusu da yine bu bölümde 
işlenecektir. 

Son bölümde ise Gelenekselcilerin din konusundaki temel yöne­
limleri dört başlık halinde incelenecektir. Esasen dinlerin çokluğu ve 
birliğini izaha yönelik bu açıklamaların temel yönelimi dinlerin aşkın 
birliği noktasında ifadesini bulmaktadır. Burada aynı zamanda dinler 
arasındaki farklı lıklar, benzerlikler ve ortak yönlerin neler olduğu ile 
ilgili temel izahlar ortaya konulacaktır. 

Gelenekselcilerin bütün konulara aynı metafizik ilkeler bağlamın­
da yaklaşımları nedeniyle onların düşünceleriyle ilgili bir çalışma zo­
runlu olarak her konuda bu ilkeleri gündeme getireceğinden zaman 
zaman tekrara düşmek kaçınılmaz olmaktadır. Mesela b irinci bölüm­
de Gelenekselçileriq temel yönelimleri açısından hiyerarşi konusunda 
sembol üzerinde durmamız, yine ikinci bölümde sekülerleşme konu-

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



GİRİŞ • 27 

sunda dünyanın kutsal bir kozmos olarak algılanışı bakımından sem­
bol konusuna değinmemiz, üçüncü bölümde ise varlık mertebeleri ve 
Mutlak varlığa ulaşmak ve bilmek açısından sembollerin işlevini açık­
lamamız gerekecektir. Benzer şekilde entelektüel sezgi, kalp, akıl, Lo­
gos, özne-nesne ayrımı, biçim-öz ayrımı, entelektüel seçkinler ve var­
lık mertebeleri gibi kavramlar ve konular farklı kısımlarda yeniden 
ama bu kez o konunun kendi bütünlüğü içerisinde işlenmektedir. Do­
layısıyla her ne kadar bu bir tekrar gibi görünse de konu ve bağlam 
değiştiği için aslında değinmeden geçildiğinde eksik anlamaların orta­
ya çıkacağı zorunlu bir durum olarak görülmektedir. 
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I. BÖLÜM 

GELENEKSELCİLİK 

A. TEMEL KAVRAMLAR 

1. Gelenekselcilik 

l atince tradition kelimesi, bir başkasına aktarmak, teslim etmek, bi­
rine vermek anlamlarına gelen tradere fiilinden türemiştir. Yine bu 

kelimeden türeyen traditio da aktarım anlamının yanı sıra eğitim ve 
öğretim anlamına da gelmektedir1 .  Gelenek kelimesi günlük dildeki 
bilinen anlamlarının ötesinde Gelenekselci ekol tarafından daha kap­
samlı şekilde adeta yeniden tanımlanmıştır. Buna göre gelenek demek 
bir anlamda aktarım demektir. Aktarmak, hem önceden varolanı ko­
rumak hem de aktarılmış olana sahip çıkmak anlamlarına geldiği için iki 
yönlü işlemekte ve bir tür yenilenmeyi de ima etmektedir. 

Titus Burckhardt ( 1 908-1 984). da aslında bu kavramla, kayboldu­
ğu takdirde insani gayretlerle yeniden oluşturulması söz konusu ol-

1. Paul Valliere, "Tradition'', Encyclopedia of Relegio11, Ed. Mircea Eliade, C. 
XV, New York 1 987, s. 1. Ayrıca bkz. F. Schwarz, Kadim Bilgeliğin Yeııideıı 
Kedi, s. 302. Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org
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mayan bir mükemmellik ve manevi bir öz olarak tanımlanan aşkın bir 
takım ilke ve erdemlerin aktarımının kastedildiğini söylemektedir2. 
Bu anlamda ilk kez R. Guenon tarafından gelenek, açık bir biçimde, 
ilahi kaynaklı ilkeler ve bu ilkelerin geleneksel medeniyetlerdeki me­
tafizikten şiire, müzikten siyasete kadar bir çokalandaki uygulamala­
rını, asırlar boyu içine alan bir kavram şebekesi içinde adlandırılmış­
tır3. Hatta o, her hangi bir medeniyette o medeniyetin bütününü ile­
ten kurumların geleneksel olarak nitelendirilebilmeleri için mutlaka 
aşkın bir doktrine bağımlı ve o doktrinin ilke ve uygulamaları içinde 
yer almaları gerektiği konusunda ısrar etmiştir4• 

Geleneksel bakış açısı insanlığın, nerede bulunursa bulunsun, tek 
bir ilkeyi ve çeşitli düzeylerde o ilkeden alınmış olan uygulama ve ha­
kikatlerin bulunduğu gerçeğini kabul ede geldiğini sürekli vurgular. 
İnsanların bu ilke veya doktrine kendi kendilerine ulaşmaları müm­
kün olmadığı için, bunların peygamberlerin, avatarların, budhaların, 
şamanların ya da bilgelerin aracılığıyla kuşaktan kuşağa gelenekle ak­
tarılması gerekli olmaktadır5• Yine bu ilkenin aşkınlığını bilmenin ya­
nı sıra onu anlamak ve metafizik bütünlüğü içerisinde onun künhüne 
varabilmek için, ilgi ve ihtiyaç duygusunun ötesinde Semavi yardım 
ve sezgisel bir zekanın gerekli olduğundan da söz edilmiştir6. O halde 
gelenek kavramı, bu haliyle, sözkonusu Gelenekselci ekol tarafından 
aşkın bir i lke etrafında hiyerarşik olarak düzenlenmiş birbirine uyum­
lu bir yapıyı ifade etmek için kullanılmaktadır. 

Aslında gelenek kelimesi günlük dilde yaygın olarak örf, adet, 
töre ve görenek anlamlarında kullanılmaktadır. Bu kullanım gele­
nekselciler tarafından özellikle eleştirilmiştir. Örneğin R. Guenon 
bu şekilde bir kullanımın gelenek fikrini tamamen insani bir düze-

2. Titus Burckhardt, "Fas'ta An'anevf İ l imler'', Çev. Mustafa Tahralı, Kubbeal­
tı Akademi Mecmuası, Yıl: 8, sy. 2, İstanbul 1979, s. 31-32. 

3. Seyyid Hüseyin Nasr, Makaleler 2, Çev. Şehabeddin Yalçın, İnsan Yay. , İstan­
bul 1 997, s. 25. 

4. R. Guenon, Doğu Dü�üncesi, s. 79. 
5 .  William Chittick, Varolnıamn Boyutları, Çev. Turan Koç, İnsan Yay., İstanbul 

1 997, s. 64. 
6. S .  H. Nasr, İs/anı ve Modern İnsanın Çıkmazı, s. 89 .  
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ye indirgeyeceğini ve onun ilahi yönünü ortadan kaldıran bir anlam 
kargaşasına yol  açacağını vurgulamaktadır. Ancak yine de o,  adetle­
rin, önceleri geleneksel olan bir niteliğin kalıntıları o lması bakımın­
dan, tam anlamıyla kutsiyet dışı bir hale gelmemiş o labileceğinin de 
göz ardı edilmemesi gerektiğini söylemektedir. Fakat çoğu kimse ar­
tık bu durumun b il incinde o lmadığından dolayı, bunlar çarpıtıla­
rak, ya da  onlara yabancı öğeler katılarak sürdürülmeye uygun ha­
le gelmişlerdir7. 

Lord Nortbourne'a göre adet ve stil gibi anlamlardan öte gelenek, 
din de dahil olmak üzere geçmişten aktarılan ve bir medeniyeti oluş­
turan tüm ayırıcı nitelikleri içine alan kapsamlı bir değerler bütününü 
ve hiyerarşisini oluşturmaktadır8• S. H. Nasr'da bu ayırıma şu şekilde 
dikkat çekmektedir: "Biz 'gelenek' derken adet, alışkanlık veya dü­
şünce ve motiflerin bir kuşaktan diğerine geçişini değil, Gök'ten in­
miş bulunan ve kaynaklarında İlahi Olan'ın özge bir tezahürüyle öz­
deşleşen ilkeler dizisini ve bu ilkelerin farklı zaman birimlerinde ve 
farklı koşullarda belli bir insan topluluğuna indirilmesini ve uygulan­
masını kastediyoruz"9• 

Gelenek kavramı tanımlanırken din kavramıyla karşılaştırılarak 
bu kavrama neden ihtiyaç duyulduğu ve dinden farklı ne gibi anlam­
ları ve çağrışımları olduğu üzerinde de durmak gerekir. Nitekim M. 
Lings'e göre bu kelimeyi ilk kez kavramsal düzeyde kullanan R. Gu­
enon 'dur ve o, bu kavramı kendi yaşadığı dönemde yani geçen yüzyı­
lın başlarında Fransız entelektüellerinin büyük kısmında gözlemledi­
ği dine karşı önyargılı tutumdan dolayı zorunlu olarak bu formda ifa­
de etmek gereğini duymuştur. Çünkü onun çağdaşı aydınlar için din 
yani Hıristiyanlık, entelektüel seviyesi gittikçe düşmeye ve duygusal 

7. Bkz. Rene Guenon, Niceliğin Egemenliği ve Çağın Alametleri, Çev. Mahmur 
Kanık, İz Yay., İstanbul 1 990, s. 248 ; Modern Dünyanın Bunalımı, Çev. Na­
bi Avcı, Yeryüzü Yay., İstanbul 1986, s. 39, 45; Doğu ve Batı, Çev. Fahrettin 
Arslan, Yeryüzü Yay., İstanbul 1 986,  s. 9 1 ;  Manevi İlimlere Giri�, s. 29-30; 
S. H. Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 87. 

8 .  Lord Nortbourne, Modern Dünyada Din, Çev. Şehabettin Yalçın, İnsan Yay., 
İstanbul 1995, s. 14 .  

9.  S .  H. Nasr, İslam ve Modern İnsanın Çıkmazı, s .  89. 
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bir alana dönüşmeye başlamıştı . O da bu nedenle dolaylı olarak din 
(religion) kelimesini kullanmaktan kaçınmaya çalışmıştır 10• S. H. 
Nasr' da bu kavramlar arsında Batı dillerindeki din kelimesinin karşı­
lığı olan religion kelimesi ile ilişkili olarak daha derin anlam faklılık­
larına dikkat çekmektedir: "Tradition"u tercüme etmek istiyorsak 
"ed-din" kelimesiyle karşılayabiliriz. -Lakin burada "din"i geleneğin 
yalnızca bir veçhesiyle alakalı olan "religion"a indirgememek kaydıy­
la. - Çünkü günümüz modern dünyasında "religion" kelimesi, mo­
dern insana çok farklı şeyler çağrıştırmakta; oysa "din"in orijinal an­
lamı hayatın bütününü kuşatabilmektedir " 1 1 .  R. Coomaraswamy ise 
"din" sözcüğünün bir çok değerle birlikte anılır olduğunu ve mesela 
bir modernist ya da panteistin hiçbir şekilde geleneksel olmadığı hal­
de, kendisini dinsel olarak tanımlayabildiğini vurgulayıp gelenek kav­
ramını tercih ettiğini belirtmektedir 12• 

Ancak her iki kavramı, anlam bütünlükleri oluşturacak şekilde 
tanımlayan ve kullanan gelenekselciler de vardır. Mesela L. Northbo­
urne'a göre gelenek, geçmişten tevarüs edilen ve dini olarak anlaşıla­
bilecek özellrkler de dahil olmak üzere bir medeniyeti meydana geti­
ren tüm ayırıcı nitelikleri kapsamaktadır. Din, insanların Tanrı 'ya 
doğrudan ibadet etme yolu iken gelenek, hiyerarşik olarak üstte ola­
na hizmet etmek, belli  yasalara uymak, geleneği harici saldırılara kar­
şı korumak gibi özellikleriyle dine nazaran daha dolaylıdır13• Başka 
bir yaklaşım tarzına göre ise gelenek, dini de kapsayan aşkın ilkeler 
olarak sunulmaktadır. Din, Tanrı tarafından vahyedilen ve insanı 
Asl'ına bağlayan ilkeler şeklinde anlaşıldığında gelenek, bu ilkelerin 
uygulanmasıdır. Böyle olunca gelenek, kendilerinden ayrılmaz bir şe­
kilde vahiy ve dinle, kutsalla, sahih akideyle, şahadetle, süreklilikle, 
hakikatin naklediİişindeki düzenliliğiyle, zahiri ve batın! olanla oldu-

10 .  Akif Emre, "Martin Lings İ le  Gelenek-din Tartışması'', Yeni Şafak, sy. 537, 
İstanbul, 21 Mayıs 1 996, s. 2. 

1 1 .  Seyyid Hüseyin Nasr, "İslam Geleneğini Yeniden Keşfetmek", Konuşan :  İ. 
Kutluer; A. Emre, Çev. A. Emre, Söyleş,iler, İnsan Yay., İstanbul 1996, s. 104. 

12. Raına Cooınaraswamy, "Modern ve Geleneksel İnsan Arasındaki Çatışma­
larııı Temel Doğası'', Çev. Süleyman Erol Gündüz, Kutsalın Peş,inde, Ed. 
Seyyid Hüseyin Nasr; Katlıerine O'Brien, İnsan Yay., İstanbul 1995,  s. 1 14. 

13. L. Nortbourne, Modem Dünyada Din, s. 14. 
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ğu kadar manevi hayat, bilim ve  sanatlarla il işkili olarak da i fade 
edilmektedir 14• 

Bütün bunlardan "gelenek"in aslında medeniyetin bütün unsurla­
rını kuşatacak şekilde tanımlandığını söylemek mümkündür. Esasen 
Gelenekselciler de bütün uygarlıkların, başlangıçta kendi kaynağını 
ilahi vahye dayandırarak geleneksel bir bakışa sahip olarak doğdukla­
rı kanaatindedirler15• Hatta R. Guenon, gelenek ile uygarlığın özdeş 
olduğunu belirtmektedir16• Tabii olarak buradan geleneksel diye nite­
lendirilen bir uygarlıkta geleneğin alanı d ışında kalan hiçbir şeyin bu­
lunmadığı anlaşılmaktadır17• Bu noktada L. Nortbourne gelenek, uy­
garlık, din ve vahiy kavramlarını bir arada ele almakta ve karşılaştır­
ma yapmaktadır: Kelimenin gerçek anlamıyla Gelenek, medeniyeti 
vahye bağlayan zincirdir ve bir medeniyeti medeniyet yapan dini da­
hil olmak üzere onun tüm özgül niteliklerini kapsamaktadır. Her ilahi 
vahiy sadece yeni bir Dinin başlangıcı olmamış, fakat aynı zamanda 
üstünlük ve kusurlarıyla, dehası ve bakış açısıyla, sanat ve bilimleriy­
le yeni bir medeniyetin de başlatıcısı olmuştur. Gelenek ve medeniyet 
zamansal ve mekansal arazlar olmadığı gibi beşeri icatlar hatta çevre­
ye verilmiş salt mekanik cevaplar yani kelimenin modern bilimdeki 
anlamıyla evrimin ürünleri de değildir. Gelenek, tarihin bir ürünü ol­
mayıp onu yapan bir girişimdir. Geleneğin kaynağı Vahiy adını verdi­
ğimiz doğrudan İlahi müdahale olup tüm potansiyelleri tezahür etmiş 
olmasa bile başlangıcında mevcuttur18. 

Bütün bunlardan anlaşılacağı üzere günlük dilde kullanılan anla­
mıyla kelimenin bağlantısı sürmekle birlikte, kavrama bu ekolün yak­
laşımı oldukça farklı olduğu için artık burada geleneğin özel bir kul­
lanımından söz etmek gerekir. Bu nedenle Gelenekselciler bu kavra­
mı kendi kullandıkları özel anlamı vurgulamak için büyük harfle Ge­
lenek (Tradition) şeklinde kullanmaya özen göstermektedirler. Sonuç­
ta Gelenek, Mutlak olandan vahiy veya ilham yoluyla aktarılan kut-

14 .  S .  H. Nasr, Bilgi Ve Kutsal, s. 78-79. 
15 .  L .  Nortbourne, Modern Dünyada Din, s .  1 5. 
16 .  R. Guenon, Doğu Dii�iiııcesi, s .  78 .  
1 7. S. H. Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 94. 
1 8 .  L. Nortbourne, Modern Dünyada Din, s. 3 7. 
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sal sözleri ifade ettiği gibi bunların uygulanmasıyla insanlar arasında 
ortaya çıkan çeşitli davranış kalıpları, kurumlar, sanat eserleri şeklin­
de kurumsallaşmış yapıları ve bunların gerek manevi gerekse maddi yol­
larla aktarımını da ifade etmektedir. Böylece Gelenek, geniş bir anlam ze­
minini yansıtmak için kullanılmaktadır. 

2 .  Philosophia Perennis 

Gelenekselciler kendi bakış açılarını ifade etmek için derinlikli ve 
kapsamlı bir anlama sahip olan philosophia perennis kavramına çalış­
malarında daha çok yer vermektedirler. Çünkü gelenek kelimesi, yuka­
rıda belirtildiği gibi günlük dilde farklı anlamları çağrıştırmakta ve ta­
rihte bir çok eğilimi yansıtan, çeşitli mezhepler için de kullanılmakta­
dır. Latince philosophia perennis, İngilizce perennial philosophy olarak 
kullanılan bu ifadeyi "Ezeli felsefe" veya Gelenekselcilerin anlam kalıp­
larına uygun bir şekilde "Ezeli Hikmet" şeklinde tercüme etmek müm­
kündür. Bu terimi muhtemelen ilk kullanan Rönesans dönemi düşünür 
ve dinbilimcisi olan Agostino Steuco ( 1497- 1548) 19 ;  onu entelektüel 
dolaşıma sokan ise İslam ve Çin düşünceleri gibi, Batılı olmayan felse­
felere duyduğu ilgiyle de tanınan Gottfried Wilhelm Leibniz' dir ( 1 646-
1 7 1 6) .  O, geleneksel felsefenin bütün ifadelerinin ardında değişmez, 
evrensel ve ezeli bir takım hakikatlerin bulunduğundan yola çıkarak bu 
kavramı kadim metafizikle kurduğu bağlantının bir yansıması olarak 
kullanmıştır20• Süreç içinde bu kavramın giderek Hıristiyanlık, Yahudi­
lik, Budizm ve İslam gibi oldukça farklı inanç mensuplarının dünyanın 
nihai doğasıyla ilgili ulaştığı kabul edilen mutabakat alanları için kulla­
nılmaya başlanmıştır. Kuşkusuz burada kastedilen, bu toplulukların 
kendi mistisizmleri aracılığıyla ulaştıkları hakikatlerdir21 •  

Öte yandan The Perennial Philosophy adlı çalışmanın yazarı olan 
Aldous Huxley ( 1 8 94-1963), her ne kadar Leibniz tarafından ilk kez 

1 9. S. H. Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 8 1 .  
20. Seyyid Hüseyin Nasr, Genç Müslümana Modern Dünya Rehberi, Çev. Şaha­

beddin Yalçın, İz Yay., İstanbul 1 995,  s. 222. 
2 1 .  M .  Martin, Mağaradaki Gölgeler, s .  130. 
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kullanılmışsa da aslında bu tabirin bilinemeyecek kadar eski b i r  anla­
ma sahip ve evrensel bir kavram olduğunu iddia etmektedir. Ona gö­
re kavramın içeriği "nesneler, canlılar ve zihinler dünyası için vazge­
çilmez bir ilahf gerçekliği tanıyan metafizik, ruhta ilahf gerçekliğe 
benzer ve hatta onunla özdeş bir şey bulan psikoloji, insanın nihai he­
defini bütün varlık aleminin içkin ve aşkın kaynağının bilgisi olarak 
gören ahlak" şeklinde özetlenmektedir22• Buna bağlı olarak yazar ese­
rini, geçmiş dinlerin kutsal metinlerinden, çeşitli milletlerin bilge ve 
filozoflarının sözlerinden alıntıladığı pasajlar üzerine yaptığı yorum­
larla oluşturmuştur. 

Kısaca Gelenekselci yazarlar kavramın çeşitli geleneklerdeki 
muadillerinden yola çıkarak kendi yönelişlerini en iyi ifade eden ev­
rensel bir kavram o larak Philosophia perennis'i kullanmaktadırlar. F. 
Schuon, Philosophia perennis'in genelde metafizik ve tüm hikmet 
ifadelerinde aynı kalan evrensel şeylere tekabül ettiğine dikkat çeke­
rek, günümüzde felsefe kavramının daha çok yapay zihni kurgular 
anlamında kullanılmasından dolayı kendisinin sophia perennis ifa­
desini tercih ettiğini belirtmektedir. Ona göre sophia perennis, beşe­
ri Ruh'ta, Kalbin derinliğinde gömülü b ulunan ve ancak manen te­
fekkür edene yani kelimenin gerçek anlamıyla arif, hakim ve filozof 
olana açık, doğuştan temel metafizik hakikatlerdir. Her zaman doğ­
ru kalan bu asli h ikmete Religio perennis yani "Ezeli din" dendiği za­
man da ibadet ve manevi gerçekleştirmeyi de içine alan daha kap­
samlı bir kavrama ulaşılmış olunmaktadır23. Philosophi�

· 
perennis, 

her zaman varolmuş ve varolacak olan, hem farklı iklim ve çağlar­
da yaşayan insanlar arasında varlığını sürdürmesi hem de evrensel 
ilkeleri öne çıkarması anlamında evrensel nitelik taşıyan bir b ilgi 
olarak algılandığı için ona universalis (evrensel) sıfatı da  eklenmiş­
tir. Tüm dinlerin  veya geleneklerin kalbinde yer alan söz konusu bil­
ginin e lde edilmesi ise ancak bu gelenekler aracılığıyla ve yine her 
geleneğin kendisinden doğduğu Semavi mesaj tarafından kutsallaş-

22. Aldous Huxley, Kalıcı Felsefe, Çev. Latif Boyacı, İnsan Yay., İstanbul 1 996, 
s. 7. 

23. Frithjof Schuon, Varlık Bilgi ve Din, Çev. Şehabettin Yalçın, İnsan Yay. , İs­
tanbul 1 997, s. 7. 
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tırılmış yöntem, ibadet, sembol ve imajlar aracılığıyla sağlanmakta­
dır24. F. Schuon, sonuçta Religio perennis'in vahyin bütünlüğünde 
ve insan kalbinin derinliğinde içkin olduğunu ve bu yüzden günü­
müzde hakikatin, vahiyle şekillenmiş büyük geleneklerde aranması 
gerektiğini söylemektedir25. 

Bilindiği gibi İslam'da felsefe hikmet olarak anlaşılmış, hikmetin 
de nebeviliğine ilişkin tezler ileri sürülmüştür. Hatta antik felsefe ta­
rihine nebevi hikmetin tarihi açısından yaklaşılmıştır. Bu bağlamda 
Felsefe tarihi İdris peygamber (Hermes) gibi isimler aracılığıyla temel­
lendirilerek, kültürel havzaların ve tarihsel dönemlerin farklılığına 
rağmen her çağ ve medeniyette tarih ötesi evrensel bir hikmetin teza­
hür ettiği iddia edilmiştir. Bu temellendirme İslam dünyasında Hik­
nıet-i Halide adı etrafında dile getirilen ve farklı felsefi akımları uz­
laştırma eğiliminin26 yanı sıra felsefeye de meşruiyet zemini kazandı­
ran bir arayışa imkan vermiştir. Çünkü İslam filozoflarına göre haki­
kat bir ve evrenseldir; dolayısıyla o, üretilen bir bilgi olmaktan çok 
kendisine ulaşılması gereken sabit gerçeklik şeklinde anlaşılmalıdır27. 
Bu nedenle gelenekselci yazarlar Hiknıet-i Halide kavramını Ezeli 
Hikmet anlamını tazammun edecek bir şekilde ve hatta aynı anlamda 
kullanmışlardır. 

Batı düşüncesindeki Philosophia perennis kavramının karşılığının 
Hint geleneğindeki Sanatana dharnıa ve İslamdaki Hikmet-i ledüniy­
ye'yle aynı olduğu ve temelde hepsinin hikmetin mahiyeti konusunda 
köklü bir anlaşma ve uyum içinde bulundukları iddia edilmiştir28. Ay­
nı şekilde İslamdaki din-i kayyım kavramının da Hinduizmdeki Sana­
tana dharma 'nın karşılığı olarak kullanılabileceği Gelenekselciler ta-

24. S .  H.  Nasr, Bir Kutsal Bilim İhtiyacı, s. 76-77. 
25. Frithjof Schuon, "The Perennial Philosophy", The Uııanimous Tradition Es­

says 011 the Essential Unity of Ali Religions, Ed. Ranjit Fernando, Sri Lan­
ka lnstitute of Traditional Studies, Colombo 1 999, s. 24. 

26. İslam dünyasında bu eğilimin bir örneği olarak bkz. İbn Miskeveyh, eİ-Hik­
met'iil-Halide -Caviden-ı Hired-, Haz. A. Bedevi, Kahire 1952 

27. İlhan Kutluer, İslmn'ın Klasik Çağında Felsefe Tasavvuru, İz Yay. , İstanbul 
1 996, s. 2 1 6-21 7. 

28. Seyyid Hüseyin Nasr, Batı Felsefeleri ve İslam, Çev. Selahaddin Ayaz, Bir 
Yay., İstanbul 1 985,  s. 5 8 .  Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org
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rafından önerilmiştir29• Bu nedenle Philosophia perennis kavramı Ge­
lenek'ten daha köklü ve diğer kadim medeniyetlerde aynı anlamı ha­
tırlatacak ifadelerin bulunması açısından evrensel bir hikmeti yansıt­
maya daha elverişli bir şekilde kullanılmıştır. 

Öte yandan gelenek kavramı, bazen sadece modernizme karşıtlı­
ğı vurgulamak üzere Gelenekselcilerin b ir tepkiselliği dile getirdiğini 
düşündürmesi açısından da yanlış anlaşımlara neden olmaktadır. Ge­
lenek kavramını modernlik bağlamında ele almayı önceleyen yakla­
şımlar nedeniyle, bu kavram sık sık bir karşıtlık teması içinde ele alın­
maktadır. Böylece gelenek kavramının, modernliğin her zaman zıddı 
olabilecek oluşumları için kullanılmak üzere öne çıkarıldığı iddia edil­
mektedir. Oysa gelenek, sözü edilen "gelenek"in içine çekildiği zıtlaş­
madan daha derin bir kapsam ve zenginliğe sahiptir. Buna dikkat edil­
mediği zaman Gelenekselcilerin üzerine vurgu yaptığı Gelenek, sos­
yolojik, antropolojik tahayyülün beslediği "gelenek"le özdeşleştirile­
cek ve kadim bilgeliğin ve "evrensel hakikatler"in veçheleri bu gün­
delik tasavvurat içinde eritilecektir. Bu nedenle söz konusu yazarlara 
Traditionalist (Gelenekselci) denildiği gibi özellikle son yı llardaki 
kendi kullammlarının da desteğiyle daha yaygın olarak Philosophia 
perennis (Ezeli Hikmet) düşünürleri de denilmektedir. 

B ütün bu kavramlar üzerine mevcut ortaklıklardan hareketle 
çeşitli yorumlar yaparak karşılaştırmalarda bulunan S. H. Nasr' ın, 

hepsini de aym anlama gelecek şekilde birbirine yaklaştırdığı görül­
mektedir30. Ona göre Sanatana dharnıa, Sophia perennis, Philosop­
hia perennis ya da İslam dünyasındaki kavramsallaştırı lmasıyla Hik­
nıet-i Halide, çeşitli kutsal formların özünde bulunan H akikatin bir  
olması sebebiyle Kadim Geleneği yansıtmaları bakımından b irbirle­
r iyle özdeşleştir i lmiş  kavramlardır. Çünkü A. K. Coomaras­
wanıy'nin de işaret ettiği gibi Gelenek (Tradition) ve Philosophia pe­
rennis kavramları b irbirlerinin yerine kullamlabilir kavramlardır. 
Benzer şekilde R. Guenon için de Gelenek ya da asli Gelenek (pri-

29. Michel Valsan, İslam Maneviyatı ve Batı, Çev. Işık Ergüden, İnsan Yay., İs­
tanbul 1 995, s. 1 68 .  

30. Bkz. S. H.  Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 8 0-83. Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org
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mordial Tradition), Sophia perennis ve Philosophia perennis kavram­
larıyla müteradiftir3 1 •  

3 ,  Scientia Sacra 

Son olara.k bu ekolü ifade etmek için, ilham yoluyla elde edilen en­
telektüel bilgi ya da kutsal bilgi şeklinde ifade edilen bir anlama sahip 
olan Scientia sacra kavramı da kullanılmaktadır. Bu kavram her vahyin 
özünde bulunan, geleneği kuşatan ve tanımlayan dairenin merkezi ola­
rak da tanımlanmakradır32. Günümüzde özellikle S. H. Nasr tarafından 
ayrıntılı bir şekilde üzerinde durulan33 bu kavram, geleneksel bilginin 
özünü oluşturan metafizik ve aynı zamanda bu bilginin uygulaması ola­
rak insana yol gösterme ve onun kutsala erişmesine imkan sağlama anla­
mındaki pratik yönünü ifade edecek bir şekilde kullanılmaktadır. Gele­
neksel toplumlardaki her türlü bilgi ve eylemin kendisinden kaynaklana­
rak hiyerarşik olarak bütün alanlara yayıldığı bir merkezi ifade etmesi 
bakımından Scientia sacra kavramı, bu ekolün adı olarak da kullanılmış 
ve bu nedenle Gelenekselcilere, Scientia sacra filozofları da denmiştir. 

B .  ENTELEKTÜEL TEMELLER 

1. Gelenek ve Modernizm 

Gelenekselcilik tarihte rastladığımız çeşitli toplumsal hareketler 
gibi geniş bir kesim tarafından oluşturulan bir akım niteliğini taşıma­
maktadır. Belirli bir entelektüel grubun önderliğinde ortaya çıkan bu 
akımın temsilcileri kendilerini, her hangi bir tarihsel olay veya gruba 
bağlı olarak izah etmekten çok bütün geçmiş topluluklarda var oldu­
ğu kabul edilen kadim bir geleneğin temsilcisi ve açıklayıcıları olarak 
takdim etmektedirler. 

3 1 .  W. W. Quinn, The Only Tradition, s .  1 2- 13. 
32. S. H. Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 1 4 1 .  
33. Bkz. S. H. Nasr, age, s. 1 4 1 - 1 69. Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org
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Gelenekselciler insanın i lk  ve asli manevi mirasını oluşturan ve  
daha sonraki bütün geleneklerde yansıyan b i r  Asli Geleneğin (Primor­
dial) varolduğunu kabul ederler. Ancak yine de sonraki gelenekler 
onun tarihsel ve yatay bir devamı olmaktan öte, kaynaktan aldığı va­
hiy ile kendi dininin ibadet ve amelleri aracılığıyla biricikliğini ortaya 
koymaktadır34. Dini bir gelenek tarihe Allah'ın müdahil olması aracı­
lığıyla dahil olur35• Gelenekselciler bu geleneğin evrensel olduğunu 
iddia etmelerinin yanı sıra belirli bir coğrafi kökene sahip olduğu hu­
susunda da fikir yürütmüşlerdir. R. Gueııon konuyu çeşitli boyutları­
nı göz önünde bulundurarak · tartışmış ve Geleneğin ilk kaynağının 
doğuda ve batıda değil kuzeyde olduğunu iddia etmiştir36• Ancak Ge­
lenekselciler coğrafi kökenden çok çeşitli toplumların geleneklerinin 
kaynağı üzerinde durmuşlardır. Bu konuda onların, tamamıyla bir fi­
kir birliği içinde oldukları söylenebilir. Kısaca ifade etmek gerekirse 
onlar, Asli Gelenekle birlikte bütün Geleneği, vahiy veya ilham gibi 
aşkın bir kaynağa bağlamaktadırlar. Dolayısıyla geleneksel organizas­
yon ve kurumların kaynağı da Yüce olmalıdır37. 

Bilindiği gibi Aydınlanma felsefesi, Hıristiyanlığı yeni ortaya çı­
kan düşünceler karşısında yetersiz saymakla yetinmemiş, yanısıra bü­
tün gelenek ve dinleri de başarısız saymış, dolayısıyla vahiy ve her tür­
lü aşkın kaynaktan gelen bilginin modern epistemoloji içindeki değe­
rini ve anlamını kabul etmemiştir . .  İşte Gelenekselciler bu noktada, 
hakim modern düşünceye karşı vahyi, epistemoloj ilerinin temeli ya­
pan bir düşünce ortaya koymuşlardır. Çünkü onlara göre gelenek, kö­
kü vahye dayalı hakikat ve prensiplerin bir medeniyet olarak kristal­
leşmiş şeklidir38. Gelenekselciler aşkından, yani gerçekte her şeyi ida­
re eden en genel anlamıyla vahiyle insana bildirilen değişmez ilkeler­
den kopmuş olan her şeyi modern olarak tanımlamaktadırlar. Gele-

34. S. H. Nasr, Bir Kutsal Bilim İhtiyacı, s. 83. 
35 . Huston Smith, "Bir Gelenek Olarak İslam Düşüncesi", Uluslararası İslam 

Düşüncesi Konferansı II, İBKİDB Yay. , İstanbul 1 997, s. 46. 
36. R. Guenon, Geleneksel Formlar ve Kozmik Devirler, s. 49. 
37. J. Evola, Modern Dünyaya Başkaldırı, s. 57. 
38. Adnan Aslan, "Geleneksel Ekolün Modernizm Eleştirisi ve İslam Düşünce­

sindeki Yansımaları", II. Kutlu Doğum İlmi Toplantısı, TDV İslam Araştır­
maları Merkezi Yay. , İstanbul 1 997, s. 5 7-58 .  
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nek, İlahi olanı ve onun beşeri plandaki tezahür ve tecellilerini ima 
ederken modernizm, beşeri ve hatta beşer altı düzeye inmiş yani İla­
hi Kaynak ile bağını kesmiş olanı ima etmektedir39• Modern uygarlı­
ğı Batı uygarlığıyla özdeşleştiren R. Guenon, insanı bütünüyle kutsal 
olmayana yönelten bu uygarlığın, ilişkileri tersine çevirerek gelenek 
karşıtı bir zihniyet ürettiğini belirtmiştir40. Bu itibarla denebilir ki Ge­
lenekselcilere göre modernizm, normal olmayan bir durumdur, sade­
ce bu çağa özgüdür ve hatta insanlık tarihinde başka bir benzeri yok­
tur. 

Gelenek sözcüğü aktarım, süreklilik ve istikrar kavramlarıyla bir­
likte anıldığına göre gelenek, artık icat edilen bir şey olmaktan öte ak­
tarılan ve miras olarak devralınan şeyleri kapsayacaktır. İslam gelene­
ğinde "akıl" ile "nakl"in birlikte kullanılmasından yola çıkan V. Dan­
ner, bunun geleneğin akledilir muhtevasını da gündeme getirdiğini 
belirtmektedir. Dolayısıyla gelenek, bir taraftan nakil anlamına gelir­
ken diğer taraftan zaman ötesi özün anlaşılması ve aktarılması anla­
mına da gelmektedir4 1 .  Bu bakımdan Gelenekselciler, aktarım şekille­
ri ve silsileleri üzerinde özellikle durmuşlardır. Şimdiki zamanın geç­
mişe bağlanması ve geleceğe doğru devam etmesi gereken bir zincir 
(silsile) ile geleneğin aktarılması söz konusudur ki Gelenekselciler bu­
na "tradisyon zinciri" veya " inisiyatik zincir" demektedirler42. Aktar­
mak, önceden varolmuş olanı korumak, aktarılmış olana sahip olmak 
anlamına geldiği için toplumlar kendilerini bu yolla şekillendirir ve 
geçmişle bağlarını sürekli kılarlar43• Zaten geleneğin ?toritesi de ak­
tarımın güvenilirliliği ve aktarım silsilesinin sağlamlılığıyla sürmekte­
dir. Öte yandan Geleneğin değişmeler karşısında istikrarlı bir şekilde 
devam etmesi de yine ancak bu aktarımın sağlamlığıyla ilgilidir. Bun­
dan dolayı ilerleme, gelişme gibi modern döneme özgü kavramlar, ge-

39 . S. H. Nasr, Makaleler I, s. 74 ; A. Aslan, "Geleneksel Ekolün Modernizm 
Eleştirisi'', s. 58 .  

40. R. Guenon, Manevi İlimlere Giri�, s. 72. 
4 1 .  Victor Danner, The Islamic Tradition, Amity House Yay., New York 1 988,  

s. 1 8 .  
42. R. Guenon, Geleneksel Formlar ve Kozmik Devirler, s. 50. 
43.  F. Schwarz,. Kadim Bilgeliğin Yeniden Kedi, s. 303.  
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lenek açısından istikrarsızlığı ima etmekte v e  kendi varlığına tehditler 
içerdiği düşünülmektedir44• 

Bir değerler sisteminin gelenek niteliğini kazanması için her şey­
den önce tutarlı ve sürekli olması gerekir. Çünkü tutarlılık ve sürek­
lilik, sadece geleneğin iç ahengini ve özgünlüğünü yansıtmakla kal­
maz, aynı zamanda onun tarihi süreç içindeki direncini ve yeniden 
üretilebilme imkanlarını da ortaya koyar45. Bütün bu yaklaşımlar her 
çeşit geleneksel yapı için geçerlidir. Geleneğin sunduğu ön-anlama ol­
madan bir tarih bilincinin gerçekleşmesi mümkün değildir; geleneği 
zenginleştiren ve doğrulayan böyle bir tarih bilgisi sayesindedir ki in­
sanlar kendi kimliklerini ancak keşfedebilmektedirler46• İnsanların 
gelenek aracılığıyla elde ettikleri bu nitelikli verasetten kendi öz ira­
deleriyle ya da ideolojik tercihleriyle kurtulmaları pek de kolay olma­
maktadır. Dolayısıyla insan zihni yanılgı icat ettiği zaman bile zihni, 
asırların oluşturmuş olduğu alışkanlıklara göre işlemekte ve gelenek­
sel görüş açısına ait olan vurgular, kendilerini her türlü bağdan kopar­
dığını sanan kimselerde bile -onlar farkında olmasa da- varlıklarını 
sürdürebilmektedir47. 

Aslında gelenek, sadece değerleri aktarıp muhafaza etmemekte 
aynı zamanda onları açıklayacak araçları da bünyesinde taşımaktadır. 
O bir anlamda bunu asli kökünden aldığı mesaj doğrultusunda yap­
maktadır48. Nitekim gelenek kutsal, ezeli ve ebedi Hakikati ve tüken­
mez hikmet i le birlikte bu Hakikatin değişmez prensiplerinin zaman 
ve mekandaki çeşitli şartlarda sürekli uygulanmasını i fade edecek şe­
kilde açıklanmaktadır. Belki bundan dolayı geleneksel değerler, sü­
reklilik açısından ele alınarak modern değerlerin tersine, daima in­
sanla birlikte olduğu ve yeryüzünde insan hayatının yüz binlerce yıl-

44. Mustafa Armağan, Gelenek, Ağaç Yay., İstanbul 1 992, s. 22. 
45. Ahmet Davutoğlu, "Tarih Metodolojisi ve Geleneği Yeniden Yorumlama 

Sürecindeki Önemi", İs/anı, Gelenek ve Yenileş1�e, TDV İslam Araştırmala­
rı Merkezi Yay., İstanbul 1996, s. 1 08- 109.  

46.  H.  G. Gadamer, "Tarih Bilinci Sorunu", s. 8 1 .  
4 7. F. Schuon, Dinlerin Aşkın Birliği, s. 1 1 0. 
48 .  Tage Lindbom, Başaklar ve Ayrık Otları Modem/iğin Sahte Kutsalları, Çev. 

Ömer Baldık, İnsan Yay. , İstanbul 1 997, s. 59 .  
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dır gerçekte aynı şekilde devam ettiği ve modern dönemin ise aslın­
da bu süreyle kıyaslandığında çok kısa bir süreye tekabül ettiği kabul 
edilmektedir49• 

Gelenekselciler aktarımın içeriği üzerinde de özellikle durmuşlar 
ve bu faaliyetlerin içine bilginin, uygulamanın, hukukun, sözlü ve ya­
zılı diğer bir çok özelliğin girdiğini belirtmişlerdir. Bütün bunlar, ger­
çekleri insanlığa açıklanmış ya da açıklanmamış ilahi bir kaynağın ha­
kikat ve ilkelerini, farklı bölgelerdeki sonuçlarını, hukuk, toplumsal 
yapı, sanat, sembolizm, bilimler ve kazanılması için gerekli araçlarla 
Yüce Bilgi'yi de içine alan uygulamalarını yanı sıra da nebiler, resul­
ler, avatarlar, Logos (Kelam) ve diğer n'akilci vasıtalar olarak tasavvur 
edilmiş olan bir çok figür vasıtasıyla tüm kozmik sektörü de i fade et­
mektedir50. Onlara göre Gelenek, dünya durduğu sürece her zaman 
varolacaktır. Dış kabuğunu aşabilen ve sağlam bir iradeyle hareket 
eden insanlar için, ne yaşadıkları dünyanın uygunsuzluğu ne de belir­
li topluluğa veya çevreye ait olması bu değerlere ulaşmada engel oluş­
turamayacaktır5 1 .  Nitekim günümüz dünyasında geleneğin kati suret­
te kırılmaya uğradığı kanaatini taşıyanlar bile sonuçta yine de bu ka­
dim irfana dönmeyi önerebilmektedirler52. 

Gelenekselci ler gelenek terimini, hem vahiy yoluyla insana bildi­
rilen kutsal anlamında hem de insanlık tarihinde bu mesajın uygula­
narak açılması ve kendini göstermesi anlamında kullanmaktadırlar. 
Dolayısıyla bu ilahi mesaj, Yaratılış ile başlayan tarihsel yatay düzlem­
deki bir devamlılığı anlatmakta ve gelenek hayatındaki her hareketi 
tarih üstü Aşkın Hakikat'e bağlayan dikey bir rabıtayı hatırlatmakta­
dır53. Yine tarihsel yatay yönü itibariyle Gelenek zinciri, gerçek bir 
manevi miras olarak kabul edilmiş ve bunun devamlılığı her ferdin bir 

49. Seyyid Hüseyin Nasr, Modern Dünyada Geleneksel İslam, Çcv. Savaş Şafak 
Barkçın; Hüsamettin Arslan, İnsan Yay., İstanbul 1 989,  s .  1 5 ,  108 .  

50 .  S. H. Nasr, Bilgi ve Kutsal, s .  78 .  
5 1 .  Titus Burckhardt, Aklın Aynası Geleneksel Bilim ve Kutsal Sanat Üzerine 

Denemeler, Çev. Volkan Ersoy, İnsan Yay. , İstanbul 1 994, s. 1 28- 129. 
52. Theodor Roszak, Çorak Ülkenin Bittiği Yer Post-Endüstriyel Toplumda Po­

litika ve Aşkınlık, Çev. Naim Öztürk, İnsan Yay. , İstanbul 1 999, s. 363. 
53. S. H. Nasr, Modem Dünyada Geleneksel İslam, s. 1 5 .  
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öncekinden devraldığı manevi aktarımla korunma altına alınmıştır. 
Örneğin papazlar ve krallarda hatta bazı sanatlarda özellikle yapı sa­
natlarında olduğu gibi kutsal ve manevi bir aktarımın varlığından söz 
edilmektedir54• Öte yandan dikey yönüyle bütün gelenekler kendile­
rini vahye, yani Aşkın Hakikat'e bağlayan bir rabıtayı kendi otorite­
leri açısından gerekli görmüşlerdir. Mesela Yahudi din adamı Rabbi­
ler, çeşitli meseleler hakkındaki görüş ve tartışmalarını kapsayan ge­
leneklerini (Mişna) Hz. Musa'ya verilen vahiyle özdeşleştirerek çok 
zaman bunları Tevrat'ın önüne geçirmişlerdir55• 

Gelenekselciler aktarımın tarihsel ve aşkın yönüyle birl ikte mad­
di ve manevi yönü üzerinde de durmuşlardır. Geleneksel değerlerin 
nesilden nesile aktarımı sözlü ve yazılı veya çeşitli somut aktarım va­
sıtalarıyla olduğu gibi bazen de manevi veya kalbi yolla gerçekleşme­
si söz konusudur. Bu tür iletime inisiyatik aktarım denilmektedir56• 
İnisiyasyon (initation), bir gelenekteki asli metafizik doktrini,  bu 
doktrinin uygulamalarını manevi olarak gerçekleştirmesini ve yine 
bunların manevi yollarla öğretilerek aktarımını ifade etmektedir. An­
cak bu aktarımın daha önce bu hakikatleri tecrübe etmiş büyük ma­
nevi şahsiyetlerin rehberliğinde ve onların vasıtasıyla gerçekleşebile­
ceği kabul edilmektedir. Bu nedenle gelenek, kendi özü içinde insan 
üstü bir nitelik taşısa da her geleneksel teşkilatta bizzat manevi etki­
ler daima yetkili temsilcileri olan insani varlıklar aracılığıyla etkin ola­
caktır. İnisiyasyon bu bağlamda geleneğin gerçekten ruhunu temsil et­
mektedir ve bu özelliğinden dolayı da insan üstü durumların fiilen 
gerçekleştirilmesine imkan vermesi açısından geleneğin özü olarak 
kabul edilmektedir. Böylece inisiyasyon her hangi bir geleneksel top­
lumdaki zahiri gelenekten öte, özgün bir "içsel öğreti" ve manevi et­
kinlik zincirinin görünmez aktarıcı ve koruyucu halkaları olarak işlev 
gören en önemli yapı özelliği taşımaktadır57• 

54. L. Northbourne, Modern Dünyada Din, s. 38. 

55. Baki Adam, "Yahudilerde Din ve Gelenek'' ,  İslami Araş,tırmalar, C. VI, sy. 
1 ,  Ankara 1992, s. 46. 

56. Konuyla ilgili geniş bilgi için bkz. Mircea Eliade, "Initiatioıı", Encyclopedia 
of Relegion, Ed. Mircea Eliade, C. VII, New York 1 987, s. 224-229. 

57. R. Gueııoıı, Niceliğin Egemenliği ve Çağııı Alametleri, s. 227-228; J. Evo­
l�, Modern Dünyaya Ba�kaldırı, s. 116. Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org
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İnisiyasyon fikri tamamen üst bir bilgi formunu çağrıştırmakta, 
seçkin bir topluluğun ilgi alanı ve uygulamalarıyla sınırlı tutulmakta­
dır. Bazı sanat ve bilimlerin de inisiyasyon teknikleriyle aktarımı söz 
konusu ise de, bunlar geleneğin kalbini oluşturan yüksek inisiyasyon­
dan farklı ve onun daha aşağı düzeyden bir uygulaması ve yansıması 
olarak değerlendirilmektedir. O halde İnisiyasyon, gelenekte beşeri 
durumun içerdiği sınırl ılıkların aşılmasını sağlayan ve gerçek kurtulu­
şa ulaştıran yegane yol ve yöntem olarak sunulmaktadır58. Sonuçta 
inisiyatik yol bütün dinlerin özündeki hikmeti keşfetme imkanını 
içinde barındıran bir anlamda aktif mistik yol olarak tanımlanabil­
mektedir59. Böylece söz konusu aktarım zahiri dini bağlılıkların üs­
tünde yer alan bir kategoriye yerleştirilmektedir. 

Ancak inisiyasyonda öğrenilen şeylerin herkes tarafından kavranıl­
ması mümkün görülmese de bu tecrübenin herkese açık olduğunu da tes­
lim etmek gerekir. Çünkü bu yol bir mürşidin önderliğinde bireysel ola­
rak yürünmektedir. Ancak yolun sonundaki bilgi düzeyine ulaşmak her­
kese nasip olmamaktadır60. Yine de bu tür inisiyatik topluluklara giriş, 
gruba kabul özel bir seçimle gerçekleşmektedir. Topluluğun özel bazı ge­
lenekleri, ayinleri bulunmakta ve sadece seçilmiş üyeler çoğunlukla özel 
bir sınavdan sonra derece derece topluluğun kavram ve pratiklerine ger­
çek manası ile vakıf olmayı başarabilmektedirler. Asıl kabul ise gitgide 
artan şiddetli denemeler sonucu bir çeşit "ölüm", "yeniden doğuş'', 
"gençleşme", bazen de yeni bir ismin seçilmesi ve kutsal dilin bilinmesiy­
le seınbolize edilen, grubun niyetleri ve amaçları üzerine tam bir öğre­
tim döneminden sonra ancak mümkün olabilmektedir61 •  Esasen gelenek­
sel topluluklarda ölüm, asla bir yok oluş, bir son olarak hissedilmemek­
te, aksine yeniden doğuş ve diriliş sembolizmi ve ayinleriyle ilişki halin­
de, başka bir varoluş tarzına geçiş olarak değerlendirilmektedir62. 

58 .  R .  Guenon, Manevi İlimlere Giri§, s .  20. 
59.  F. Schwarz, Kadim Bilgeliğin Yeniden Keşfi, s. 30 1 .  
60. Theodor Roszak, Bilincin Evrimi, Çev. Bedirhan Muhib, İnsan Yay. , İstan­

bul 1 995, s. 1 78 .  
6 1 .  Joachim Wach, Din Sosyolojisi, Çev. Ünver Günay, İFAV Yay., İstanbul 

1 995, s. 1 6 1 .  
62. Mircea Eliade, "Dini Sembolizm ve Fizikötesi Endişenin Değerlendirilmesi", 

Çev. Sadık Kılıç, İslamda Sembolik Dil, İnsan Yay. , İstanbul 1995, s. 319 .  
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R. Guenon 'a göre inisiyatik bir topluluğa kabul edilmek için her 
şeyden önce yaratılıştan gelen bir  yatkınlık gereklidir. Çünkü inisi­
yatik b ilgi kitaplardan öğrenilemez. "En büyük üstatlar"ın yazdıkla­
rı bile okunsa, bu ancak tefekküre bir dayanak oluşturabilir ve bu 
eserler gereği gibi yetişmemiş insanlarca h içbir şekilde anlaşılamaz. 
Hatta daha önce sözü edildiği gibi düzenli bir silsileye bağlanma i le 
meydana gelen manevi tesirin iletimi olmadan da bu bilgi asla elde 
edilemez63. 

F. Schuon'a göre bir manevi üstat ilk olarak varlığın gerçeğini, 
ikinci olarak aklın ya da doğrunun gerçeğini, üçüncü olarak da aşkın, 
vahdetin veya mutluluğun gerçeğini temsil eder ve aktarır64• Bütün 
manevi geleneklerde varolan bu silsile, ustadan çırağa devam eden bir 
aktarım tecrübesidir. Eğer bu koparılırsa gerçek bilgiyi elde etme şan­
sının azalması söz konusudur. Bu anlamda Gelenekselciler geleneğin 
kesin bir kırılmaya uğradığını ileri sürerek kadim irfanın bu özel for­
muna dönmeyi sık sık önermek zorunda kalmışlardır65• Ancak onlara 
göre yine de bu gelenek her zaman vardır ve yaşayan geleneğe katıla­
rak düzenli b ir inisiyatik bağlılığı sürdürmek gerekmektedir66• Görül­
düğü gibi Gelenekselciler, aktarım ve silsile kavramlarını inisiyasyon­
la birleştirerek geleneğin iletilmesinde manevi ve beşer üstü yolları 
öne çıkaran bir yöntem üzerinde ısrar etmişlerdir. 

Gelenekselciler inisiyasyon ile insanların yaşadıkları çağ ve dö­
nem arasında da ilişki kurmuşlardır. Kadim çağların insanlarında için­
de bulundukları devre açısından " ilke"ye yakınlıkları nedeniyle ma­
nevi gelişme tüm dereceleriyle doğal bir biçimde ve kendiliğinden 
gerçekleştiğinden dolayı inisiyasyon, onlar için gereksiz bir şey olarak 
değerlendirilmiştir67. 

63. Rene Guenon, İslam Maneviyatı ve Taoculıığa Toplu BakıŞ,, Çev. Mahmut 
Kanık, İnsan Yay., İstanbul 1 989 ,  s. 3 7. 

64. Frithjof Schuon, Logic and Transcendeııce, İngilizceye Çev. Peter N. Town­
send, Perennial Books Yay., London 1 9 84, s. 2 17. 

65. T. Roszak, Çorak Ülkenin Bittiği Yer Post-Endüstriyel Toplumda Politika ve 
Aş_kınlık, s. 363. 

66. W. W. Quinn, The Only Tradition, s.  303. 
67. R.  Guenon, Manevi İlimlere Giriş_, s. 38-39. Ücretsiz PDF Kitap Arsivi - https://rantey.org
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Bu noktada günümüz tarih anlayışlarından oldukça farklı olan ge­
leneksel tarih ve zaman anlayışı üzerinde durmamız gerekmektedir. 
Gelenekselci ekolün çeşitli medeniyetlerin kadim tarih anlayışlarına 
dayanan bir zaman anlayışından söz edilebilir. Ekol içinde en fazla R. 
Guenon tarafından işlenen bu konu, Hinduların "Yugalar" doktrini 
çerçevesinde izah edilmeye çalışılmıştır. 

Bil indiği gibi Hint kozmik devreler doktrinine göre zcıman, çev­
rimsel olarak süren dönemlere ayrılır. En küçük devrenin ölçü birimi­
ne yuga yani çağ denir. Her yuganın öncesinde bir şafak, sonrasında 
bir günbatımı  veya alacakaranlık yer almakta ve bunlar çağları birbi­
rine bağlamaktadırlar. Tam bir kozmik devre, süreleri birbirine eşit 
olmayan dört yugadan oluşmakta ve buna mahayuga adı verilmekte­
dir. Bu yugaların süreleri birincisinden dördüncüsüne doğru tedricen 
azalmaktadır. Böylece ilk çağ Krta Yuga 4 .000 yıl sürmekte ve ardın­
dan 3 .000 yıllık Treta Yuga, 2.000 yıllık Dvapara Yuga ve 1.000 yıllık 
Kafi Yuga gelmektedir. Birinci Krta Yuga "tamamlanmış çağ" yani mü­
kemmel çağdır. Adaletin, mutluluğun, bolluğun egemen olduğu bu 
mutlu çağ, altın çağdır. Bu çağ süresince evrenin düzeni olan dhar­
ma'ya bütün varlıklar kendiliklerinden ve zorlama olmadan uymakta­
dırlar. Bunu izleyen çağ Treta Yuga bir gerilemenin ilk i fadesi olarak 
karşımıza çıkmaktadır. İnsanlar bu çağda artık dharma'nın ancak 
dörtte üçüne uymaktadırlar. Ödev artık kendiliğinden yerine getiril­
memekte, aksine öğrenilmesi gerekmektedir. Üçüncü çağ olan Dvapa­
ra Yuga i le, yeryüzünde dharma'nın sadece yarısı yerine getirilmekte­
dir. Bu çağda günahlar ve mutsuzluk artmakta, insan ömrünün süresi 
de azalmaktadır. Son çağ olan Kafi Yuga ise "kötü çağ" yani "karan­
lık çağ" olarak kabul edilmektedir. Karanlık çağ esnasında dhar­
ma'nın yalnızca dörtte biri kalmıştır. İnsan ve toplum Kafi Yuga'da en 
ileri çözülme noktalarına ulaşmaktadır. Bu dönemde toplumsal hiye­
rarşi yalnızca mülkiyet tarafından belirlendiği için zenginlik yegane 
erdem kaynağı haline gelmektedir. Bu çağ, tutku ve şehvet düşkünlü­
ğünün eşler arasındaki yegane bağ olmasıyla, sahtekarlık ve yalanın 
hayattaki yegane başarı koşulu haline gelmesiyle, cinselliğin yegane 
zevk kaynağı olmasıyla ve dinin yalnızca ayinlerden ibaret olup ma­
nevi derinlikle karıştırılmasıyla tanımlanmıştır. Bu devrelerin kendi 
süreleri tedricen azaldığı gibi, insan hayatının süresi de azalmakta ve 
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aklın sürekli bir gerilemesiyle birlikte bilginin düşüşü de buna eşlik et­
mektedir. Şu anda içinde bulunduğumuz çağ karanlık çağdır, yani Ka­
ti Yuga'dır. Bir mahayuga'nın 12.000 yılı her biri 3 6 0  yıl süren ilahi 
yıl olarak kabul edilmektedir. Bu hesaba göre tek bir kozmik devre­
nin süresi 4 .320.000 yıla çıkmakta ve bir tane mahayuga bir kalpa'yı, 
14 kalpa ise bir manavantara'yı oluşturmaktadır68 • 

Öte yandan gerek Dinler Tarihi kaynaklarında gerekse Gelenek­
selci yazarların incelemelerinde Hint dışı toplulukların dinsel gelenek­
lerinde de buna benzer dörtlü çevrimsel tarih devirleri anlayışının bu­
lunduğunu görmekteyiz. Mesela Eski Amerika yerlilerinden Aztekler'e 
göre dünyamız yaratıl ışından bu yana çeşitli tabiat felaketleri ile son 
bulan dört devre geçirmiştir. Birincisi su felaketi yani "tufan"la son 
bulan "su güneşi" devri, ikincisi "kaplanların güneşi yemesi"yle son 
bulan "kaplan güneşi" devri, üçüncüsü ise gökten ve volkanlardan ge­
len ateş ile son bulan "ateş güneşi" devridir. Dördüncüsüne gelince fır­
tına ile tanımlanan "rüzgar güneşi" devridir ve bununla dünya devir­
leri son bulmaktadır69. Kuzey Amerika'daki Sioux ve öteki yerlilerin 
kozmolojik anlayışlarına göre ise, dünyanın yaratılışı esnasında, deni­
zin sularını tutsun diye kuzey batıya bir bizon öküzü yerleştirilmiştir. 
Bu bizon öküzü her yıl bir tüy kaybeder. Bütün tüylerini kaybedince, 
bizim dünyamız sona erecektir. Bu bizon öküzünün ayaklarından her 
biri dünyevi çevrimin dört çağından her birine karşılık gelir. Sioux 
Yerlileri günümüzde bu bizon öküzünün tüylerinin nerdeyse tamamen 
dökülmüş olduğunu ve onun sadece tek bir ayağının kaldığını kabul 
ederler70• Yine Kızılderili reislerinden Kara Geyik (Black Elk), manevi 
yolculuğunda gördüğü vizyonlardan birinde Amerikalı Kızılderililerin 

68. Çeşitli kaynaklardan özetlediğimiz bu Hint çevrimsel doktrini ile ilgili olarak 
bkz. Mircea Eliade, Ebedi Dönü� Mitosu, Çev. Ümit Altuğ, İmge Kitabevi 
Yay., Ankara 1 994, s. 1 1 2-1 17; İmgeler Simgeler, Çev. Mehmet Ali Kılıçbay, 
Gece Yay., Ankara 1 992, s. 5 1 -67; E. Sarıkçıoğlu, Dinlerde Mehdi Tasavvur­
ları, s. 19 ;  R. Gufoon, Modern Dünyamız Bunalımı, s. 1 7-21 ;  Niceliğin Ege­
menliği ve Çağın Alametleri, s. 163 ,  324; Martin Lings, Onbirinci Saat Mo­
dern Dünyanııı Manevi Bunalımı, Çev. Ufuk Uyan, İstanbul 1 989,  s. 73. 

69. E. Sarıkçıoğlu, Dinlerde Mehdi Tasavvurları, s. 1 9. 
70. Frithjof Schuon, İslamın Metafizik Boyutları, Çev. Mahmut Kanık, İz Yay., 

İstanbul 1 996, s. 94. 
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geleceğini temsil eden dört yükseklikten geçer. İlk çıktığı yerde kutsal 
· ağaçla karşılaşır. Bu vizyonu şu şekilde özetlenmektedir: "Her taraf 
yemyeşil idi. Ancak birbirini izleyen her yükselti Amerikan Kızılderili� 
!erinin yaşayacağı trajedinin evrelerini gösteriyordu. İkinci yükseltide 
insanlar av hayvanlarına dönüşmüş, huzursuz ve korku dolu olmuşlar­
dı. Kutsal ağacın yaprakları dökülmeye başladı. Üçüncü yükseltide 
hayvanlar nerdeyse çığırından çıkmış ve Kara Geyik'in de anlattığı gi­
bi "tüm evrende rüzgarlar, yabanıl hayvanlar gibi savaşıyorlardı". Şu 
ana dek kutsal ağaç ölüyor gibi görünüyordu ve daha önceleri dallar­
da yaşayan kuşlar uçup gitmişlerdi. Dördüncü yükseltide Amerikalı 
Kızılderililerin trajik ölümlerini çizen daha başka acıklı sahneler vardı. 
Kabile halkı yine insan olmuştu ama zayıflıktan ve açlıktan ölüyorlar­
dı ve kutsal ağaç şimdi gözden kaybolmuştu"71• 

Aynı şekilde dört çağ anlayışının Batı geleneğindeki yeri üzerinde 
de durulmuştur. Batıda Hesiodos dünyanın dört çağına i lişkin konu­
şan ilk filozof olarak kabul edilmektedir. Burada yine ilk çağdan son 
çağa doğru bir azalma söz konusudur. Ayrıca dört çağ düşüncesine 
Zerdüştlük'de de rastlanmaktadır72• Greko-Latin antikitesinde ise 
dört çağ altın, gümü:ş,, tunç ve demir şeklinde tasnif edilerek kavran­
maktadır. Bu sıralamayla Hint sistemindeki Yuga anlayışı arasındaki 
belirgin eşdeğerlilik sık sık vurgulanmıştır. Yine madenlerin çağlara 
isim olarak seçilişindeki incelik göz önünde bulundurulduğunda, her 
dönemin bir önceki döneme kıyasla bir farklılaşmayı ve hatta bir dü­
şüşü i fade ettiği bile anlaşılmaktadır73. 

İslam dünyasında da bazı kozmolojik ekollerde, insanlık tarihin­
deki farklı çağlar arasında bulunan niteliksel farklılıkları gösteren 
çevrimlerin (el-ekvar) bulunduğu görülmektedir74• Tanınmış muta-

7 1 .  Nevill Drııry, Şamanizm, Çev. Erkan Ş imşek, Okyanus Yay., İstanbul 1 989,  
s. 1 17- 1 1 8 .  

72. Annemarie Schinınıel, Sayıların Gizemi, Çev. Mustafa Küpüşoğlu, Kabalcı 
Yay. , İstanbul 1 998,  s. 109. _ 

73. Rene Guenon, Geleneksel Formlar ve Kozmik Devirler, s. 17 ;  Maddi İktidar 
Ruhani Otorite, Çev. Birsel Uzma, Ağaç Yay., İstanbul 1 992, s. 1 6. 

74. Seyyid Hüseyin Nasr, "İnsanın Evren İçindeki Yeri ve Zahiri Değişim İçindeki 
Süreklilik", Çev. Sadık Kılıç, Benliğin İn�ası, İnsan Yay., İstanbul 2000, s. 102. 
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savvıflardan Nesefi (ö. 1 300), farklı nitelikleri olan devirlerden (ed­
·var) söz ederek bu özellikleri göz önünde bulundurmayan akıllı ve 
bilginlerin bir çok eziyet çekmek zorunda kaldığını söylemiştir. Bu 
büyük devirlerin arasının kıyametlerle birbirinden ayrıldığını ve in­
sanların adetlerinin değiştiğini, akıllıların kaide ve kurallarıyla birlik­
te peygamberlerin şeriat ve kanunlarının da hükümsüz kaldığını, an­
cak bunların daha sonraki devirde yenilendiğini belirtmektedir75. Yi­
ne burada farklı özellikleri ve belirli periyotlarla yenilenen zamana 
paralel olarak dünyanın da yeni lenmesi gerçekleşmektedir. 

M. Eliade, söz konusu alemlerin periyodik olarak yıkılıp yeniden 
yaratılmasına yani kozmolojik olarak ebedi tekrar mitine çok eski 
topluluklarda mesela Avusturalyalılar' da rastlandığı gibi Babil, Hint, 
Meksika ve Grek-Latin uygarlıkları gibi büyük tarihi uygarlıklarda da 
rastlandığına dikkat çekmektedir. Bütün bu anlatımlarda ana tema 
belki şu şekilde özetlenebilir: Dünyanın sona erişi mutlak bir son de­
ğildir; bu son her zaman, yenilenmiş başka bir alemin yaratılmasıyla 
bir başlangıca dönüşür. Burada "altın çağ" daima devrenin başlangı­
cında yer almaktadır76. Görüldüğü gibi bu çevrimsel zaman anlayışı 
geleneksel kültürlerde evrensel bir olgu olarak karşımıza çıkmaktadır. 

Gelenekselciler bu devirleri niteliksel yanları açısından da değer­
lendirmişlerdir. Burada üzerinde en çok durulan son çağ olan Karan­
lık Çağdır. Çünkü bu çağı günümüz dünyasının içinde bulunduğu dö­
nemle özdeşleştirmekte ve böylece de modern dönem eleştirilerine 
bunu dayanak yapmaktadırlar. Onlara göre arkeolojik kazıların en es­
ki devirlerden günümüze değin tanıtmış olduğu şeyler ancak bu ka­
ranlık Çağın başlangıcına dek uzanabilmektedir77• Bu nedenle Batı ge­
leneğinde Demir Çağı olarak bilinen bu dönem daha önceki devirle­
rin "tarih öncesi" olarak nitelendiği yerde, "tarihi" olarak bildiğimiz 
zaman diliminin başlangıcı olarak kabul edilmektedir78• Neredeyse 

75 . Aziz Nesefi, Tasavvufta İnsan Meselesi İıısan-ı Kamil, Çev. Mehmet Kanar, 
Dergah Yay., İstanbul 1 990, s. 1 80. 

76. M. Eliade, Ebedi Dönü� Mitosıı, s. 1 1 2; "Dini Sembolizm ve Fizikötesi En­
dişenin Değerlendirilmesi", s. 330.  

77. R. Guenon, Niceliğin Egemenliği ve Çağın Alametleri, s. 163 .  
78 .  M. Lings, Onbirinci Saat Modem Dünyanm Manevi Bunalınıı, s .  73 . 
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bütün geleneksel devir doktrinleri, son dönemi bir düşüşü ifade ede­
cek şekilde tanımladıkları için, Gelenekselciler de bu durumu günü­
müz dünyasının özell ikleriyle karşılaştırarak konu çevresinde çeşitli 
yorumlamalar yapmışlardır. 

Bu bağlamda öncelikle mükemmelliği ifade etmesi açısından bi­
rinci dönem olan Altın Çağ üzerinde özellikle durulmuştur. M. Lings 
bu çağları Cennetten düŞ,üŞ, sonrasına yerleştirerek başlatmaktadır. 
Ona göre Cennet'teki hayat zamanın üstündeydi, çünkü ne mevsim­
ler söz konusuydu ne de ölüm vardı. Dinin göstereceği hedef yitiril­
memiş olduğundan gerçekte din de yoktu. Düşüşün hemen ardından 
gelen Altın Çağ ise bütün insanlar dini görevlerini mükemmel bir bi­
çimde yerine getirdikleri için bir din çağı idi79• 

R. Guenon bu dört çağ doktrininde her dönemin bir öncekine kı­
yasla tedrici bir dejenereleşmeyi ifade etmesini modern "ilerleme" fik­
rinin karşısına koymaktadır. Yine her devri gelişmenin ve tezahür sü­
recinin, ilkeden tedrici bir uzaklaşma şeklinde algılanması gerektiğini, 
bunun da Yahudi-Hıristiyan geleneğindeki "düşüş"ü ifade edecek bir 
duruma tekabül ettiğini iddia etmiştir80. Ona göre çevrimsel zamanın 
akışı içinde, hem bir bütün olarak kozmik zuhur hem de zorunlu ola­
rak bu zuhurun içinde bulunan insanlık zihniyeti inişe doğru bir gidi­
şi birlikte izlerler. Bu iniş ilkeden, dolayısıyla zuhurun öz kutbuna bağ­
lı olan ilk maneviyattan tedrici olarak uzaklaşan bir yönde gerçekleş­
mektedir. Bu uzaklaşma ise kozmik alemin gittikçe maddileşmesi ola­
rak tasvir edilmektedir8 1 :  " 'Kalkınma ya da ilerleme' taraftarları "al­
tın çağ"ın geçmişte değil, aksine gelecekte olduğunu söyleyip duruyor­
lar. Onların söylediklerinin tam aksine hakikat şudur: Bizim "Man­
vantara" i le ilgili "altın çağ" gerçekten geçmiştedir, çünkü "altın çağ" 
bizzat "ilk ve temel durum"dan başka bir şey değildir. Bununla birlik­
te bir anlamda "altın çağ" hem geçmiştedir hem de gelecektedir, fakat 
tabii ki şimdiki "Manvantara" ile sınırlı kalmamak ve yeryüzü çevrim­
lerinin ard arda gelişini değerlendirmek koşuluyla; çünkü gelecekle il-

79. Martin Lings, Antik İnançlar Modern Hurafeler, Çev. Enes Harman; Ufuk 
Uyan, Yeryüzü Yay. , İstanbul 1980, s. 3 1 .  

8 0. R. Guenon, Geleneksel Formlar ve Kozmik Devirler, s. 1 7. 
8 1 .  R .  Guenon, Niceliğin Egemenliği ve Çağın Alametleri, s .  1 4 1 - 142. 
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gili söz konusu ettiğimiz "altın çağ" zorunlu olarak bir başka "Man­
vantara"nın "altın çağı"dır"82. Yine ona göre çevirimin sonunda yeni­
den bir diriliş ve ayağa kalkışla birlikte bütün zararlı eğilimler yararlı 
bir sonuç doğurmak üzere bir değişime uğrayacaklardır83• 

Modern insanın tarih anlayışıyla geleneksel insanın tarih anlayı­
şını karşılaştıran]. Evola, insanlığın tüm kadim geleneksel metinlerin­
de şu veya bu biçimde daima bir gerileme, bir düşüş olgusuna rastla­
nırken günümüz insanının tarihi  daha çok bir evrim süreci olarak de­
ğerlendirmesini eleştirmektedir. Çünkü çok uzun bir zaman önce baş­
lamış olan çevrimsel süreç, varlıkları'n yüksek ve asli konumlarından 
sıradan ve fani koşullara gerilemesi şeklinde işlemektedir. Yine ona 
göre çeşitli geleneklerin anlatımları arasında geniş ölçüde bir tutarlı­
lığın ve benzerliğin bulunduğu dört çağ doktrini, "  modern dünyayı bu 
çöküş sürecinin son halkası olarak tanımlamaktadır84• 

Gelenekselcilere göre zaman, tıpkı mekan gibi niteliksel açıdan 
farklılık gösterir. Bu bakımdan nasıl ki her hangi bir cisim niteliğine 
göre bir yere yerleşebiliyorsa, aynı şekilde her hangi bir olay da ancak 
kendi niteliğine uygun bir çağda meydana gelebilir85. "Zaman'ın dö­
nemleri, o dönemlerde cereyan eden hadiselerle niteliksel olarak bir­
birinden ayırt edilirler, aynı şekilde m�kan parçaları da ihtiva ettikle­
ri cisimlerle birbirinden ayırt edilirler; dolayısıyla niceliksel olarak 
eşit olan sürelere, hiçbir şekilde bir birine denktir, eşdeğerdir diyeme­
yiz, tamamen farklı olaylar dizisiyle doludur diyebiliriz"86• Bu neden­
le modern çağın özellikleri eğer düqyamızın son devresi kabul edilen 
Kafi Yuga'nın yani Karanlık Çağ' ın özellikleri dikkate alınmazsa tam 
olarak anlaşılamaz. 

Öte yandan İslam geleneği de bu son dönemde vahyedilen din ol­
ması açısından bu dönemin özelliklerine göre yorumlanmıştır. F. 
Schuon İslam'da kadının evindeki yaşam tarzını ve giysisini içinde bu-

82. 
83. 

R. Guerion, a. g. e., s. 324. 
R. Guenon, a. g. e., s .  308. Ayrıca bkz. W W Quinn, The Oııly Tradition, 
s. 305 .  

84. ] .  Evola, Modern Dünyaya BaŞ,kaldırı, s. 269. 
85. R. Guenon, Niceliğin Egemenliği ve Çağın Alametleri, s. 52. 
86. R. Guenon, a. g. e.,  s .  5 1 .  
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lunduğumuz son çevrimsel evreyle ilişkili olarak yorumlamaktadır. 
Ona göre aynı şekilde son çevrimsel evrede şehevi tutku ve kötülük­
ler gittikçe arttığı için içkinin yasaklanması da yine yaşadığımız döne­
min şartlarının bir gereğidir87. Zamanın devriliği açısından M. Lings 
ise İslam'ın bu bağlamdaki durumunu şu şekilde yorumlamaktadır: 
"İlk ile son arasında belli bir buluşma söz konusudur. İslamiyet ile 
çevre tam bir daire haline gelmiştir ve bu sebepten o başlangıçtaki 
Tevhid dinine bir dönüş olduğunu iddia etmekte ve bu da ona evren­
selliğinin bir  başka yönünü kazandırmaktadır. Son vahiy olan 
Kur'an'ın özelliklerinden biri, ilk vahyin, yani herkese ait Kitab-ı 
Alem'in yolunda, izinde olduğunun ayetlerinde açık bir şekilde belli 
olmasıdır"88• 

Bütün bunlar dinleri bulunduğu dönemin özelliklerini yansıtan ta­
mamen sabit yapıları sürdüren inanç ve ibadet yapıları olarak mı sınır­
landırmaktadır? Yine madem ki zorunlu olarak sürekli bir dejenereleş­
me süreci yaşanmakta ve sözünü ettiğimiz dört çağ, insanlığın Prensip­
ten, yani ilk başta var olan asli Prensip ve maneviyattan uzaklaşırken 
geçmiş olduğu evreler olmaktadır89• O halde bu süreçler dinler ve ge­
lenekleri nasıl etkilemektedir? Gelenekselciler tabii ki dünyevi düz­
lemde hiçbir şeyin değişimden kurtulamayacağını kabul etmektedirler. 
Ancak bu değişmelerin de mevcut dönemin sınırları içerisinde meyda­
na geldiği kanaatindedirler. Bu durumda bile genel düşüş seyrinin için­
de nisbi bir tekamülün varlığı söz konusu edilmektedir. F. Schuon da 
aynı şekilde çevrimsel yasalara uygun olarak insanlığın düşüşünü ka­
bul etmekte ve yine buna paralel olarak d;nin de böylesi topluluklara 
adaptasyonunun sürekli olarak sağlandığını vurgulamaktadır90• 

Gelenekselciler günümüz dünyasında yaşayan gelenekleri kendi 
gelenek anlayışlarını temellendirmek açısından değerlendirmişler ve 
Batıdaki Hıristiyan Geleneğinin bozulması ve modernliğin ortaya çı­
kışı üzerinde öncelikli bir şekilde durmuşlardır. Onlar genellikle Hı-

87.  F. Schuon, İslanı'ı Anlamak, s. 54.  
88 .  Martin Lings, Tasavvuf Nedir, Akabe Yay. , İstanbul 1986, s .  24-25 . 
89.  R. Guenon, Maddi İktidar Ruhani Otorite, s .  16.  
90. Frithjof Schuon, "On the Margin of Liturgical Improvisations", The Sıuord 

of Gnosis, Ed. Jacob Needleman, Arkana Yay., London 1 986,  s. 349. 



GELENEKSELCİLİK • 5 3  

ristiyanlığın Geleneğin bozulmasına neden olan b i r  yapıya sahip oldu­
ğunu iddia etmişlerdir. Hıristiyanlığı bu bağlamda eleştiren ]. Evo­
la 'ya göre bu din, geleneğin zahiri biçimlerini uygulayan, aşağı beşer 
tipine uygun bir nitelik taşımakta ve bu haliyle de Karanlık Çağ'a, Ka­
fi Yuga'ya özgü karakteristikler ortaya koymaktadır. Yine ona göre ta­
biatın bayağılaştırılarak kutsallıktan uzaklaştırılması sonucu sembolik 
yönü giderek unutulmuş ve tabiatın kutsallaştırılması çok kere bir 
putperestlik olarak anlaşılmış, böylece tabiat, yabancı hatta "şeytansı 
bir şey" haline gelmiştir. Bunun sonucu olarak da dünyaya düşman, 
ölümcül Hıristiyan çileciliği ortaya çıkmıştır. Bu nedenle ]. Evola, Hı­
ristiyanlığı İslam dahil tüm diğer eksiksiz gelenek biçimlerine kıyasla 
noksan bir şey hatta bir anomali olarak görmektedir. Çünkü Hıristi­
yanlık, kutsallık karşısında bireyci ve gerçeklik karşısında müteal de­
neyim düzeyinden uzaklaşarak teolojik spekülasyonlara yönelmiştir. 
Bu nedenle Batı insanı için Tanrı, melek ve şeytan, artık akıl-ötesi de­
neyimin, bireysellik-üstü varoluşun, insanın bütünsel varlığının deru­
ni boyutlarının simgeleri olmaktan çıkmışlardır. Kutsalın tecrübe edil­
mesi iman, duygu ve ahlak alanı ile sınırlandırılmış; entelektüel sezgi 
ise basit bir skolastik felsefe kavramına indirgenmiştir. Yine ]. Evo­
la'ya göre Katolikliğin inisiyatik ve batın! boyuttan yoksun olması 
onun geleneksel bir yapı oluşturması açısından bir eksiklik olmakla 
birlikte dogmalar, semboller, efsaneler, töreler ve kutsal kurumlar ile 
belirli bir geleneksel karaktere sahip olması da mümkündür. Ancak 
Kilisenin daha dünyevi bir hal alması, bayağı ve politik çıkarlara 
önem vermesi, temsilcilerinin büyük bir kısmının ahlaken bozulması 
Hıristiyanlıktaki geleneksel öğelerin zarar görmesine neden olmuş ve 
bunun sonucunda da öznellik artmış ve bireyciliği kışkırtan bir tepki­
nin ifadesi olarak reform hareketleri başlamıştır. Böylece Hümanizm 
ve Rönesansla çağdaş olacak bir şekilde Protestanlık ortaya çıkmıştır. 
]. Evola'ya göre Luther' in papalık Romasına karşı çıkışı, Katolik zih­
niyetinde içerilen geleneksel ve hiyerarşik öğeleri kabul edememesin­
den kaynaklanıyordu91 .  Benzer şekilde R. Guenon da Batı geleneğinin 
Katoliklikle birlikte her ne kadar kabukta kalsa da dindar bir biçim al­
dığını vurgulayarak bu açıdan Batıda geleneğe karşı tavrın bu yapıya 

91 .  J .  Evola, Modern Dünyaya Ba�kaldırı, s.  422, 463-465. 
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yönelik bir saldırı şeklinde gerçekleştiğini belirtmiştir. D ine kendi 
içinden gerçekleşen bu saldırı aslında Protestanlıktan gelmiştir ve o da 
bireyciliğin bir tezahürü hatta o kadar ki dine uyarlanmış bir bireyci­
lik olarak tanımlanmıştır92• 

Gelenekselciler Batı medeniyetinin, din alanının dışında felsefe, 
bil im ve sanat alanlarında geçirdiği çeşitli değişimlerin serüvenini de 
kendi açılarından değerlendirmişlerdir. Çünkü özellikle onlar için 
bu serüven, gelenekten kopuşun sonucu ulaşılan modern dünyanın 
ortaya çıkışının serüveni olması bakımından önemli açılımlar sun­
maktadır. Onların bakış açısından yaklaşıldığında bu serüveni şöyle 
özetlememiz mümkündür: Genellikle Ondördüncü Yüzyıldan sonra 
Ortaçağ felsefesinin bittiği kabul edilir. Ockham ( 1 3 00-1350) bu 
dönemin son filozoflarından kabul edilmektedir. Onun nominalist 
felsefi anlayışına göre akli ya da bil imsel i lah iyat mümkün değildir93 • 
Bu bakımdan Gelenekselciler felsefede gelenekten ilk kopuşun ön­
cüsü olarak Ockham' ı  ve onun nominalist felsefi94 anlayışını göste­
rirler. Çünkü o gerçekliği duyularımızın algıladıkları şeylerle sınır­
landırmıştır. Böylece hakikat sadece duyularımızın kanıtladığıyla sı­
nırlı hale gelmiştir. Bu durumda hakikat artık zihinsel süreçlerle ve 
özell ikle de  duyumsal kaba b ilgiye bağımlı rasyonel ve mantıki sü­
reçlerle kazanılmış dünyevi bir bilgi haline gelmektedir. Bu ise haki­
katin sübjektifliği anlayışını doğurmuştur. Oysa geleneksel insan için 
doğal şeyler onların semavi ilkörneklerinin ışığıyla parlayan fener­
lerdir. Ockham bu nedenledir ki, duyumsal ve zihinsel yetenekleri­
miz yoluyla kazandığımız bilinç ile kutsal ilkörneklerden kaynakla­
nan b il incin yerini değiştirmiştir95• Nitekim bu köklü değişimler Ba­
tı düşüncesinde özellikle Rönesans ve Aydınlanma dönemlerinde 
yankı bulmuştur. 

92. R. Guenon, Modern Dünyanın Bunalımı, s. 8 8 .  
93. Alfred Weber, Felsefe Tarihi, Çev. H. Vehbi Eralp, 5 .  b. ,  Sosyal Yay., İstan­

bııl 1993, s. l 77. 
94. Ockham'ın nominalizmi için bkz. Betül Çotuksöken; Saffet Babür, Orta­

çağda Felsefe, Kabalcı Yay. , İstanbul 1993, s. 3 17-340. 
95. 'fage Lindbom, Demokrasi Miti, Çev. Ömer Baldık, İnsan Yay. , İstanbul 

1998 ,  s. 27. 



GELENEKSELCİLİK • 5 5  

R. Guenon XV. Yüzyıl' ın başlarında Ortaçağ'ın bittiğini ve bu ta­
rihten itibaren gittikçe hızlanarak günümüze kadar gelen yeni bir çö­
küş döneminin yaşandığını iddia etmektedir. Ona göre Rönesans sa­
nat ve bilimde, Reform ise böyle bir iş için en uygunsuz alan olması­
na rağmen dini alanda geleneksel ruhla son bağları da kopardığı için 
sanıldığı şekliyle dirilişe değil, tam aksine ciddi bir çöküşe işaret et­
mektedir: Halkın "Rönesans" dediği şey aslında pek çok şeyin sonu 
olmuştur; Greko-Romen uygarlığa dönmek bahanesiyle bu uygarlığın 
kitaplara yansıyabilen en dış kabuğu alınmıştır. Bu eksik "restoras­
yon" gerçek canlılığını yüzyıllarca önce yitirmiş bazı "biçim"l ere da­
yandırdığı için çok iğreti kalmıştır. Ortaçağın geleneksel bilimleri ise, 
son birkaç eser ortaya koyduktan sonra bir tufanla adı izi silinen geç­
miş uygarlıklar gibi kaybolup gitmişlerdir ve onların yerini alacak hiç­
bir şey çıkmamıştır. Bundan sonra geriye sadece felsefe ve "dindışı" 
bilim, bilginin en aşağı tabakaya sıkıştırılması, ilkelerden koparılmış 
bazı doğruların "amprik" ve "analitik" incelenmesi, sonsuz sayıda 
önemsiz ayrıntıya dağılma, durup dinlenmeden birbirini çürüten bir 
sürü temelsiz varsayım yığınları ve gündelik uygulamalardan başka 
bir işe yaramayan parça bölük görüşler kalmıştır96. Bu dönem, felse­
fe tarihçileri için de yeni mantıksal yaklaşımlar ve felsefi bağlamda or­
taya çıkan sorunlarla birlikte, giderek felsefe ile teoloj inin alanlarının 
birbirinden ayrılmasına yol açan gelişmelerin ortaya çıktığı bir dönem 
olarak kabul edilmektedir97• 

Gelenekselciler, Descartes ve onun temel yönelimi olan Kartez­
yen düalizmini Batı düşüncesinde gelenekten uzaklaşmada önemli dö­
nüm noktalarından biri olarak görmüşlerdir. Ruh-beden aywnına da­
yanan Kartezyen düalizmi, özeilikle hayvan ve insan davramşı üzeri­
ne yoğunlaşan incelemelerinde, birleştirici ve indirgemeci bir tutuma 
kapılarak ruhu hep bilimin alanından daha fazla uzaklaştırmaya yö­
nelmiştir98. Bu nedenle modern Batıda insan varlığını beden ve ruh 
şeklinde iki öğeden ibaret görerek onu olabildiğince basit ve indirgen­
miş bir,biçimde kavrama eğil iminin Descartes'la birlikte ortaya çıktı-

96. R. Guenon, Modem Diinya11111 Bımalımı, s. 27-28. 
97. B.  Çotuksöken; S. Babür, Orta çağda Fels€(e, s. 3 1 8 .  
98.. ]. Cottingham, "Kartezyen Düalizm: İlahiyat, Metafizik ve Bil im", s. 286.  
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ğı kabul edilmiştir. Çünkü önceleri beden ve ruh birbirlerine bu den­
li karşıt doğalara sahip görülmüyordu99• Böylece onunla birlikte mad­
de olarak bilinen cismani alem kendiliğinden herhangi bir manevi 
muhtevadan mahrum bırakılırken, ruh da kendi hesabına tamamıyla 
maddi gerçekliğin soyut karşılığı haline getiriliyordu. Oysa önceki 
çağların insanı için madde, Tanrı'nın bir yönü gibiydi. Arkaik kültür­
lerde bu bakış açısı dolaysızdı ve duyusal tecrübeyle bağlantılıydı, zi­
ra maddenin sembolü dünyaydı . Dünya bütün görünen nesnelerin pa­
sif ilkesini temsil ederdi, halbuki sema aktif ve üretici ilkenin sembo­
lüydü. Bu durumda dünyanın ürettiği her şeyde Sema, yaratıcı güç 
olarak bulunurken Dünya kendi payına semavi kanuna suret ve beden 
vermekteydi. Rasyonalizmin çıkışına kadar bu aktif ve pasif ilke bü­
tün görünen tezahürün ötesinde, ilk ve her şeyi belirleyen varoluş ku­
tuplarıydı. Bu geleneksel bakış açısında madde, Tanrı'nın bir yönü ve­
ya işlevi olarak görülmektedir. Böylece o, ruhtan ayrılmış bir şey ol­
mak yerine onun zorunlu tamamlayıcısı olmaktadır100. 

Geleneksel görüş insan, tabiat ve Tanrı arasındaki uyum veya te­
mayül prensibinin üzerine bina edilmiştir. Ancak Batı düşüncesinde 
bu, İde ile algılanır alem arasında, suret ile madde arasında, kuvve ile 
fiil arasında iman ile akıl arasında, . nefs ile beden arasında, süje ile ob­
je arasında, kutsal ile profan arasında var olan uyumun, Descartes ile 
birlikte mutlak bir düalizme dönüştüğü iddia edilmektedir101 .  Esasen 
iki alem temel gerçekliğinin, dünya ve dünya ötesi şeklinde tasavvu­
runun, geleneksel insanın evren anlayışında merkezi bir yeri olduğu 
kabul edilmektedir. Ancak bunların arasında nesnel ve etkin bir il işki­
nin kurulması her tür yüksek uygarlık ve yaşam biçiminin ilk koşuluy­
du. Descartes' ın çizgisi doğrultusunda modern dünyada olan ise bu 
ilişkinin koparılması sonucu tüm olasılıkların bir tek alemde, beşeri 
ve geçici dünyada yoğunlaştırılmasından ibarettir102. 

99. Rene Gucnon, Ruhcıı Yanılgı, Çev. Lütfi Fevzi Topaçoğlu, İz Yay. , İstanbul 
ı 996, s. 1 5 .  

1 00. Titııs Burckhardt, Astroloji ve Simya, Çev. Mehıned Temelli, Verka Yay., 
İstanbul 1 999, s. 62. 

1 0 1 .  F. Schwarz, Kadim Bilgeliğin Yenden Ke�fi, s .  245 . 
102.  J. Evola, Modern Dünyaya Ba�kaldırı, s. 46 1 .  
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Descartes' ın şahsi dini inançlarından bağımsız o larak gelişen fel­
sefesi ile Ortaçağ Hıristiyan ilim ve hikmet anlayışına son verilmiştir. 
Gerçek konusu Tanrı olan ve diğer bütün beşeri bi lgilerden önce ge­
len İlahiyat Ortaçağda ilim ve hikmetin başı idi 103. Onun meşhur "dü­
şünüyorum, öyleyse varım" sözüyle " İlahi Ben"e işaret etmeyerek 
kendi kişiliğini merkeze koyması, Batı düşüncesinde köklü bir episte­
molojik dönüşümün başlangıcı olarak yorumlanmıştır. Çünkü böyle­
ce tüm epistemoloji ve ontoloj inin temeline insanın kendi sınırlı aklı 
ve bilinci yerleştirilmiş oluyordu. Bu da öznel beni, düşünüşün, ger­
çekliğin ve tüm bilgilerin kriteri haline getirmek demekti. Dolayısıy­
la bilinen özne artık aklın hükümranlık sınırlarıyla bağımlıdır ve hem 
insandaki İlahi Akıl'dan hem de vahiyden ayrıldığı için bunların her 
ikisi de bilginin mümkün kaynakları olmaktan çıkmakta ve böylece 
bilmek, kutsal muhtevasından tamamen mahrum bırakılmaktadır ıo4. 
F. Schuon , Descartes 'in "düşünüyorum o halde varım" ilkesi yerine 
"Varım o halde Varlık da vardır" diyerek kendi varlığından saf varlı­
ğın varlığına gitmesi halinde bu düalizmin belki de hiç ortaya çıkma­
yacağını ve insanın daima kendisini varlığın bir parçası olarak algıla­
maya devam edeceğini iddia etmiştir105. Gelenekselcilere göre akıl, 
insanı çokluk ve ikilik dünyasından ilahi olana doğru yükselten bir 
basamak olarak kullanı lmalıdır. Batıda gelişmiş olduğu şekliyle rasyo­
nalizm ise insanı Allah'tan ayıran ve insanın İlahi Aleme karşı başkal­
dırısını gösteren bir perde haline gelmektedir106• 

Descartes özellikle bu görüşlerinin kendisinden sonraki Batı dü­
şüncesinde ortaya çıkardığı yankılarıyla ve günümüz modern düşünce­
si üzerindeki etkisiyle dikkat çekmiştir. Çünkü insan bilgisinin diııi ve 
dindı�ı diye ikiye ayrılmasından, bugün Batı'da varlığını sürdüren spi­
ritüalizm-materyalizm tartışmalarına ya da insan zihninin mekanik ya­
salar çerçevesinde mi işlerlik gösterdiği yoksa cisimlerin mekaniğinden 

103 .  Etienne Gilson, Tanrı ve Felsefe, Çev. Mehmet Aydın, Dokuz Eylül Üni­
versitesi Yay., İzmir 1 986, s. 55 .  

1 04. S.  H. Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 65-66; "Kur'an'da Vahiy, Düşünce ve Akıl", 
s. 235 .  

105.  A. Aslan, "Gelenekselci Ekolün Modernizm Eleştirisi", s. 59.  
1 06. S .  H. Nasr, "Kur'an'da Vahiy, Düşünce ve Akıl", s. 23 6. 
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bağımsız ruhsal bir niteliğe mi sahip olduğuna kadar yapılan tüm tar­
tışmalar son tahlilde Decartes'ın başlattığı ruh-beden ayrımına dayan­
maktadır107. Onun için maddi dünya, bir makineydi ve maddede hiçbir 
amaç, hayat ya da ruhsallık yoktu. Onu izleyen dönemde bilimde ege­
men olan paradigmaya göre doğa mekanik yasalar eşliğinde işliyordu 
ve maddi dünyadaki her şey ancak kendi iç düzenine ve hareketine ba­
kılarak açıklanabilirdi 1 08. Sebep-sonuç ilişkisinin belirleyiciliğinde ina­
nılan bu mekanizm düşüncesine göre tabiat bir makineydi bilim ise bu 
makineyi kullanmanın reçetesiydi. Akıl doğayı, insanın nasıl çalıştığını 
izah edebiliyor, hatta insan bunları gözlemleyebiliyordu ve haliyle bu 
mekanist kesinlik içinde aşkın bir faile kesinlikle bir ihtiyaç kalmıyor­
du 109. Böylece son sebeplerin ifşa edilmesi ve bunun sonucu olarak var­
lığın bir yığın objektif ilişkilere indirgenmesi, evrende mecazi anlama 
sahip her şeyi ve ontolojik çağrının hayati derinliğine varmayı tama­
men yok etmiştir 1 10. Bu durumda Descartes gelenekle bağlarını kopa­
rarak her şeye bizzat kendisinin bulacağı şekilde yeniden başlamayı üst­
lenmiş oluyordu. Bu demektir ki yüzyıllar boyunca yaşamış en saygın 
filozoflar tarafından geliştirilmiş olsa bile, tartışma konusu ve şüphe dı­
şı bir tek şey bulunmamaktadır. Bu düşüncesi, onu hikmetten geri çe­
kilmeye, yalnızca matematik ve geometri kadar sağlam ve şüphe götür­
mez olduğuna inandığı bilgi üzerinde yoğunlaşmaya götürmüştür1 1 1 . 

Kartezyen düşüncenin inançla bilimi birbirinden ayırıp uzaklaş­
tırması, günümüzün modern dünyasında bilginin "insanlık-dışılığına" 
neden olduğu iddiasıyla da eleştiri konusu olnmştur1 12. Ancak özellik­
le fizik alanında yaşanan çok sayıdaki devrimle mekanistik dünya gö­
rüşünün sınırlılıklarının açıkça gözler önüne serildiği ve aynı zaman­
da bütün çağların ve geleneklerin mistik düşüncelerine benzerlik gös­
teren organik bir dünya görüşüne ulaşıldığı kabul edilmektedir. Bu 

1 07. İlhan Kutluer, Modern Bilimin Arkaplanı, İnsan Yay., İstanbul 1985 ,  s. 7 1 .  
1 08 .  F. Capra, Batı Düs,iincesinde Dönüm Noktası, s. 60.  
1 09. A. Aslan, "Geleneksel Ekolün Modernizm Eleştirisi", s. 60. 
] 1 0. Gilbert Durant, Sembolik İmgelem, Çev. Ayşe Meral, İnsan Yay. , İstanbul 

1 99 8, s. 22. 
1 1 1 .  E. F. Schumacher, Aklı Karıs,ıklar İçin Klavuz, s. 24. 
1 12. H. Arslan, "Türk Düşüncesinde Epistemolojik Bunalım", s. 1 7. 
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yeni tasavvurla evren birbirinden kopuk nesneler yığınının oluşturdu­
ğu bir makine şeklinde görülmemekte, tersine ahenkli bir bütün ola­
rak tasvir edilmektedir1 13 •  

Rönesans'tan sonra ortaya çıkan Aydınlanma, olayların ve nesne­
lerin olduğundan daha iyi olabileceğine yönelik bir iyimserlikle, akla ve 
düşüncenin önceliğine yönelik bir entelektüalizm, toplumsal ve insani 
olaylara duyarlılık ve metafizik ortodoksinin zayıflamasıyla otoriteryen 
politik kurumlara duyulan saygı esasına dayanan bir çerçevede bütün 
Avrupa' da yaygınlık kazanmıştır 1 14. Bu dönemde Descartes akılcılığı 
daha da merkezileşmiş ve giderek evrenselleşme imkanı bulmuştur. Bu 
da bilime, insan aklının evrenselliğine ve ilerlemeye duyulan inançla 
paralel biçimde gelişmiştir. Bilimsel açıdan pek fazla bir gelişmenin gö­
rülmediği bu çağda asıl gelişme, bilimselliğin başlı başına bir dünya gö­
rüşü olarak ortaya çıkması ve dogma haline gelmesidir 1 15• Aydınlan­
mayla birlikte bilgi güç olarak algılanmaya başlamıştır. Böylece tabiat 
insana tabi kılınmış ve insan, tabiatın güçleri karşısında kendisini koru­
mak amacıyla, onu kendi tahakkümü altına almaya çalışmıştır. Tabiatın 
tahakküm altına alınmasında en büyük aracı olan teknoloji de doğal 
olarak bilginin amacını oluşturmuştur1 1 6• Dolayısıyla Aydınlanmayla 
insanm aşkın olanla bağlantısı gittikçe daha da daralmaya başlamıştır. 

Gelenekselciler günümüz modernliğine ulaşan düşünsel serüven 
üzerinde durmakla birlikte daha çok bu modernliğin özellikleri ve 
eleştirisi üzerinde yoğunlaşmışlar ve bu durumu insanlık tarihinde 
normal olandan bir sapma olarak değerlendirmişlerdir1 17. Bilindiği 

1 13. F. Capra, Batı Dü�iincesiııde Dönüm Noktası, s. 48 .  
1 1 4. Ahmet Çiğdem, Aydınlanma Felsefesi, Ağaç Yay. , İstanbul 1 993, s. 12. 
1 15 .  İ .  Kutlucr, Modem Bilimin Arkaplam, s. 48 .  
1 16. A. Demirhan, Aydınlanma, s. 77. 
1 17. Gelenekselcilerin modernizm eleştirileri, kendilerinin belirledikleri mev­

hum bir modernlik anlayışı üzerine değil bireycilik, akılcılık, hümanizm, 
aşkın ve dini olanı reddetme gibi modernizmin temel temalarına dayan­
maktadır. Modernizm ve bıı temaları ile ilgili olarak bkz. Abel Jeanniere, 
"Modernitc Nedir?'' ,  Çev. Nilgün Tural-Küçük, Modernite versus Postnıo­
dernite, Der. Mehmet Küçük, Vadi Yay. , Anakara 1 993, s. 1 5 -25. Ayrıca 
modernizm içinde kalınarak yapılan bir eleştiri için bkz. Alain Touraine, 
Modernliğin Ele�tirisi, Çev. Hülya liıfan, YKY, İstanbul 1 992. 
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gibi bireycilik modernliğin en büyük kazanımlarından biri olarak ka­
bul edilmektedir. Oysa geleneksel dünyada insanlar kendilerini büyük 
bir düzenin parçası olarak hissederlerdi ve bu kutsal ve hiyerarşik dü­
zen, sonuçta toplumun hiyerarşik düzenine de yansırdı. Modern öz­
gürlük ve bireycilik anlayışı ise bu tür mekanizma ve yapıların yıkıl­
masıyla i l işkilendirilebilir. Bireyciliğin diğer bir yansıması da benlik 
üzerine odaklanma ile hayatın daralması ve tatsızlaşması sonucu an­
lamını yitirmesiyle insanın başkalarına ya da topluma karşı daha ka­
yıtsız bir hale gelmiş olmasıdır. 

Modern dünyanın başlıca özelliklerinden birisi bireycilik ise di­
ğeri de, hiç kuşkusuz belirli bir amaca ulaşmak için en ekonomik 
olarak kullanılması gereken ve akıl şeklinde tanımlanan "araçsal ak­
lın" öncelik kazanmasıdır. Bu ·bakımdan F. Schuon modern insanı 
anahtarları toplayan ancak kapının nasıl açılacağını bilmeyen çilin­
gire benzetmektedir. Ona göre modern insan, fikirleri kendi seviye­
sine göre sınıflandıran fakat bir tek düşünceyi bile derinliğiyle anla­
maya çalışmayan şüphecidir1 1 8 .  Toplumdaki kutsal hiyerarşik yapı 
bir kez ortadan kalktığında, sosyal düzenlemeler ve davranış kal ıp­
ları, artık Tanrı buyruğu temeline oturmadığından, çıkar için kulla­
nılmaya açık hale gelmektedirler. Bu noktadan sonra yani çevremiz­
deki varlıklar varoluş zincirindeki konumlarının getirdiği önemi 
kaybettiklerinden sözü edilen araçsal akıl ölçüt olmakta ve insanla­
rın çeşitli ihtiyaçları için hammadde ya da araç olarak görülmeye 
başlanmaktadır 1 1 9• 

R. Guenon, "bireycilik"i bireyi aşan herhangi bir ilkeyi tanıma­
mak ve bunun sonucu olarak da medeniyeti bütün unsurlarıyla katık­
sız beşeri özelliklere indirgemek şeklinde tanımlamaktadır. Bu tanım­
lama yoluyla bireycilik i le hümanizmi özdeşleştirerek onu dindışı gö­
rüşün özellikleri arasında zikretmektedir120. Her şeyin merkezine bi­
rey yerleştirildiği için antroposantrizm şeklinde de adlandırılan bu 

1 1 8 .  Frithjof Schuon, Spiritual Perspektives and Human Facts, İngilizceye Çev. 
Peter N. Townsend, Perennial Books Yay., Middlesex 1 987, s. 1 2  

1 1 9 .  Chales Taylor, Modernliğin Sıkıntıları, Çev. Uğur Canbilen, Ayrıntı Yay., 
İstanbul 1 995, s. 1 0 - 1 3 .  

1 20. R. Guenon, Modern Dünyanın Bımalınıı, s. 8 1 .  
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eğilim i l e  insan, gerçekten d e  her şeyin ölçüsü haline gelmektedir. Do­
layısıyla herkes en doğru kabul ettiği kendi görüşlerine göre hüküm 
verecektir. Evren bir kaos olarak görülürken, insan düzenli bir mer­
kez olarak kabul edilmektedir. Bu demektir ki insan Evren' den üstün­
dür ve onu düzenleyebilir. Sonuçta insan merkezli görüş her şeyden 
önce "ben"i kabul etmekte, sonra ötekini, çevreyi ;  daha sonra da 
mümkün olduğunda Tanrı'yı kabul etmektedir 12 1 .  

Aynı şekilde bireycilik i le  insanın benliğinin merkezi bir konuma 
yerleştirilmesi A. K. Coomaraswamy tarafından da eleştiri lmiştir. Ona 
göre bir benlik doğuran bu anlayışı Batılı bir meziyet olarak görüp 
"kendini ifade etme" diye isimlendirir122• Bu nedenle Gelenekselciler 
Batıda felsefi sistemlerin ortaya çıkışında büyük payı olan entelektü­
el özgünlük iddiasını, modern döneme özgü bir sapma olarak yorum­
lamışlardır. Çünkü geleneksel bir dünyada saf fikirler veya geleneksel 
doktrinler hiçbir zaman şu ya da bu bireyin malı olarak değerlendiril­
memiş ve onları sunmuş yada yorumlamış olanların kişisel özellikle­
rine merkezi bir önem atfedilmemiştir123: "Eğer bir düşünce doğruy­
sa onu kavrayabilen herkese ait demektir, yanlışsa o zaman da onu 
"düşünmüş" olmakla övünmenin anlamı yoktur. Doğru bir düşünce 
"yeni" olamaz, çünkü "doğru"luk insan zekasının ürettiği bir şey de­
ğildir. "Doğru" bizden bağımsız olarak vardır ve bize düşen de sade­
ce onu kavramaktır" 124. Görüldüğü gibi Gelenekselciler, insanın birey 
olarak yalnızlaşmasının, bu gün genel kabul gören olumsuzluklarına 
dikkat çekerken yanı sıra da her türlü kişisel orij inallik iddiasını dış­
lamaktadırlar. 

Belirtildiği gibi bireyciliğin hümanizmle yakın ilişkisi vardır. Mo­
dern döneme damgasını vurduğu kabul edilen bu anlayış, gerçekte, 
insandan başka hiçbir şeyi tanımamakta ve her şeyin insanda başlayıp 
onda bittiği bir evren resmetmektedir. İnsanın ufku bu dünyayla sınır­
landırılmakta, aşkın olan her türlü anlam alanları görmezlikten gelin-

121 .  F. Schwarz, Kadim Bilgeliğin Yeııideıı Keşfi, s .  246-247. 
1 22. Ananda K. Coomaraswamy, Sanatın Tabiatmdaki Başkalaşım, Çev. Nejat 

Özdemiroğlu, İnsan Yay. , İstanbul 1 995,  s. 3 9. 
123 . R. Guenon, Doğu Düşiiııcesi, s. 52. 
124. R. Guenon, Modem Diiııy�11111 Bııııalınıı, s. 83 .  
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mektedir125. Burada Gelenekselcilerin itiraz ettiği bizzat insanın ken­
disi ·değil yeni insan anlayışıdır. Onlara göre bu anlayış, insanı gerçek 
insan kavramı etrafında değerlendirmekten çok hayvanlar aleminin 
en üstün üyesi olan alelade bir varlık kabul etmekte ve bu haliyle in­
sanüstü ile ilgisini koparmakta veya insanüstü konusunda kuşkular 
üreterek onu insan aklının bütün gerçek ve aşkın imkanlarından yok­
sun bırakmaktadır126. Kısaca hümanizm, aslında her şeyi katıksız in­
sani ölçülere indirgeme, insanı aşan bütün ilkeleri saf dışı bırakma, 
mecazi olarak söylersek, "yeryüzüne sahip olma bahanesiyle gökler­
den yüz çevirme"dir127. İşte modern dönemin hümanizmi ilahf mer­
kezliliğe karşı insani merkezliliği savunduğu 128 ve her ne kadar insanı 
öne çıkarmayı hedeflemişse de bu yapısıyla insaniliğimizin çöküşünü 
hızlandırdığı ve sonuçta evrensel felaket tehdidini beraberinde geti­
ren bir nihilizme ulaştığı iddiasıyla eleştirilmiştir 1 29. Aynı şekilde R. 
Guenon'da rasyonalizmin, hümanizmin felsefi bir görünümü olarak 
algılanabilmesinden yola çıkıldığında aşamalı olarak materyaiizme ya 
da pozitivizme ulaşıldığını, bu durumun sonuçta ya materyalizmde ol­
duğu gibi duyulabilen dünyanın ötesinde olan her şeyi bile bile inka­
ra ya da pozitivizmde olduğu gibi öteye ait şeyleri erişilmez ya da bi­
linemez diye ilan ederek onlarla uğraşmayı reddetmeye yol açtığını 
bel irtmiştir1 30• 

Yine günümüz endüstriyel toplumların önemli sorunlarından biri 
olan yabancılaşmanın da hümanizmle bağlantısı üzerinde sıkça durul­
maktadır. Buna göre hümanizm, insanı düşüncenin merkezine alıp 
onu yüceltmeyi hedeflerken, insanı insan yapan manevi köklerinden 
kopararak nefsine, tabiata, topluma ve Tanrı'ya karşı yabancılaştır-

1 25 .  J .  Evola, Modern Diinyaya Ba�kaldırı, s .  46 1 -462; T. Lindbom, Demokra-
si Miti, s. 1 13 - 1 14 .  

1 26 .  M. Lings, Antik İnançlar ve Modern Hurafeler, s .  3 9. 
1 27. R. Guenon, Modern Dünyanın Bunalımı, s. 29. 
128 .  Şah Rıza Kazımi, "Ayrı Kutuplar: Marifetin İcapları ve Modernizmin Tu­

zakları", İslam ve Moderııizm Faz/ur Rahman Tecrübesi, İBKİDB Yay., İs­
tanbul 1 997, s. 2 1 7. 

1 29. Roger De Pasquier, Birlik Medeniyetinin Kökleri, Çev. Hakan Yurdakul, 
İnsan Yay., İstanbul 1 992, s. 1 22. 

1 3 0 .  R. Guenon, Niceliğin Egemenliği v e  Çağın Alametleri, s .  1 29 - 130 .  
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mıştır 13 1 •  Gelenekselciler, hümanizmin insan merkezli bir dünya ta­
savvuru ile yola çıkmasına karşılık bu sürecin genellikle insanın aley­
hine işlediği düşüncesini çağdaş dünyadan çeşitli örneklerle temellen­
dirmeye çalışmışlardır. Bu açıdan hümanist uygarlığın insanı yalnızca 
maddi ve niceliksel fonksiyonları olan üretici ve tüketici bir varlığa 
indirgediği ve insan için geleceğe yönelik mutluluğun ilerleme, geliş­
me, bilim, daha iyi toplumsal örgütlenme ve onun geçmişten devral­
dığı önyargı ve sınırlamaların ortadan kaldırılmasına bağlı olarak el­
de edilebileceği inancıyla insanı anlam ve umuttan mahrum bıraktığı 
ileri sürülmüştür. Ayrıca mevcut ideoloj iler hayatın anlamını ve dün­
yada bulunuşumuzun hikmetini açıklayamadıklarından dolayı inandı­
rıcılıklarını kaybetmişlerdir. Oysa insan diğer varlıklardan farklı ola­
rak aşkın olana yoğun bir özlem duyduğundan, dünyevi ve yatay düz­
lemde kendisini gerçekleştirecek ya da dünyada bulunmasını haklı 
gösterecek hiçbir şey bulamamakta ve bundan dolayı da kendisine su­
nulan tüm maddi ve nispi şeylerin kendisini daima yoksunluk içinde 
bırakması kaçınılmaz olmaktadır132. 

Gelenekselciler, modern dönemdeki bütün felsefi yönelimlerin, 
Karanlık Çağın niteliklerine uygun şekilde sürekli bir yozlaşma ve dü­
şüş eğilimi gösterdiği kanaatindedirler. Buna uygun olarak felsefi kav­
rayışların tedrici düşüş evrelerini ortaya koymaya çalışmışlardır: Söz 
gelimi R. Guenon'a göre önce herşey beşeriliğe akılcılığa indirgenmiş­
tir, sonra "akılcı" teriminin anlamı, bu terim ile en aşağı işlevler ta­
savvur edilir hale gelecek biçimde sınırlandırılmış ve daraltılmıştır. 
Nihayet, sözde "sezgicilik" denilen ve onunla az ya da çok doğrudan 
hısım olan çeşitli kuramlarla "akıl-altı"n� (infraratione) inilmiştir. 
Akılcılar, onlar için göreli bir "doğru" söz konusu iken hala bir "doğ­
ru"yu "gerçek" ile değiştirmek istediler. Halbuki burada olağan kul­
lanımda "gerçeklik" sözcüğünün yalnızca duyusal olarak algılanabilir 
düzeydeki şeyleri ifade eder hale gelmesine yol açmış olan çarpıtma­
ların hesaba katılması gerekir. Pragmatistler daha sonra doğruyu ta­
mamen bir kenara atıp onun yerine "yararlı"yı geçirmişlerdir. Bütün 

1 3 1 .  T. Roszak, Çorak Ülkenin Bittiği Yer Post-endüstriyel Toplumda Politika ve 
Aşkmlık, s. 26; A. Aslan, "Geleneksel Ekolün Modernizm Eleştirisi", s. 65.  

132. R.  De Pasquier, Birlik Medeniyetinin Kökleri, s. 1 0- 1 1 .  
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bunların sonucu olarak "öznel"e (subjektif) yönelinmiştir; zira açıktır 
ki bir şeyin yararlılığı, h iç de o şeyin kendi içinde bulunan bir nitelik 
olmayıp tamamen onu tasavvur edene ve onu o şeyin kendi değerlen­
dirmesinin dışında gerçekte ne olduğuyla hiç ilgilenmeden bir tür bi­
reysel değerlendirme konusu yapana bağlıdır 133• Görüldüğü gibi Batı 
Felsefesinin aşamaları da olumlu bir serüven olmaktan öte bir yozlaş­
ma ve düşüş olarak yorumlanmıştır. 

Esasen Gelenekselciler Batıl ı  anlamdaki her türlü gelişme, ilerle­
me, evrim ve benzeri kavramlara genellikle olumsuz ve eleştirel bir 
açıyla yaklaşmışlardır. F. Schuon evrimci yaklaşımı şu şekilde sorgula­
maktadır: "Eğer insanlık binlerce yıldır aptal idi ise birisi bundan na­
sıl kurtulduğunu, dahası bunun bu kadar kısa zaman içinde nasıl ger­
çekleştiğini açıklamak zorundadır " 134• Gelişme, metafizik açıdan ilke­
den uzaklaşma şeklinde yorumlandığı için -her ne kadar uygulanabil­
meleri için belli bir ölçüde ilkelerden uzaklaşmak bir zorunluluksa da­
kesinlikle belli bir noktanın ötesine geçmemesi gereken bir olgu ola­
rak görülmektedir 135• "Her hangi bir şeyin gelişmesi demek, ister is­
temez kendisini doğuran ilkeden gittikçe artan bir hızla uzaklaşması 
ve en yüksek noktadan başlayıp kaçınılmaz bir biçimde en dipteki 
noktaya doğru yönelmesi demektir. Bu hareketin hızı, tıpkı ağırlıklı 
cisimlerde olduğu gibi durma noktasına varıncaya kadar sürekli art7 
maktadır. Başlangıçtaki ilke mutlak maneviyat olarak belirdiği için bu 
düşüş, ilerlemeci bir maddileşme olarak tanımlanabilir" 1 36. Öte yan­
dan dünyevi ihtiyaç, istek ve zevklerin doyurulmasına yönelik bu 
maddi ilerlemenin, insanın iç özgürlüğüne hiçbir katkısı bulunmadı­
ğı, aksine gerekenden fazla bir doyum arayışı oluşturduğu nihayet 
kendi iç özgürlük arayışını bastırarak onun yerine geçtiği söz konusu 
edilmiştir 137• Gelişmeden söz eden, ister istemez sadece süreklilikten, 

133 .  R. Guenon, Kadim Bilimler ve Bazı Modern Yanılgılar, s .  124-125.  
134.  Frithjof Schuon, From The Divine to the Human, İngilizceye Çev. Gustavo 

Polit; Deboralı Lambert, World Wisdom Books Yay. , Indiana 1982, s. 12. 
135 .  Martin Lings (Ebubekir Siraceddin), "Tlıe Spritual Function of Civiliziati­

on", The Sword of Gnosis, Ed. Jacob Needleman, Arkana Yay., Landon 
1 986 ,  s. 1 04. 

136 .  R .  Guenon, Modern Dünyanın Bunalımı, s .  18 .  
137 .  L.  Nortlıbourne, İlerlemeye Farklı Bir Bakı§, s .  9-10 .  
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ardardalıktan söz etmektedir, dolayısıyla sürekl ilik kipine girmeyen 
şeyler için bu sözcük hiçbir şey ifade etmemektedir. Şayet kişi, ona bir 
anlam yüklerse bu, onun bireysel varlık olarak zamana bağımlı olma­
sındandır ve eğer ondan aşırı biçimde bir anlam çıkarırsa, bu da onun -
zamanın dışında olanı kavrayamayışından kaynaklanmaktadır. Varlı­
ğın zaman ya da başka her hangi bir süreç ya da süreklilik türü tara­
fından koşullanmamış tüm halleri için görelilik veya en küçük olum­
sallık açısından bile böyle bir şey söz konusu olamaz zira bu haller 
böyle bir olasılığa elvermez. Gerçekten tüm halleri kendinde toplamış 
olan eksiksiz varlık söz konusu olduğunda ise değil ilerleme ya da ev­
rim herhangi bir gelişmeden bile söz etmek saçma olur; tüm sürekli­
liği ve değişimi dışlayan ebediyet, zorunlu olarak mutlak değişmezli­
ği içerir138• Görüldüğü gibi farklı varlık düzeyleri için gelişme ve de­
ğişmenin imkanları değerlendirilirken varlık hiyerarşisinin en üst dü­
zeyinde bunun mümkün olmadığı, daha aşağı düzeylere indikçe de 
kısmi bir değişim ve gelişimin olabileceği kabul edilmektedir. Ancak 
bu giderek üst düzeylerden bir kopuş ve uzaklaşmaya neden olduğun­
dan bir yozlaşma ve düşüş anlamına gelecek şekilde yorumlanmakta­
dır. Bu nedenle maddi gel işme veya ilerlemenin mevcudiyeti kabul 
edilmekle birlikte, buna verilen aşırı önemin gerçek entelektüalitenin 
gerilemesine neden olacağı sık sık ileri sürülmektedir139• 

Hatta gelenekselci zihniyet ile ilerlemeci zihniyet bir birinin kar­
şıtı yaklaşımlar şeklinde de sunulmuştur: " 'Tradisyonel' zihniyet vah­
yolunmuş bir dinin, beraberinde geleneğiyle birlikte etkili bir konum­
da bulunduğu toplumların karakteristiği; "ilerlemeci" zihniyet de 
gözleme dayalı bilimin, bu bilimi temel alan hümanist felsefe eşliğin­
de düşünce ve harekete kaynaklık ettiği toplumların karakteristiği­
dir"140. Bu bakımdan modern insan, evrimci, i lerlemeci, antropomor­
fik, Tanrıdan ziyade insan merkezli, kutsal duygusundan yoksun ya da 
buna ihtiyaç duymayan ve metafizik i lke lerin cahili şeklinde tanım­
lanmıştır. Buna mukabi l  geleneksel insanın bakış açısı, i lahf merkezli 

-olarak belirlenmiş ve bu bakış açısı, insanın Tanrı ile doğrudan ileti-

138 . R. Guenon, Ruhçu Yanılgı, s. 243-244. 
139.  R. Guenon, Doğu ve Batı, s. 35.  
140.  L.  Northbourne, İlerlemeye Farklı Bir Bakış, s .  7-8.  
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şimde bulunabildiği bir nimet makamından düşüşü, insanın ilk ve kut­
sal konumuna dönebilmesi için vahye muhtaç oluşu ve vahyin ihsan 
edilişi ve Tanrı, Hak, Gerçeklik ve insanın özünün mahiyetini açıkla­
yan bir metafizik üzerine kurulmuştur14ı. Anlaşılacağı üzere Gelenek­
selciler insanın düşüşünü Cennetten inişle irtibatlandırarak, cennete 
yükselmeyi hedeflemeyen adımları pek anlamlı bulmamaktadırlar. 
"İ lerlemenin kaçınılmaz ve hatta gerçek olup olmadığı sorusu Ezeli 
Hikmetin yorumcuları için birincil derecede önemli değildir. Onlar 
için önemli olan kadın ve erkeklerin Tanrının birleştirici bilgisine 
ulaşmalarıdır; . toplumsal çevre açısından kendilerini ilgilendiren ise 
onun ilerleyiciliği veya ilerlemeyiciliği değil, bunun insanları nihai he­
deflerine i lerleyişlerinde ne kadar yardımcı olduğu veya onlara ne de­
rece engel olduğudur"142. Haliyle bugün modern dünyada insanların 
büyük çoğunluğunun bir ilerleme ve kalkınma olarak değerlendiği 
şeyler Gelenekselciler için çok büyük bir gerileme ve düşüş olarak gö­
rülmektedir. Çünkü bunlar modern insanlığı saf niceliğin hüküm sür­
düğü en aşağılara doğru sürükleyen, hızlandırılmış bir düşüş hareke­
tinin sonuçlarıdır143. Bu bakımdan Gelenekselciler medeniyetin mad­
di gelişme ve ilerlemesinden çok, insanın bireysel ilerleme ve tekamü­
lüne değer vermektedirler. Onlar insanın tekamülünü onun fıtratında 
yerleştirilmiş enfüsi bir ruhi hal olarak görüp, maddi değil manevi 
ilerlemeyi savunmuşlar ve bu nedenle söz gelimi insanın ilkel bir may­
ımın türünden zeka sahibi bir insana evrildiği iddiasını ısrarla reddet­
mişlerdir 144. Son tahlilde modern insan için ilerlemenin bizzat kendi­
si bir amaç olarak kurgulanırken onun hangi hedefe doğru ilerleyece­
ği ya maddi hedeflerle sınırlı ya da muğlak kalmaktadır. Oysa Gele­
nekselcilere göre insanın hedefi bu dünyanın geçici maddi sınırlarını 
aşan ve gerçek mutluluğa götüren "yüce zirveler" olmalıdır145. 

1 4 1 .  R .  Coomaraswamy, "Modern v e  Geleneksel İnsan Arasındaki Çatışmala­
rın Temel Doğası Ya da Bil im ve İnsan Arasında Var Olduğu Söylenen İh­
tilaf'', s. 1 14 .  

1 42. A. Huxley, Kalıcı Felsefe, s. 84. 
1 43. R. Guenon, Niceliğin Egemenliği ve Çağın Alametleri, s. 77. 
1 44. Ş. R. Kazımi, "Ayrı Kutuplar: Marifet'in İcapları ve Modernizmin Tuzak­

ları", s. 2 1 9. 
1 45 .  Bkz. A .  Aslan, "Geleneksel Ekolün Modernizm Eleştirisi", s .  6 1 .  
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Gelenekselciler için dünyanın aşırı maddileşmesinin bir gösterge­
si ve belki de sonucu oiceliğin, niteliğin önüne geçmesidir. Her ne ka­
dar nicelik dünyamızın maddi yönünü oluşturması açısından adeta 
onun temel ve esas şartı olarak kabul edilse de bu sadece en alt dü­
zeyde bulunması anlamında bir temeldir. Bu itibarla da niteliğin nice­
liğe, üstün alta indirgenmesi, büyük olanın küçük olandan çıkması de­
mek olacağından bu durum materyalizme yol açmaktadır 146. Episte­
moloj ik olarak nicelik akıl yürütmeyle il işkilendirilir. İrfana veya en­
telektüel sezgiye zıt olarak sembolik biçimde nicelik haçın iki boyut­
lu sembolizminde ufki (yatay) ekseni temsil eder. Dikey eksene zıt 
olarak nicelik, deneysel olanı ölçülebilir ve rakamsalı temsil eder. Öze 
zıt olarak sosyolojik nicelik demokratikleşme veya sayısal üstünlüğü 
temsil eder147. Nitekim Batı' da Aydınlanmayla birlikte doğanın bil in­
mesi, onun hesaplanabilir olmasıyla aynı anlama gelmiş ve sayılar ya­
ni niceliksel değerler modern medeniyetin kanununu oluşturmuştur. 
Sayılara indirgenemeyen şeyler, son tahlilde birer yanılsama ve hura­
fe olarak değerlendirilmiştir148• Bu öyle bir noktaya ulaşmıştır ki ar­
tık insanlar "sayılamayan", niceliksel i fadelerle açıklanamayan her şe­
yin salt bu yüzden "bilimsel" değerden yoksun olduğunu düşünmek­
tedirler. Bu durum psikoloji alanı da dahil kabul edilmiş olan bilimle­
rin tamamına uygulanmaktadır 149. Oysa nicelik maddeye dayandığı 
için değişik parçalar ve biçimler halinde olan birimler arasında sade­
ce çatışma ve uyuşmazlık meydana getirmektedir. Bu bağımsız birim­
lerin oluşturduğu dağınık hal R. Guenon tarafından "tekbiçimleştir­
me" kavramıyla modern dünyanın önemli bir görünümü şeklinde be­
timlenmiştir. Bu tekbiçimleştirme eğilimi insani alanda varlıkları ken­
di niteliklerinden tamamen soyup yoksun bırakarak onların basit ma­
kine düzeyine indirgenmesi anlamına gelmektedir. O, modern top­
lumsal örgütlenmeleri ve bu ortamda insanın konumunu da aynı çer­
çevede değerlendirmiştir: "Demokratik ve eşitlikçi görüşler, toplum­
sal görüş açısından, tam olarak işte buna doğru yönelmektedir. Bu gö-

146. R. Guenon, Niceliğin Egemenliği ve Çağııı Alametleri, s. 29. 
147. W W Quinn, The Only Tı-adition, s. 44-45. 
148. Ahmet Demirhan, Modernlik, Ağaç Yay., İstanbul 1 992, s. 78. 
149. R. Guenon, Niceliğin Egemenliği ve Çağııı Alametleri, s. 87. 
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rüş, bütün bireylerin ne olursa olsun, her şeye eşit şekilde yetenekli 
olmaları gerekirmiş gibi tuhaf bir varsayımı da beraberinde getirmek­
tedir. Halbuki tabiat bu eşitliğin bir örneğini sunmamaktadır. Fakat 
şurası açıktır ki modern dünyada tersinden en kıymetli " idealler"den 
birisi olan bu sözümona "eşitlik" adına, tabiatın imkan verdiği kada­
rıyla bireyler kendi aralarında gerçekten benzer kılınmaya çalışılmak­
tadır. Bu da, her şeyden önce herkese aynı eğitimi zorla vermeye kal­
kışmakla yapılmaktadır" 150. Bunun farklı yansıması ise her şeyi her­
kesin seviyesine indirmek iddiasıdır. Bilgiyi en geri zekalıların seviye­
sine kadar indirmek şeklinde ifade edilebilecek olan bu durum, sade­
ce alt seviyeden bir eşitleştirmeyi amaç edindiği için yine niteliğin ni­
celiğe feda edilmesi şeklinde anlaşılmaya uygun bir durum olarak gö­
rülmektedir. Bu bilgi kendisini aşan her şeyi inkar etmekte ve daha 
yüksek ve ileri bir düzeyle ilgili bütün imkanları örtbas etmektedir. 
Çünkü bu tekbiçimleştirme zorunlu olarak her tür üstünlüğe düşman 
<?lmak anlamına gelmektedir 15 1 .  Bu durum niceliksel yaklaşımın, bi­
reylerin özgün niteliklerini yok sayarak bir birinin yerine geçebilen 
"birimler" olarak gören kavrayışına bağlanmaktadır. Buna karşılık 
Gelenekselci bakış açısında varlıkların etkinliğini belirleyen onların 
temel nitelikleridir152• Yine insanı yalnızca maddi ve niceliksel işlevle­
ri olan üretici ve tüketici bir varlığa indirgeyen yaklaşımın insanı mut­
lu etmesi mümkün değildir. Çünkü " insaniyet, aşkın olana esaslı ve 
son derece önemli bir özlem duyduğundan, dünyevi ve yatay düzlem­
de kendisini gerçekleştirecek ya da burada bulunmasını haklı göstere­
cek hiçbir şey bulamaz. İnsan diğer varlıklardan farklı olarak Mutlak 
olana ulaşmak gibi temel bir ihtiyaç duymaktadır. Kendisine bunca şe­
kilde sunulan tüm nispi şeylerin onu daima aç bırakmasının ya da ağ­
zına acı bir tat vermesinin nedeni de budur" 153. Demokratik eşitlik bi­
reyi benlik üzerinde odaklaştırarak hayatını tatsızlaştırır, anlamını 
azaltır, başkalarına ve topluma karşı kayıtsız hale getirir. Esasen top­
lumun kutsal yapısı bir kez ortadan kalktığında, sosyal düzenlemeler 

1 50 .  R. Guenon, age, s .  65-66. 
1 5 1 .  R .  Guenon, age, s. 1 05 .  
152.  R. Guenon, Kadim Bilimler ve Bazı Modern Yanılgılar, s. 64-65. 
153 .  R. De, Pasquier, Birlik Medeniyetinin Kökleri, s .  1 0 - 1 1 .  
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ve eylem tarzları artık çıkar için kullanılmaya açık hale gelmektedir­
ler154. Öte yandan nitelik ise ölçülemez, entelektüel sezgiyle insanın 
iç görüşü ve gelişmesi tarafından belirlenen şeyler için kullanılmakta­
dır. Bu bakımdan nitel, rasyonel üstü olarak da tanımlanmaktadır155. 

İçinde bulunduğumuz çevrimsel dönemi nasıl değerlendirdikleri­
ne bakıldığında, gelişme ve ilerleme gibi kavramlara Gelenekselciler 
tarafından olumlu yaklaşılmayacağı kendiliğinden anlaşılmaktadır. 
Ne var ki günümüzde meydana gelen çeşitli gelişme ve değişmelerin 
de izah edilmesi gerekmektedir. Çünkü modern dünyada gelişme ol­
dukça belirleyici bir kavramdır ve hemen hemen herkes ona olumlu 
anlamlar yüklemektedir. Gelenekselciler ise İlkeler doğrultusunda 
meydana gelen gelişmelerin kaçınılmaz ve yararlı olduğunu kabul et­
mekte ve modern dünyada gördüğümüz gelişme ve değişimlere meta­
fizik bir açıklama da yapmaktadırlar: "Çeşitli gelişmeler tabii  ki ola­
caktır, yersel düzlemde hiçbir şey değişmeden kurtulamaz; bu birey­
ler ve uygarlıklar kadar dinler için de geçerlidir. Değişiklikler her açı­
dan zararlı da değildir. Değişiklik dinler açısından yönleri birbirini 
dengeleyen ikili bir hareketi içerir. Bir taraftan müştereklik kendisini 
üreten Vahiyden uzaklaşma nispetinde bozulurken; öte yandan, dokt­
rinle alakalı olduğu kadarıyla başından beri zımni olan değerler artık 
açığa çıktığı için gelenek gelişir, serpilir. Böylece genel çöküşün çer­
çevesi içerisinde ilerleyen ve tazmin edici bir açılım yaşanır" 156. 

Öte yandan Gelenekselciler ilerleme ve gelişme söz konusu oldu­
ğunda Batının ilerlemişliği ve Doğunun ise hep geri kalmışlığı şeklin­
de yaygınlaşan popüler söyleme karşı farklı yorumlar getirmişlerdir. 
Her ne kadar Avrupalılar Doğunun değişmemesini bir olumsuzluk be­
lirtisi olarak kabul etseler de bu durum Gelenekselciler tarafından Ba­
tı medeniyetinin ulaşamadığı bir denge hali olarak yorumlanmıştır157. 
Konuyla ilgili olarak R. Guenon şöyle demektedir: Batılılar, diğer bir 
çok şey yanında Doğu medeniyetinin sabit ve istikrarlı mahiyetini 

154. C. Taylar, Modernliğin Sıkıntıları, s. 1 2. 
155. W. W. Quinn, The Only Traditioıı, s. 47. 
156. Huston Smith, Unutulan Hakikat, Çev. Latif Boyacı, İnsan Yay. , İstanbul 

1 998 ,  s. 84.  
157. R .  Guenon, Doğu Dü�üncesi, s. 33 .  
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tenkit ederler ve onu ilerlemenin inkarı gibi görürler ki bunun böyle 
olduğunu yürekten kabul ediyoruz. Ancak bunun bir kusur olduğunu 
düşünmek için ilerlemeye iman etmek gerekir. Bize göre bu mahiyet, 
Doğu medeniyetinin, dayandığı ilkelerin değişmezliğinden ilham aldı­
ğını gösterir .ki bu, gelenek fikrinin en önemli yanlarından biridir. 
Modern medeniyet ise ilkeden mahrum olduğu için son derece değiş­
kendir. R. Guenon, doğuluların ilerlemeye karşı herhangi bir ilgi duy­
mayacaklarını iddia etmekte ve her ne kadar belli bir ölçüde maddi 
ilerlemeyi kabul etseler de bunu katlanmak zorunda oldukları bir yük 
olarak göreceklerdir diye düşünmektedir158. F. Schuon ise her iki me­
deniyetin durumunu bu noktada şu şekilde karşılaştırmaktadır: "Do­
ğudaki zaafa düşüş olgusunun temelinde "atalet", Batınınkinin teme­
linde ise "yanılgı" yatmaktadır . . .  Düşünüş ve anlayış düzenine sadık 
Doğunun nazarında, Batının kaydetmiş bulunduğu "gelişmeler", her 
zaman için kaçınılmaz yoksulluk ve çöküntüleri izale edeceğim diye 
boş yere debelenip duran kısır döngü türünden şeylerdir ve bunlar, 
hayata anlam kazandıran şeyin mahvı pahasına meydana gelmişler­
dir" 159. Bununla birlikte onun bu alandaki gözlemlerinin aksine, Ba­
tılı anlamıyla ilerleme fikrinin ve uygulamalarının, sadece Doğuda de­
ğil bütün dünyada yaygınlık kazandığı, bu gün artık herkesin kabul 
edeceği bir olgu haline gelmiştir. 

Ancak son yüzyılda daha önce egemen olan doğrusal tarih anla­
yışını temelden reddederek çevrimsel tarih felsefeleri geliştiren filo­
zoflar, Batı Medeniyetinin durmadan ileri gftmekten çok nereden ge­
lip nereye gittiğini merak etmeye başlamışlardır ki bu mutlak ilerle­
meyle i lgili temel inançların ciddi bir sarsıntı geçirmesi demektir160. 
Her medeniyetin kendine özgü bir gelişimi olabilmektedir. Yanı sıra 
bir medeniyetin tarihi seyri içinde, belirli bir alanda gelişme kayde­
dilirken başka alanlarda bir gerilemenin söz konusu olabildiği de ka­
bul edilmektedir. Ayrıca yine her hangi bir halkın ve çağın insanları­
nın genelinin çok çeşitli düzeylerdeki şeyler karşısında eşit davranış 
göstermesi de bir hayli zor görülmektedir. Bu bağlamda Modern Ba-

158 .  R .  Guenon, Doğu ve Batı, s .  1 22, 75. 
159. F. Schuon, Dinlerin A�kın Birliği, s. 8 8 .  
160.  İ .  Kutluer, Modern Bilimin Arkaplanı, s. 1 1 1 . 



GELENEKSELCİLİK • 7 1  

tı medeniyeti deneysel bilimlerle ve özellikle endüstriyel uygulama­
larla sınırlı sadece maddi bir gelişim seyri yaşaması açısından, gelişi­
mi hepsinden daha dar bir alanda kısıtlanmış bir medeniyet şeklinde 
eleştirilmiştir 16 1 •  

Bütün bu anlatılanlarla insanlığın tarihsel serüveni içerisinde, 
mutlak anlamda ilerleyen veya tersine gerileyen veya bütün alanlarda 
mükemmeli yakalayan her hangi bir medeniyetin söz konusu olama­
yacağı, dolayısıyla da Batı Medeniyetinin de bu kuralın dışında tutul­
maması gerektiği ortaya konulmaya çalışılmaktadır. Aynı doğrultuda 
olmak üzere, gelenek içerisinde olan her uygarlığın bir gün gelip de 
duracağı hatta bü�bütün yok olabileceği fikri, artık Batıda da sonsuz 
ilerleme inancının yavaş yavaş kaybolmasıyla birlikte bir çok insan ta­
rafından kabul edilmeye başlanmıştır162• Bu doğrultuda Gelenekselci­
ler modern medeniyetin bir kriz ve bunalım medeniyeti olduğu ve bü­
tün hakimiyet alanlarında gelenekten kopuş sonucu büyük düzensiz­
liklere sebep olduğunu ortaya koymaya çalışmışlardır. 

Bu bağlamda modern dünyayla ilgili Gelenekselci tasvirleri de­
ğerlendirmek bir karşılaştırma yapmak açısından yararlı olacaktır. 
Esasen günümüz insanlığının bir kriz çağında yaşadığı hemen herkes 
tarafından kabul edilmektedir. "Sırf maddi bir temele dayanan her şey 
-mevcut durum böyledir- geçici bir başarı olmaktan ileri gidemez; bu 
son derece istikrarsız alanın kanunu olan değişme, her bakımdan en 
kötü sonuçları, hem de kazanılan süratin yüksekliği oranında şaşırtıcı 
bir hızla doğurabilir, maddi ilerlemedeki ifrat, büyük bir felaketi da­
vet edebilir" 163• Nitekim küresel çaptaki çeşitli ideolojik çatışmalar, 
insanların yaşadığı manevi karışıklıklar; artan ahlaksızlığın ahlakf de­
ğerlere meydan okuması ve hızla devam eden bu anlam kaybına uğ­
ramış hayat tarzı, krizin işaretleri olarak görülmektedir 1 64: "Modern­
lik, ahlakf bilgi imkanını dışlayan bir bilgi anlayışı inşa etti; bu anla­
yışta ahlak, rasyonel bir inanç konusu değil, öznel bir kanaat mesele-

1 6 1 .  R. Guenon, Ruhçu Yanılgı, s .  240. 
1 62. R. Guenon, Modern Dünyanın Bunalımı, s. 8. 
1 63 .  R. Gueııon, Doğu ve Batı, s .  97. 
1 64. J. Donald Walters, Modem Diiş,iinceniıı Krizi Anlamsızlık Sorımıma Çö­

zümler, Çev. Şahabeddin Yalçın, İnsan Yay. , İstanbul 1 995,  s .  1 5 .  
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si haline geldi. İnanç ve dogmaya karşıt bir dünyada, ahlak ancak ki­
şisel bir inanç ya da dogmatik bir. kanaat meselesi olarak var kalabilir. 
İki durumda da ahlak, toplumsal ve bireysel hayattaki rolünü oynaya­
bilmek için gereksindiği otoriteyi koruyamaz" 1 65• Benzer şekilde F. 
Schuon da bilimsel anlayışın oluşturduğu dünyada, bir yandan amaç­
ların araçlara ve araçların da amaçlara dönüştürüldüğü; diğer yandan 
ise her türlü niteliksel ayrımları ortadan kaldıran bir materyalizm ile 
insanlar arasında kıskançlık, acı ve nefretin yaygınlaştığına dikkat 
çekmektedir 166• Haliyle bu, Batılı muhayyilenin bazı dini ve kutsal fe­
nomenleri anl;ımada yetersiz kalması sonucunu doğurmaktadır167• 
Öte yandan dünyanın, kutsaldan arındırılmış olmasıyla salt bir nesne 
konumuna indirgenmiş olması onun, işlenecek, tüketilecek ve kulla­
nılacak bir mal şeklinde algılanmasına sebep olmaktadır 168• 

Bu noktada Gelenekselciler özellikle tabiatın tahribi ve ekolojik 
dengenin bozulması üzerinde durarak bunun modern bilimsel gelene­
ğin kendisini denetleyecek ve yönlendirecek üst metafizik ilkelerden 
yoksun olmasından kaynaklandığını ileri sürmüşlerdir. Oysa Gele­
neksel medeniyetlerde tabiat bilimlerinin yalnızca insanın maddi re­
falu için uygulanmasına ve tabiatın doğal dengesinin bozulmasına en­
gel olabilecek bir hikmet anlayışı bulunmaktadır169• Eski medeniyet­
lerde bilimin serüveni tabii dengeyi bozacak bir seyir izlememiştir. 
Buna karşılık Batı l ı  insanın tabiattan kopukluğu ilk çağlara kadar gö­
türülmekteyse de, onun Onaltıncı yüzyıldan sonra tabiata yönelmesi­
nin daha çok bir yabancı gibi ona karşı gelmek, adeta onunla savaşa-

1 65 .  Ross Poole, Ahlak ve Modernlik, Çev. Mehmet Küçük, Ayrıntı Yay. , İstan­
bul 1 993, s. 1 0. 

1 66. F. Schuon, Varlık, Bilgi ve Din, s. 1 09. 
1 67. Ernst Benz, "On Understanding Non-Christian Religions'', The History of 

Religions Essays in Methodology, Ed. Mircea Eliade; Joseph M. Kitagawa, 
The University of Chicago Yay., Chicago 1970, s. 129. 

1 6 8 .  T. Roszak, Çorak Ülkenin Bittiği Yer Post-endüstriyel Toplumda Politika ve 
Aşkınlık, s. 139 ;  Batı geleneğinde maddileşme sürecinin bir tasviri için ay­
rıca bkz. Wolfgang Smith, Kainat ve Aşkınlık, Çev. Mehmed Ali Özkan, İn­
san Yay. , İstanbul 1 996, s .  59 

1 69. Bkz. Seyyid Hüseyin Nasr, İnsan ve Tabiat, Çev. Nabi Avcı, Yeryüzü Yay., 
İstanbul 1982, s. 1 1 0. 
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rak yenmek için bir geri dönüş şeklinde tasvir edilmiştir170• Bu haliy­
le insan salt dünyevi yönelimlerinin baskın olmasıyla tabiatı fethede­
rek onu tahakkümü altına almaya çalışmıştır. O, tabiatı düşmanı ola­
rak görmüş, kendisince mutlak olarak gördüğü hakları adına, tabi i  
çevreyi tahrip etmeye ve yağmalamaya devam etmiştir. Böylece ken­
dini mutlaklaştıran insan, kısa sürede ekonomik refaha kavuşmak uğ­
runa yaptığı eylemin gelecek nesiller veya bu alemdeki diğer yaratık­
lar üzerinde ne gibi sonuçlar doğuracağını düşünmeden doğayı tah­
rip etmiştir 17 1 •  Bu tahrip insanın içindeki bozulmuş ruhun, çevresin­
de inşa ettiği tüm dünyaya yansıması olarak da değerlendirilmiştir 172• 
Bu bakımdan Gelenekselcilere göre her şeyden önce bu tahrip ve kir­
lenme kültürel düzeyde başlamıştır ve bu da geleneksel kültürlerin i f­
sad veya yok edilmesi sonucunu doğurmuştur. Kuşkusuz bu adımlar 
askeri fetihler ve ekonomik baskınlıkların desteğinde gerçekleşen bir 
emperyalizm ile ancak atılabilmiştir 173• Bu özellikleriyle modern me­
deniyet, ölçüsüz ve delice bir silahlanmadan, sömürgecilik ve sömür­
gecilik sonrası savaşlardan, hayatın diğer bütün boyutlarını körelten 
ya da yıkan bilimci ve teknokratik bir totalitarizmin olumsuz etki le­
rinden insanı kurtaramaması açısından da eleştirilmiştir 174• Yüce ide­
allerden, zühd ve takvadan uzaklaşmış olmasıyla, insanın sınırsız 
dünyevi istekleri öne çıkmakta, bunları karşılamak için ise teknoloji 
kullanılmakta ve doğal çevre yok edilmektedir175 .  Gelenekselcilere 
göre modern medeniyete özgü bu teknolojik seviyeyi, geleneksel top­
luluklar bilmediklerinden dolayı değil mahsurlarını öngördükleri için 
geliştirmemişlerdir 176. 

1 70. R. Garaudy, 20. Yüzyıl Biyografisi Garaudy 'niwFelsefi Vasiyetleri, s. 159 .  
1 7 1 .  Seyyid Hüseyin Nasr, "İslam v e  Çevre Bunalımı", Çev. Mevlüt Uyanık, İs­

lami Araştırmalar, C. iV, sy. 3 ,  Ankara 1 990, s. 163 .  
1 72. T. Roszak, Çorak Ülkenin Bittiği Yer Post-Endüstriyel Toplumda Politika ue 

Aşkınlık, s. 20. 
1 73 .  W. W. Quinn, The Only Tradition, s .  284. 
1 74. R. Garaudy, 20. Yüzyıl Biyografisi Garaudy'ııiıı Felsefi Vasiyetleri, s. 5 1 . 
1 75. S. H. Nasr, "İnsan ve Medeniyetin Geleceği", s. 1 23 .  
1 76. Gelenekselcilerin bu konuda zaman zaman çeşitli kutsal metinlerden refe­

ranslar verdikleri görülmektedir. Lao-Tzu'dan vereceğimiz şu metin bu ba­
kımdan anlamlıdır-: "Eskiden insanlar bütünlük içinde bir yaşam sürerlerdi. 
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Teknik ve endüstriyel öğelerin mutlak etkin duruma gelmesiyle 
birlikte, maddeci anlamıyla "güç"ün belirleyiciliği söz konusu ol­
muştur. Gittikçe artan bu güç hırsının etkisiyle insanlar, üzerinde ya­
şadığımız dünyayı ve kendi kendilerini bütün canlılık belirtileriyle 
birlikte yıkıma uğratabilecek bir silah gücüne ulaşmışlardır177. Gele­
nekselciler bunun, modern insanın, tamamen dünyevi bir eğil imle 
kainatın hakimi ve kendisinden başka h içbir varlığa karşı sorumlu­
luğu olmayan bir anlayışla ortaya çıkmasının sonucu olduğu kana­
atindedirler178. 

Bir fikrin değerini yani doğruluğunu beşeri olaylara bağlı kılmak 
şeklinde tanımlanan tarihselci bakış açısı da modern izafiyetçiliğin 
tarzlarından biri olarak görülınektedir1 79. Bilindiği gibi modernliğin 
en önemli ilkeleri arasında sayabileceğimiz bilime, insan aklının ev­
renselliğine ve ilerlemeye karşı duyulan mutlak inanç, bu yeni izafiyet 
anlayışıyla kısmen sarsıntıya uğramıştır. Çünkü bu durum, insanın 
bildiği ve İnandığı temel değerlere karşı kuşku duyması anlamına gel­
mekte, kişisel bütünlük ve huzuru sarsmaktadır. Bu sebeple insan her 
zaman "ben nereden geldim" sorusunu sorarak kendi kökenine ilişkin 
bir cevap arama gereğini duymaktadır. Geleneksel insanlar bu soruya, 
kendi kökenini Semavi bir kaynağın yaratıcılığıyla izah eden tered­
dütsüz bir cevap vermektedirler. Ancak modern insan da, gizli olarak 
doğaüstüne ve kaybedilmiş cennetsel hale ilişkin bir hafızaya sahiptir. 

Aklı fazla önemsemezler, ama her şeyde akıl ,  ruh ve bedeni bütünleştirfr­
lerdi. Bu onları kavramların kurbanı kılmadı. Bilginin babası olmalarını 
sağladı. Yeni bir buluş ortaya çıktığında, onun sağlayacağı kolaylıkları ol­
duğu kadar sebep olacağı sorunları da göz önüne aldılar. Etkili olduğu is­
patlanmış eski bilgilere ve etkili olduğu ispatlanmış yeni bilgilere rağbet et­
tiler. Eğer daha fazla şaşkınlıga düşmek, mahcup olmak istemiyorsan bu 
atalarının yaptığını yap; Aklını, bedenini ve ruhunu yaptığın her işte bir 
arada tut. Doğayla uyumlu olan yiyecek, giyecek ve barınakları seç. Taşıma 
için kendi bedenine güven. Bırak işin ve teneffüsün bir ve aynı olsun. Yal­
nızca bedenini değil, tüm varlığını geliştirici çalışmalar yap". Lao-Tzu, Bi­
linmeyen Öğretiler, Çev. İsmail Taşpınar; Amine Gülşah Coşkun, Kaknüs 
Yay., İstanbul 1999,  s. 60. 

1 77. J .  Evola, Modern Dünyaya Ba:;,kaldirı, s. 21 9-220. 
1 78 .  S. H.  Nasr, Modern Dünyada Geleneksel İslam, s .  1 14. 
179.  R. Guenon, Kadim Bilimler ve Bazı Modern Yamlgılar, s. 130.  
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Nitekim cennetteki ilksel huzur yani özgürlük ve dinginlik hali, mo­
dern insanın içinde bir hatıra olarak yaşamaya devam etmektedir1 80• 
Ancak o, bu asli ihtiyaç ve yönelimini dünyada oluşturmaya çalıştığı 
"yapay cennetler" aracılığıyla gidermeye çalışmaktadır. Bu durum 
onun manevi açlığını azaltmak yerine arttıran bir etken şeklinde de­
ğerlendirilmiştir 1 8 1 .  Bu bakımdan modern insan, kendini bulmaktan 
aciz, itaat edemez, gerçek insani özünden başka her şeyi sağlamış ni­
celiksel medeniyetin kendisine sunduğu imkanlar içinde boğulmuştur. 
Öte yandan bu haliyle o, hayata anlam vermiş tek şeyi yani dini red­
detmiş ve hiçbir zaman gerçek ve etkil i  bir çözüm bulamayacağı bir 
mutsuzluk durumunda kalakalmıştır 1 82• 

Gelenekselciler, maddeciliğin, bireyin hayatına rahatlatıcı değişik 
bir öğe katabilmesine karşın, onun hayatında bir anlam, bir simgesel­
lik bulabilmesi imkanını yok ettiği gerekçesiyle de modernliği eleştir­
mektedirler. Yine modern medeniyeti, büyük kitleleri ekonomik öğe­
nin ya da kolektifleştirilmiş toplumun yapılarının görünüşte zararsız 
etkinliği içinde; ruhsuz, karanlık, otomatik bir çalışmaya mahkum et­
miş olmakla, şimdiye kadar görülmüş olanlardan daha hazin ve umut­
suz olmak üzere, köleciliği en geniş ölçüde uygulamış bir medeniyet 
olarak görmektedirler183 .  İşte böyle betimlenen çağdaş dünya Gele­
nekselciler tarafından özellikle entelektüel açıdan fakir olduğu gerek­
çesiyle eleştirilmektedir. Çünkü modern insan, arınma ihtiyacını kü­
çümsemekte ve yaptıkları işlerde ne entelektüel bir hayatın hikmet ve 
dinginliğini ne de özgün bir geleneğin belirli temellerini göz önünde 
bulundurmaktadır184• G. Eaton'ın ifadeleriyle "Modern insanın en 
göze çarpan özelliklerinden birisi de sosyal v� ekonomik kurumlar­
dan felsefi ve dini geleneklere kadar her şeyi değiştirmeye çalışması­
na karşın kendini düzeltmek için pek az istekli görünmesidir. Kendi iç 

180. T. Lindbom, Demokrasi Miti, s. 32.  
1 8 1 .  A .  Huxley, Algı Kalıpları, s .  44. 
182.  R. Pasquier, Birlik Medeniyetinin Kökleri, s. 1 6. 
183 .  J. Evola, Modem Dünyaya Ba�kaldırı, s. 1 76 .  
184.  Gai  Eaton, "Gelenek ve İnsan Toplumu", Kutsalın Peş,inde, Ed.  Seyyid Hü­

seyin Nasr; Katherine O'Brien, İnsan Yay., Çcv. Süleyman Erol Gündüz, 
İstanbul 1 995, s. 46. 
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dünyasını düzene sokmadan çevresindeki dünyaya şekil vermek iste­
ınektedir" 1 85. Geleneksel insan yaptığı işleri içtenlikle, Tanrının rıza­
sını kazanmak için yaptığından bunlar birer eylem sembolü olarak de­
ğerlendirilirken günümüz insanının eylemleri basit bir çal ışma düzeyi 
olarak görülmektedir. Yine modern maddeci ahlak da aşkın olana yö­
nelik anlamını kaybetmiş olmasından dolayı ahlaki bozulmanın teme­
linin de burada aranması gerektiğine işaret edilmiştir186. 

Gelenekselci ekolde Gelenek ve modern karşılaştırması genellik­
le bir karşıtlık düzleminde yapılmaktadır. Buna göre modern, çağdaş 
dünyamıza hakim olan, aşkından yani gerçekte her şeyi idare eden en 

· genel anlamıyla vahiy ile insana bildirilen değişmez ilkelerden kop­
muş olanı; gelenek ise, İlahi olan her şeyi yansıtmaktadır. Böylece 
modernizm geleneğin zıddı olarak tanımlanmaktadır187. Anti-gele­
neksel bakış açısı ;  profan, ilerici, hümanist, akılcı, materyalist, deney­
ci, bireyci, eşitlikçi, serbest düşünceci ve aşırı duygusal bir bakış açısı 
olarak tanımlandığında bütün bu özellikler Gelenekselciler için olum­
suz değerleri ifade etmektedir. Ancak bu bakış açısı sadece günümüz 
dünyasıyla sınırlı bir durum olarak da görülmemektedir. Aslında yeni 
olan, bu bakış açısının şimdilerde dünya çapına yayılmış ve hemen 
tüm beşeri hayat ve düşünce alanlarını kaplamış olmasıdır188. Moder­
nizmin, insanlıktan insanüstü bir gerçekliği yansıtan her şeyi yok et­
me tutkusunda olduğunu söyleyen R. Guenon, bu yönüyle onun ge­
lenekle uzlaşmasını da mümkün görmemektedir189. Bu çelişki moder­
nizmi savunanlarca da ifade edilmiştir. Bu bağlamda modern kültürün 
üretilmesi için gelenekselci zihniyete son vermek gerektiği iddia edil­
miştir190. Bu karşıtlığı T. Lindbom şu şekilde ifade etmektedir: "Mo­
dernizm geleneksel olanı reddeder. Bunun en birinci nedeni, genellik-· 
le sonu gelmez ilerleme ifadesiyl.e anlatılmak istenen sürekli değişim 

1 85 .  Seyyid Hüseyin Nasr, İslamda Düş_ünce ve Hayat, Çev. Fatih Tatlılıoğlu, 
İ nsan Yay., İstanbul 1988 ,  s. 221 .  

186 .  J. Evola, Modern Dünyaya Baş_kaldırı, s .  486. 
1 87. S .  H.  Nasr, Makaleler I, s. 74. 
1 8 8 .  L .  Northbourne, Modem Dünyada Din, s .  2 1 -22. 
189 .  R. Guenon, Modern Dünyanın Bunalımı, s .  137 .  
1 90. Bkz. Abdullah Laroi, Tarihselcilik ve Gelenek, Çev. Hasan Bacanlı, Vadi 

Yay., Ankara 1 993 ,  s. 198-199 .  
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i le  vasıflanmak için bir "özgür e l"e arzu duymaktadır. Hiyerarşi, oto­
rite, zaman içinde yürüyen gelenek ve toplumun büyüttüğü normlar, 
bunların hepsi modernist!er tarafından tarihsel dinamizme ve görece­
liliğe set olsun diye geliştirilmiş yığınlar olarak görülür. Modernist 
için tarih, tüm şeylerin görece olduğu hızlı değişimin öyküsüdür"19 1 .  

Gelenekselciler tarafından insan tabiatı, hümanist b ir  bakış açısıy­
la ortaya konduğunda bile istikrarsız, değişken ve kaypak olarak de­
ğerlendirildiği için ilke olarak kabul edilmemektedir. Öte yandan on­
lar modern dünyada bu ilkelerin bilimler tarafından sağlanması anla­
yışına da karşı çıkmaktadırlar. Çünkü onlara göre ne deneycilik ne tü­
mevarım ne de aklın doğruladığı duyu verilerinin, metafizik ilkeler 
olarak görülmesi mümkündür. Zira bu bilimler ancak kendi alanların­
da geçerlidirler ve yöntemleri çoğunlukla ededi ilkelerden kopuktur. 
Bu nedenle modern dünyada hayatın hemen her alanında bir ilke ek­
sikliği söz konusudur192• 

Ancak modernizm ile geleneksel arasındaki vurgulanan tüm zıt­
lıklar ve birbirinin tersi oldukları yönündeki yorumlara karşın yine de 
modern dünyadaki her şeyin modernizm ile özdeşleştirilemeyeceğine 
de dikkat edilmelidir: "Geleneğin bir çok öğesi hala varlığını sürdü­
rüyor. Her şeyden önce sırf modern dünya ve modern dünyanın bir 
ürünü olmadığı için inanılmaz bir hızla yok ettiğimiz doğal güzellik 
hala ayaktadır .  . .  İkinci olarak dünyadaki bütün dinlerin kalıntıları 
arasında da bir fark gözetmeyiz. Üçüncü olarak Chartres katedralin­
den geleneksel insanlar tarafından yapılan yorganlara kadar uzanan 
geniş bir kutsal sanat ve gelenek kalıntıları yelpazesindeki her şey bi­
zim için değerlidir. Dördüncü olarak modern dünyada yaşarız, çünkü 
varlığımızı sürdürmemiz ve hayatımızı kazanmamız Allah'a karşı olan 
görevimizin bir parçasıdır ve bütün dinlerde bu vurgulanır" 1 93 •  Bu ne­
denle S. H. Nasr, modern dünyaya değil modernizme karşı olduğunu 
belirtir ve modernizmi dünyevi insanın ilahi olana ve geleneğe, man­
tığın akla, bireysel nefsin ruha ve ruhun beraberinde getirdiği kaza-

1 9 1 .  T. Lindbom, Demokrasi Miti, s .  3 0. 
1 92. S .  H.  Nasr, Modern Dünyada Geleneksel İslam, s. 1 1 1 .  
193 .  S .  H .  Nasr, "İslam, Gelenek ve Batı'', s .  1 60. 
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nımlara karşı olduğu bir isyan şeklinde tanımlar. Fakat ona göre bu 
yüzyılda dünyaya gönderilmiş olmamız gerçeği, bir kader olarak bize 
bazı sorumluluklar da yüklemektedir. Esasen çağdaş dünya yalnızca 
modern dünyayı içine almadığından gelenek ve onu yaşamak için her 
zaman açık bir kapı bulunmaktadır194. Yine ona göre her varlık biçi­
mi en temelde hakikat ve hayrın bütün varoluşun kaynağına ait olan 
bazı unsurlarını zımnında barındırdığından dolayı tam dalalet veya 
tam şer mevcut olamaz. Aslında geleneğin modern dünyada eleştirdi­
ği şey, kendi bakış açısından batıl olan dünya görüşü, öncüller ve te­
mellerdir ki bu dünyada tezahür eden her hangi bir hayr, asli olmak­
tan ziyade, arızidir. Geleneksel dünyaların asıl itibariyle hayr ve arızi 
olarak şer, modern dünyanın ise asıl itibariyle şer ve arızi olarak hayr 
olduğu söylenebilir. O halde Gelenek, modernizme özü itibariyle mu­
haliftir ve o, normal bir dünya vücuda getirmek için modern dünya­
yı öldürmek istemektedir. Onun amacı olumlu olanı yok etmek değil, 
vehmi olanın gerçek, olumsuz olanın olumlu, batıl olanın hak olarak 
görünmesine imkan tanıyan cehalet örtüsünü kaldırmaktır. Gelenek 
günümüz dünyasında var olan her şeye muhalif değildir ve günümüz­
de mevcut her şeyi modernizmle eşitlemeyi de reddeder195• 

Gelenekselciler, modern dünyanın, gelenekten kopmasının sonu­
cu olarak karşılaştığı bütün bu sözkonusu olumsuzluklardan kurtul­
masını, her şeyden önce entelektüel seçkin bir topluluğun ortaya çık­
ması gereğine bağlamaktadırlar196• Elitizm suçlamalarına aldırmadan 
Gelenekselciler geleneksel toplumların metafizik ilkelerini anlayan, 
yorumlayan ve günümüz dünyasına açıklayabilecek entelektüel sezgi 
sahibi seçkin bir grubun önemine ısrarla dikkat çekmişlerdir 197: "Sı­
nırlı bir seçkinler arasında da olsa hakiki bir zihniyenin ihyası, Batıda 
hüküm süren karmaşaya son verecek tek yol gibi görünmektedir bize; 
ancak bu yolladır ki çağdaşlarımızın kafasını dolduran bunca gereksiz 
vehmin dağıtı lması, "aydın" geçinmek isteyen kimselerin yerli yersiz 

1 94. S.  H. Nasr, agm, s. 1 60. 
1 95. S. H.  Nasr, Bilgi ve Kııtsal, s. 1 00. 
196 .  Ayrıca bu sınıfın Ezoterik bilgiye sahip insanlar olarak değerlendirilmele­

ri III. Bölümde Zahirilik-Batınilik konusunda işlenecketir. 
1 97. W W Quinn, The 011/y Tradition, s. 24. 
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alaya aldıkları bütün bu gülünç ve dayanaktan mahrum yığınla butla­
nın yok edilmesi mümkün olabi lecek"tir198. 

Halkın çok küçük bir kısmı metafizik ilkelerle ilgilenir. Bu neden­
le gerek geleneksel gerekse günümüz insan topluluklarında insanlar 
arasında entelektüel farklılıkları yansıtan hiyerarşik kategorilerin 
mutlaka bulunduğuna sürekli tanık olunmaktadır. Sözgelimi Biruni 
(ö. 1061 ) ,  bu ayrıma kendi döneminde Hintlilerde halkla entelektüel 
kitlenin, aynı dinden oldukları halde, inançlarının ayrı olduğunu ifa­
de ederek işaret etmekte ve Hıristiyanlık ortaya çıkmadan önce inanç 
konusunda Yunanlıların da Hintliler gibi olduğunu tespit etmektedir. 
O her dini toplulukta entelektüel ile avamın inanç düzeyinde farklı 
olduğunu, entelektüelin akli konulara yönelip araştırdığını, avamın 
ise duyular alanından dışarı çıkmak istemediğini ya da çıkamadığını 
iddia etmektedir199. Benzer şekilde ilk dönemlerde Hıristiyanlıkta da 
halkın Hıristiyanlığı ile hikmet sahiplerinin Hıristiyanlığı ve imanı 
arasında kesin bir çizginin çizildiği · görülmektedir. Hikmet sahipleri­
nin dini anlayışında insanın, marifetullah ve zühd ile hikmete ulaşa­
cağı kabul ediliyordu200. Gelenekselciler de İslam tasavvufundaki 
"gayb adamları"nı çağrıştıran bir anlayışla dünyadaki kitlesel ya da 
geniş akımların etkisine kapılmayıp bunların dışında duran "adam­
lar"ın bulunduğunu kabul etmektedirler. Onlara göre bunlar, genel 
olarak tanınmayan, modern kültür ortamlarından uzak duran, bu 
dünyada en yüksek düzeyde olan ve yeryüzüne dağılmış olup çoğu 
kez bir birlerini tanımamakla birlikte bir birlerine bağlı ve tradisyonel 
zihniyet düzeyinde kendi aralarında kopmaz bir zincir oluşturan kişi­
lerdir. Üyeleri bir birine görünmez bağlarla bağlı olan bu topluluğun 
tek işlevi, gerçekte "ebedi ateşi (nuru)" temsil etmektir. Onlar saye­
sinde, tradisyon her şeye rağmen varlığını sürdürmekte, ateş görün­
mez bir biçimde yanmakta ve bir şey daima bu dünyayı yüksek (öte) 
aleme bağlamaktadır. Bunlar "uyanmışlardır" ya da ermişlerdir201 •  

198 .  R. Guenon, Doğu ve Batı, s .  94. 
199.  G. Tümer, Birımi'ye Göre Dinler ve İslam Dini, s .  1 20, 1 29. 
200. Erol Güngör, İslam Tasavvufımım Meseleleri, Ötüken Yay., 7. b., İstanbul 

1998,  s. 48. 
201 .  J .  Evola, Modern Dünyaya Baş_kaldırı, s .  529. 
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Görüldüğü gibi bu insanların gorunen dünyamızla olan ilgisi 
muğlak kalmaktadır. Modern dünyanın içinde bulunduğu durumdan 
çıkmasının çaresini entelektüel sezgiye sahip bir elit topluluğunun 
oluşumunda gören R. Guenon, öncelikle Batı dünyasında böyle bir 
topluluğun ortaya çıkması gerektiğini belirtmiştir. Gerçi ona göre as­
lında geleneksel Batı toplumlarında bu seçkinler vardı .  Antik ve Orta 
Çağ'da şu anda Batı 'da olandan başka bir şey vardı :  seçkin bir grup 
insan, modern pek çok birey için güç anlaşılır bir şey olan mistik ger­
çekleşme de dahil saf metafizik, hatta kusursuz oldukları söylenebile­
cek bir takım doktrinleri uygulamaktaydılar. Eğer Batı bu gün bu 
doktrinlerin hatırasını bile tamamen kaybetmişse bunun sebebi, ken­
di özgün gelenekleriyle bağlarını koparmış olmasıdır ve bu nedenle 
de modern' medeniyet, normal olmayan ve sapmış bir medeniyettir202• 
Oysa Doğuda böyle seçkin kişiler hiilii vardır. Bu seçkinler daha önce 
bahsettiğimiz inisiyatik yolla manevi bilgiyi almakta ve yine aynı yol­
la aktarmaktadırlar. Yani onların yetkinliği dinin batıni yani ezoterik 
boyutuna olan vukufiyetlerinden gelmektedir. Bu bakımdan söz ko­
nusu seçkinler grubu metafizik temel ilkeler konusunda yetkin kişiler 
oldukları için çevremizde tanık olduğumuz her tür durumu bu ilkeler 
doğrultusunda değerlendirebilecek bir bilgeliğe de sahiptirler203. Ge­
lenekselciler bunları gerçek metafizikçiler olarak kabul etmekte ve 
bugün ki bilimlerde uzman kişilerle karıştırılmaması gerektiği konu­
sunda ısrar etmektedirler. Çünkü özgün entelektüel kavrayışın salt ki­
tabi bir bilgi ile ortak hiçbir yanının bulunmadığı, derinleştirilmiş bil­
giden ve olağan b il imden tamamen ayrı olduğu vurgulanmaktadır. 
Açıktır ki burada entelektüel seçkinler ile filozof ve bilim adamları 
kastedilmemektedir. Hatta bunlar bazı zihinsel alışkanlıkları nedeniy­
le bazen bu seçkinler topluluğunun dünyasını anlamaya cahillerden 
bile daha az yatkın görülmektedirler204• Entelektüel seçkinlerin, bilim 
adamları ve filozoflardan ayrılan en önemli özellikleri, onların çö-

202. Rene Guenon, "Doğu Metafiziği", Çev. Sadık Kılıç, Tabiattaki Metafizik 
ve Guenoıı 'ıın Doğu Metafiziği, Akçağ Yay. , Ankara 1 995, s. 71 .  

203. Bkz. R. Guenon, Niceliğin Egemenliği ve Çağın Alametleri, s .  1 0 1 ;  Modern 
Dünyanın Bunalımı, s. 4 7-49; Doğu ve Batı, s. 1 8 1 - 1 83 .  

204. R. Guenon, Ruhçu Yanılgı, s. 341 -342. 



GELENEKSELCİLİK • 8 1  

zümleyici akıl yerine entelektüel sezgiyi öne çıkarmalarıdır. B u  anlam­
da sezgi, ruh ile de özdeşleştirilmiş ve aklın hedefinin ruh vasıtasıyla 
ve ruhun kendini dönüştürmesi için gerekli iç ve dış şartları sağlamak 
olduğu ileri sürülmüştür205. Bu bağlamda Gelenekselciler muhakeme­
nin zihinsel süreçlerinden öte bu zihinsel muhakemenin analitik ve bi­
limsel metotlarının temelini oluşturan bir Akıl' dan bahsederler. Onla­
ra göre bu büyük Akıl, deneysel olmayan gerçekliğin anlaşıldığı sezgi­
yi de içermektedir206. İşte insan bu melekesiyle ancak entelektüel sez­
gi sahibi olabilmektedir. Ne var ki Hıristiyanlıkta, entelektüel ve 
gnostik yani irfani bilgiye dayalı unsurların zayıflamasıyla birlikte Ba­
tılı insanın akli melekesi tedrici olarak her türlü değişmezliğin ve den­
geli liğin iki kaynağı olan vahiy ile entelektüel sezgiden uzaklaşmak 
durumunda kalmıştır. Sonuçta felsefi kesinliği imha eden nominalist 
eğilimle birlikte insanın aşkın unsurlardan koparılarak beşeri görü­
nüşlere indirgenmesine neden olan hümanizmin ürettiği yeni bir in­
san ortaya çıkmıştır207. 

Burada Gelenekselcilerin modern felsefedeki Bergsoncu sezgiyi 
gerçek sezgi olarak kabul etmediklerini belirtmemiz gerekmektedir. 
Onlara göre Bergson, aklın yetersizliklerine çare olacak şeyi, aklın üs­
tünde aramak yerine aklın altında aramaktadır ve böylece o, akılcılar 
kadar bilmediği, gerçek zihinsel sezgiye (intuition intellectuelle) baş­
vurmak yerine sadece duyusal ve "yaşantısal" bir sezgiye başvurmak­
tadır. Tam anlamıyla duyusal sezgi (intuition sensible) bu b�rmaşık 
kavram içinde bilincin ve duygunun en karanlık güçlerine karışmak­
tadır208. Gerçekte geleneksel topluluklarda sezginin kaynağı hep du­
yu verileri olmaktan çok şuurun kendine yönelmesi ve yoğunlaşması 
yani dış dünya yerine kendini müşahede etmesi şeklinde izah edil­
mektedir209. Nitekim İslam düşünürleri tarafından bu durum yani 
sezgi (hads) olgusu, fikir yürütme, kıyas metoduna uyma, öğrenme ve 

205. A. Huxley, Kalıcı Felsefe, s. 144. 
206. W. W. Quinn, The Oııly Traditioıı, s. 342. 

\ 207. S .  H. Nasr, "İnsanın Evren İçindeki Yeri ve Zahiri Değişim İçindeki Sürek­
lilik", s. 96. 

208. R. Guenon, Niceliğiıı Egemenliği ve Çağm Alametleri, s. 259. 
209. E. Güııgör, İslam Tasavvıı(ıınun Meseleleri, s .  1 15 .  
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benzeri yollara ihtiyaç olmaksızın insanda bir anda temel ilkelerin (el­
hududu 'l-evsad) meydana gelmesi olarak anlaşılmıştır. Onlara göre 
sezgi, kısaca akıl yürütmenin yanında doğrudan akledilir ilkelere ulaş­
madır210. İslam mutasavvıflarınca ise sezgi, Allah'ı tefekkür için kal­
bin duyduğu güçlü bir istek ve arzuyla parçalanmış kimselere nasip 
edilen bir lütuf olarak görülmektedir: "Böyle bir kimseye Rabbinde 
fena bulana ve böylece O'nun dışındaki tüm varl ıkların hayalinden 
kurtarılana kadar ilhamat-ı ilahiye akmaya devam eder. Zira Zat- ı ila­
hinin devamlı kendisini tefekkür ve teemmül edenleri yönelttiği isti­
kamet budur. Öte yandan sadece teorik bilgiye ya da eyleme yönelen 
kişi, ilham üstüne ilhama vası l  olamaz, olsa bile haz duyamaz. Çünkü 
onun gayesi Zat-ı ilahiden başka bir şeydir ve Cenab-ı hak onların her 
birini, ilhamının derecesine göre tercih eder. Şüphesiz her insan, tıp­
kı okyanusun dalgaları gibi Ruh'a iştirak eder. Fakat hissi tecrübe 
(dünya hayatı) İnsanların çoğunu emri altına alır; onların kalplerini 
ve uzuvlarını ele geçirir ve Ruh'a açılmalarına izin vermez. Zira hissi­
yat, maneviyatın karşısındadır ve zıtların ittisali muhaldir"21 1 .  

Gelenekselcilerin entelektüel sezgi sahibi kişiler için yapmış ol­
dukları tanımlamalar İslam tasavvuf kültüründeki veli tipolojisini ha­
tırlatmaktadır. Ermişlerin g(inümüz dünyasında yerini ise L. Nortbo­
urne şu şekilde tasvir etmektedir: "Ermişlik farklı bir düzeye ve hatta 
irfana dayandığı için iyi i le kötü zıtlığının aşıldığı bir dereceye aittir. 
Dünya ermişlerin sırtında varlığını sürdürmektedir ve insanlar onla­
rın farkında olsa da olmasa da dünyayı Allah'a bağlayanlar onlardır. 
İnsanlığa gerçekten iyiliği dokunan ne bilim adamıdır ne işadamıdır 
ne de diğergamdır; gerçek iyiliksever ermiştir"212. 

Görüldüğü gibi Gelenekselciler, modern Batı medeniyetinin aç­
mazlarının geleneksel hikmetin dirilticileri olabilecek entelektüel seç­
kin bir topluluğun oluşması ve bunlar aracıl ığı yla metafizik ilkelere 
bağlanmakla ancak çözümlenebileceği iddiasına sahiptirler. Bu iddia 

2 1 0. Bkz. İbn Sina, en-Necat, Haz. Abdurrahman Umeyra, Beyrut 1 992, C. II, 
s. 14. 

2 1 1 .  Mulay el-Arabi ed-Darkavi, Bir MürŞ,idin Mektupları, Haz. Titus Burck­
hart, Çev. İbrahim Kalın, İnsan Yay., İstanbul 1987, s. 20. 

21 2. L. Nortbourne, Modern Dünyada Din, s. 8 1 .  
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sadece modern Batı için değil bütün dünya için önerilen normal bir 
yol olarak sunulmaktadır. Aynı yolu İslam dünyası için de öneren S. 
H. Nasr'a göre ister Marksizm, Darwinizm ya da laik Varoluşçuluk ta­
rafından ileri sürülen meydan okumaların isterse modern dünya tara­
fından dinin karşısına çıkarılan başlıca problemlerin, mesela Selefiyye 
ya da diğer benzeri ekollerin yaptığı tarzda, İslam'ın sade ve yalın bir 
akılcı yorumuyla çözümlenmesi mümkün değildir. Çünkü bu sorun­
lar ancak, metafiziğin ve İslam'da gelişmiş olan felsefi hikmetin gele­
neksel ve derin hazinesine müracaat edilirse ancak çözümlenebilir2 13 .  

2.  Metafizik İlkeler 

Gelenekselciler, entelektüel sezgi sahiplerinin bu yetenekleriyle 
ulaştıkları "bilgi"yi modern felsefedeki terimin kullanımından öte bir 
anlam yükleyerek "metafizik bilgi" şeklinde adlandırmaktadırlar. İlk 
Çağda "fizikten sonra gelen" anlamından yola çıkılarak Aristo tara­
fından Metafizik'in konusu, varlık olmak bakımından varlık ve aynı 
zamanda bilimlerin, doğal yasaların ve eylemin i lk/külli ilkeleri olarak 
belirlenmiştir. Fizik ise bu yasaların doğal alana uygulanması şeklinde 
anlaşılmıştır2ı4. Modern bakış açısında ise bi limlerin bağımsızlaşarak, 
her tür Metafizik ilkeden uzaklaşması ve bundan da öte bilimi aşan 
her şeyin inkar edilerek bilinemez damgası vurulup dikkate alınma­
ması Metafiziğin tamamen göz ardı edilmesi şeklinde yorumlanmıştır. 
Gelenekselcilere göre Metafizik, yüksek bir kesinliğe ve yüce bir ala­
na sahip bir bilgi olduğu için insandaki temeli gözlem değil, doğrudan 
sezgisel görüştür (vision)215. Bu bakımdan Gelenekselciler bütün ba­
kış açılarını metafizik ilkeleri merkeze alarak yönlendirdiklerini, o ne­
denle de güncelliği ve geçici dünya olaylarını referans verme alışkan­
lıkları olmadığını belirtmişlerdir. Çünkü onlara göre asıl üzerinde du­
rulması gereken saf metafizik, devamlılık gösteren olaylar şeklinde te-

213 .  S. H.  Nasr, "Kur'an'da Vahiy, Düşünce ve  Akıl", s .  234-235. 
2 14. Aristoteles, Metafizik, Çev. Ahmet Aslan, Sosyal Yay., İstanbul 1 996, s. 

1 8 7  vd. ; R. Guenon, Modern Diinyanm Bunalımı, s. 67. 
215 .  L .  Nortbourne, Modern Dünyada Din, s .  5 0-5 1 .  
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zahür eden ilkelerdir ve onlar zaman dı�ıdırlar216 .  Sürekli değişmenin 
olduğu yerde ise metafizik bilgi mümkün değildir: "Kendi içinde dü­
şünüldüğünde hayat, hep bir değişimdir, böyle olduğu için en çarpıcı 
hususiyeti değişme olan modern medeniyetin ruhu üzerinde büyüle­
yici tesir icra etmesini anlamak mümkün olmalıdır; bu değişme, ilk 
bakışta görülebilir. Hayat ve ona doğrudan bağlı kavramlar arasında 
böyle sıkışıp kalındığında, değişmenin dışında kalan, külli ilkelerin 
değişmez oluşu ve aşkınlığı hakkında bir şey bilinemez; o zaman da 
mümkün metafiziki hiçbir bilgi olamaz"217. Gerçi metafiziki bilgiye 
insanın kendisini yönlendirmesi kolay değildir ve basit meraklarla da 
bu bilginin elde edilmesi mümkün görülmemektedir218 .  Ancak bu, in­
sanın metafizik bilgiye ulaşma imkanı yok demek deği ldir; onun ge­
niş eğilim ve yetenekleri arasında metafizik bilginin de bir yeri vardır. 
"İmgelem (tahayyül) ,  mantık ve belleği kapsayan düşünce kendi için­
de saf bir insan melekesidir. Fakat nefs ile ruh arasında var olan fiili 
süreklilik sayesinde, düşünce belli bir derecede zekanın ışığından et­
kilenebilir. Doğaötesinin, yani bu dünyanın ötesinin incelenmesi de­
mek olan metafiziğin amacı, aklı bu etkilenmeye açık tutup, düşünce­
lere aşkın bir eğilim vermektir"219. Gelenekselciler için entelektüel 
sezgi sahiplerinin ulaşabileceği bu metafizik bilgi ile aslında insan var­
lığının özünde bulunan kutsal karakterdeki bilgi kastedilmektedir. · 
Mikrokozmik vahiy veya scientia sacra (kutsal bilim) diye isimlendi­
rilen bu bilgiyle gerçeğin nihai bilgisi olarak metafizik söz konusu 
edilmektedir. Bu nedenle metafizik tüm bilimlerin ilkelerini kapsayan 
ve onlardan önce gelen asıl ve temel bilim ya da hikmet olarak görül­
müştür220. O halde "Metafizik Gerçeğin bilimidir ya da  daha özel ola­
rak, insanın bizzat kendisi vasıtasıyla vehim ile Gerçeği bir birinden 
ayırt edebildiği ve eşyayı kendi mahiyeti neyse öyle, oldukları gibi bi­
lebildiği bilgisidir. Mutlak ve sonsuz Gerçeklik olan Asl' ın b ilgisi me­
tafiziğin kalbidir. Öte yandan evrensel ve kozmik varlığın, makrokoz-

2 1 6 .  R .  Guenon, Maddi İktidar Ruhani Otorite, s .  7. 
2 1 7. R. Guenon, Doğu ve Batı, s. 82. 
2 1 8 .  R .  Guenon, age, s .  1 70- 1 7 1 .  
2 1 9. M. Lings, Antik İnançlar Modern Hurafeler, s. 3 8 .  
220. S. H. Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 143. . 
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mos ve mikrokozmosun her ikisini de kapsamak üzere kozmik varlık 
düzlemleri arasında ayırt edilmesi ise onun kolları ve bacakları mesa­
besindedir. Metafizik yalnızca Zat'ta bulunan Asıl ve onun tezahürle­
riyle değil, kozmolojik düzenle ilgili çeşitli bilimlerin ilkeleriyle de il­
gilenir. Kutsal Asıl'dan başka bir şey olunmadığından hem kutsal bil­
gi hem de en üst düzeydeki kutsalın bilgisi olan Asl'ın bilgisiyle i lgi­
lenmekle birlikte, geleneksel antropoloji, psikoloji ve estetik kadar bu 
bilimlerin ilkelerini ihtiva eden ve geleneksel kozmos bilimlerinin kal­
binde yer alan scientia sacra ile de birliktedir"221 .  

Bütün bunlardan anlaşılacağı üzere Gelenekselciler için çeşitli 
metafizik anlayışları yani metafizikler yoktur, tek bir Metafizik vardır 
ve onun ilkeleri matematik ilkeler kadar apaçık ve kesindir. Metafizik 
bilginin gerçekleşmesi kutsallık ve manevi mükemmellik anlamına ge­
lir, bu yüzden de ancak vahye dayanan bir gelenek çerçevesinde ken­
disine ulaşılabilinir. Gerçek hakikat ve onun insan hayatına uygulan­
ması ancak metafiziğin dayanabileceği belirli simgeler ve ayinlerin et­
kinlik kazanabilmesiyle ve ancak vahyedilmiş bir gelenekle mümkün 
görülmektedir. Akıl yürütmeyle bu ilkelere ulaşılamaz ve sadece ente­
lektüel sezgi aracılığıyla elde edildiği için felsefeden farkl ıdır222• 

F. Selman da bu bağlamda felsefe ile metafiziği karşılaştırmakta­
dır: "Bir metafizik doktrin evrensel gerçeğin zihinde vücut bulmuş 
halidir. Bir felsefi sistem ise bizim kendimize sorduğumuz belli soru­
ların çözümüne yönelik rasyonel çabadır. Bir kavram özel bir cehalet 
bağlamında ancak problem olabilir"223• Böylece o, bireysel akıl yürüt­
melerin insanı gerçek bir bilgiye ulaştıramadığını ileri sü_'

.mektedir. 
Gelenekselciler, metafizik bilgi dedikleri şeyle felsefe veya felse­

fedeki metafizik ve felsefi sistemlerin, entelektüel özgünlük taşıdıkla­
rı yani filozoflara ait bireysel görüşler oldukları için evrensel hakikat­
ler olarak tanımlanan Metafizikle aynı düzeyde değerlendirilmesini 
mümkün görmemektedirler. Metafizik, sınırlanmış bir sistem olmayıp 
küllidir; varsayımlara ve göreli bir bakış açısına sahip olmaktan öte 

221 .  S .  H .  Nasr, age, s. 145. 
222. S. H. Nasr, İnsan ve Tabiat, s. 1 03 .  
223. F. Schuon, Spiritual Perspektives aııd Humaıı Facts, s. 1 0- 1 1. Ayrıca bkz. 

F. Schuon, İslamın Metafizik Boyutları, s. 1 9 1 .  
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mutlak bir kesinliğe sahiptir. Bu nedenle Batı felsefi düşüncesinin 
ürünleri olan İdealizm, Panteizm, Ruhçuluk ve Maddecilik gibi sis­
temlerin metafizik olarak anlaşılmaması gerekir224• Ani bir tecrübe, 
görüş ve sezgi ile elde edilen entelektüel b ilgi, Metafizik bilgi kabul 
edilirken; sadece analiz ve bölme yoluyla düşünce üretmeye dayalı 
akli bilgi ise felsefi bilgi olarak kabul edilmektedir. Kısaca Metafizik 
ilahi bir ilim, felsefe ise tamamen insani bir zihin faaliyeti olarak gö­
rülmektedir225. Nitekim Metafizik bir önermeyi felsefi bir önermeden 
ayıran özellik, Gelenekselciler tarafından şu şekilde izah edilmekte­
dir: "Metafizik, duyular vasıtasıyla algılanabilir özellikli her hangi bir 
bilgiye kıyasla çok daha kesin ve gerçek olan bilgileri tasvir etmek ve­
ya yorumlamak üzere sembol gibi akla hitap eden vasıtaları kullan­
maktadır; buna karşılık felsefe ise, hiçbir zaman için ifade ettiği şey­
den öte bir şey değildir ve bir şüpheyi çözüme kavuşturmak üzere 
derhal muhakemeye başvuruşu, onun hareket noktasının üstesinden 
gelinmesi gereken bir şüphe olduğunu ispatlamaktadır; metafizik ifa­
denin hareket noktası ise, özellikle daima bir besbellilik veya bir ke­
sinliktir ve bu ifade, onu kabul edebilecek güç ve yetenekteki kimse­
lere varlıklarında gizilgüç halinde mevcut bulunan bilgiyi su yüzüne 
çıkaracak nitelikteki sembolik veya diyalektik vasıtalarla iletilmekte­
dir"226. O halde metafizik bilgi ile onun zihinde gerçekleşmesi ayrı 
ayrı şeylerdir. O kalpteki bir tohum gibidir; düşünceler ise sadece 
onun belirsiz parıltılarını temsil eder227. 

Gelenekselciler metafizik ile felsefeyi karşılaştırdıkları gibi bilim­
le inancı ya da dini de karşılaştırmışlardır228. Belirtildiği üzere meta­
fizik bilgi ile bütün doğa bilimlerinin ötesinde ve "külli düzeydeki il­
kelerin" bilgisi kastedilmektedir. Bu nedenle bilim ile din alanları me­
tafizikten ayrı olduğu için aralarında hiçbir zıtlaşma ve çatışma söz 
konusu olmamalıdır229. Ancak Metafizik, dolaylı veya dolaysız her şe-

224. R. Guenon, Doğu Düş_üncesi, s. 123- 1 25.  
225. S. H.  Nasr, Batı Felsefeleri ve İslam, s. 60. 
226. F. Schuon, Dinlerin Aş_km Birliği, s. 12.  
227. F. Schuon, Spiritual Perspektives and Human Facts, s. 9. 
228. Din ve Bil im konusu bu çalışmanın II. Bölümünde bağımsız bir başlık al­

tında incelenecektir. 
229. R. Guenoıı, Doğu Diiş_üncesi, s. 94-95. 
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yin zorunlu olarak kendisine bağımlı olduğu külli i lkelerin bilgisi ol­
duğu için Metafiziğin olmadığı yerde hangi türden olursa olsun mev­
cut her çeşit bilgi, ilkeden mahrum olarak değerlendirilmektedir. 
Böylece bu tür bilgiler fiilen bağımsızlığını kazanmış gibi görünmekle 
birlikte şümul ve derinlik bakımından çok şey kaybetmiş olmaktadır­
lar. Bu sebeple bilimlerin metafizik ilkelerin uygulamaları şeklinde ol­
ması gerekir230. Dini inançlar ise entelektüel olmakla birlikte saf en­
telektüel düzeyde olmadıkları için metafizik bir doktrin olarak adlan­
dırılmamaktadır. Çünkü duygusal düzeyde entelektüellik dışı etkiler 
yoluyla bu doktrinler, kendi özel bakış açılarına uygun biçimleri al­
mışlardır23 1 .  Metafizik, bilginin prensiplerinin bilgisi olarak kabul 
edildiği için i l imlerin Kraliçesi diye de adlandırılmış ve bu bakımdan 
teolojik görüşler kendi bağlı olduğu metafizik prensiplerin yorumu 
şeklinde değerlendirilmiştir232. Konuyla ilgili olarak R. Guenon şöyle 
demektedir: "Tüm teolojik gerçeklikler metafizik terimlerce içerilebi­
lir, ancak bunun karşıtı doğru değildir, zira teolojik terimlerle ifade 
edilemeyen metafizik gerçeklikler vardır. Öte yandan bu asla bir öz­
deşlik ya da eşdeğerlilik olmayıp bir tekabüliyetten başka şey değildir;  
ifade farklılığı bir bakış açısı farklılığını gösterir ve böyle bir durum­
da farklı olan veçheler söz konusudur; metafiziğin bir niteliğini oluş­
turan evrensellik, teolojide hiçbir zaman bulunmaz. Metafiziğin ko­
nusu tüm varlıkların tüm hallerdeki imkanlarıdır, tabii ki, gerek aşa­
ğı gerekse yukarı hallerde beşer-dışı varlıklar ya da daha doğrusu, öz­
gül beşeri bireyselliğinkilerden farklı olan imkanlar içinde bulunan 
varlıklar da bulunabilir, ancak bu ilahiyatçıyı özel olarak ilgilendirme­
diği gibi metafizikçiyi de ilgilendirmez, o yalnızca böyl�· olması gerek­
tiğini kabul etmekle yetinir ve kaldı ki hiçbir keyfi sınırlama metafi­
zik ile bağdaşmaz"2·B. Bu karşılaştırmayı gerçek kurtuluş açısından 
yapan F. Schuon'a göre ise: "İnançla irfan -yani temel dini inançla 
metafiziksel gerçeklik- arasındaki fark bir dağın tasviriyle o dağı gör­
me arasındaki farka benzetilebilir: Ne birincisi ne de ikincisi bizi da-

230. R. Guenon, Doğu ve Batı, s.  5 1 . 
23 1 .  R .  Guenon, Doğu Dü:jüncesi, s. 8 8-89.  
232. Etienne Gilson, Ateizmin Çıkmazı, Çev. Veysel Uysal, İFAV Yay., İstanbul 

1991 ,  s.  98 .  
233 .  R .  Guenon, Ruhçu Yanılgı, s .  264-265.  
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ğın tepesine çıkartmaz, fakat ikincisi bize dağın özellikleri ve tepeye 
çıkmak için izlenilecek yol hakkında bilgi verit. Bununla birlikte, dur­
madan yürüyen bir körün her adımda duran normal gören bir adam­
dan daha çabuk ilerleyeceğini de unutmayalım"234. Görüldüğü gibi 
Metafizik bilginin üstünlüğünü vurgulayan Gelenekselcilere göre Me­
tafizik bakış açısından bakıldığında varlık ile bilgi temelde özdeştir. 
Ancak bu özdeşlik entelektüel sezginin doğası gereği olduğu için ger­
çek metafizikçiler bunu sadece kabul etmekle kalmazlar tahakkuk da 
ettirirler235• 

Anlaşılacağı üzere metafizik bilgi, Gelenekselciler açısından kendi 
tanımladıkları kadarıyla her şeyin kendine bağlı olduğu temel ilkeleri 
ifade etmektedir. A. K. Coomarawamy'ye göre Metafizik evrensel ve 
değişmez olduğu için hem Ezelidir ve hem de yaratılmamış Hikmettir. 
Başlangıçta vahyedilen gerçeğe dayanır ve bu gelenek hiçbir kopukluk 
olmadan aktarıldığı sürece tutarlı ve hatasız olarak devam eder236. Bu 
nedenle gerçekte tek bir tane Metafizik olabileceğinden farklı gele­
nekler için farklı metafizikler düşünülemez. Dolayısıyla metafiziki bil­
gi evrenseldir. Öte yandan gelenekler arasında ciddi ve gerçek bir çe­
lişki ya da uyuşmazlığın olması, hepsi de tek bir hakikatin değişik ifa­
deleri olmaları açısında mümkün görülemez. Çelişki gibi görünen şey­
ler aslında bakanın kendi düşünce yetersizliğinden kaynaklanmakta­
dır217. Metafizik bilginin evrenselliği, varlık düzeyinde evrenin fizik 
ve metafizik evren şeklinde sınıflandırılması açısından, bütün gelenek­
lerde rastlanılan bir durumdur. Onlara göre fizik ve metafizik iki ka­
deme (yani biri ölümlü yaratılmışın aşağı alemi diğeri ölümsüzlerin, 
yüce varlıkların alemi) olmak üzere iki alem vardır. Daha genel bir ifa­
deyle bir görünen, elle tutulan, bir de bunun önünde ve sonunda 
(ezel'de ve ebed'de) görünmeyen, dokunulamayan bir öte alem (sup­
ra monde), bir gerçek yaşam ve ilke vardır. Doğuda olsun Batıda ol-

234. Frirhjof Sclıuon, İslamı Anlamak, Çev. Mahmur Kanık, İklim Yay. , İstan­
bul 1988 ,  s. 229 . 

235. R. Guenon, Doğu Dii�iiııcesi, s. 140. 
236. Ananda K. Coomaraswamy, Selected Papers Metaphysics, Ed. Roger Lip­

sey, Priceton University Yay., New Jersey 1 977, s. 7. 
237. R. Guenon, İslam Maneviyatı ve Taocıılıığa Toplu Bakı�, s. 84-85. 
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sun dünyanın tüm tradisyonlarında bu öğreti ya da b ilgide ifade edi­
len gerçeklik, şu ya da bu biçimde, daima, her şeyin onun etrafında hi­
yerarşik olarak bağlandığı bir eksen olmuştur238. Metafizik bilgi bütün 
geleneklerde aynı evrensel ilkelere sahiptir. Çünkü hakikat tektir, her 
çeşit insan toplumunda aynı şekilde kendini kabul ettirmektedir. Esa­
sen metafizik alanında bütün bireysel görüşler aşılmış olunmaktadır. 
Geleneklerde görülen farklılıklar, ilkelerde değil ikinci dereceden 
uyarlamalardan başka bir şey olmayan haricf biçimlerde olur. Metafi­
zik ilkelerin bilgisine varan herkes için bu bilgi hep aynıdır, çünkü zih­
niyet farkları ancak bireysel yani mümkün alanında ortaya çıkabilir, 
saf metafizik alana ulaşıldığında farklılıklar vahdete dönüşür. Gerçek 
metafizik hakikatin ifade edilmesinden kaynaklanmaktadır. Yine haki­
ki kavrayışa varan kimselerin ifadelerdeki farklılıkların gerisinde tek 
bir hakikat olduğu gerçeğini her zaman kabul edecekleri böylece de 
bu doğal ifade farklılıklarının hiçbir karışıklığa meydan vermeyeceği 
anlaşılmış olacaktır. Bu doğrultuda olmak üzere çok farklı gelenekle­
rin metafizik sistemleri arasında bütün çağlarda ve bütün kuşaklarda 
benzerlikler bulunduğu belirtilmiştir239. Hatta Gelenekselcilerin bu 
değerlendirmelerine destek olacak ·şekilde M. Eliade da evrimci yakla­
şımların ilkel olarak değerlendirdikleri topluluklarda da evrensel me­
tafiziğin izleri bulunduğunu bize göstermektedir: "Bir Frazer'in batıl 
itikattan başka bir şey görmediği yerde, bir metafizik kendini çoktan 
dışa vurmuştur; hatta bu metafizik kendini iç içe giren kavramlardan 
çok, simgeler aracılığıyla belli etse bile bu böyledir: bir metafizik yani 
Gerçeğin bütüncül ve tutarlı bir kavranışı insani hayvanın doğa karşı­
sındaki aynı ve temelli hükmü altında olan bir dizi içgüdüsel hareket­
ler değildir. Onları ayıran "tarih"i soyutlayarak bir Okyanusya simge­
siyle bir Kuzey Asya simgesini karşılaştırdığımızda, kendimizi böyle 
bir iş yapmaya hak sahibi olarak görmemizin nedeni, bunların her iki­
sinin de aynı çocuksu zihniyetin ürünleri olması değil de, b izatihi sim­
genin bir sınır-konumun imgesini ifade etmesidir"240• 

238.  ]. Evola, Modem Dünyaya Başkaldırı, s. 23.  
23 9. R. Guenon, Doğiı ve Batı, s. 1 5 1 ;  D. T. Suzuki, Hıristiyaıılık ı'ıc Bııdizm 'de 

Mistik Yaşam, s. 1 6. 
240. M. Eliade, İmgeler Simgeler, s. 2 1 3 .  



90 • EZELi HİKMET VE DİNLER 

Görüldüğü gibi ifade farklılıkları daha doğrusu simgesel anlatı­
mın dilini bilmemekten kaynaklanan bir dil bilmeme sorunu, Metafi- · 

ziğin anlaşılmasına perde olarak karşımıza çıkmaktadır. Çünkü mitle­
rin bile kutsal bir öykü olmaktan öte kozmik düzeyde metafizik ilke­
ler olduğu ve evrensel yasa ve süreçleri simgesel olarak yansıttığı söy­
lenmiştir24 1 .  Bu farklılıkların, simgesel ifade düzeyinden öte gelenek­
lerin kendilerini dışa vuruş biçimleri çerçevesinde bazı etnik özellik­
lerin de devreye girmesiyle ortaya çıkabileceğine işaret edilmiştir. 
Metafizik ilkeler üzerine mutabakatın olmadığı bir medeniyette her 
hangi bir gelenekten söz edilemeyeceği ise esasen hep vurgulanan bir 
olgudur. Hatta simgesel anlatım ve etnik farklıl ıklarından öte çeşitli 
kültür ve medeniyetlerde zaman zaman bir birine yaklaşan ifadelerin 
bulunabildiği de kabul edilmektedir. Ancak yine de bu ifadeler arasın­
daki yakınlığı görebilmek için biçimsel farklılıkların ötesine geçmek 
gerekmektedir. Böylece evrensel olan ve özü bakımından her türlü bi­
çim ve ilintinin dışında ve ötesinde olan saf metafizik, değişmez bir öz 
ve temel olarak kendisini ortaya koyacaktır. Sonuçta Gelenekselciler 
açısından Metafizik, hem zaman açısından evrenseldir, çünkü mutlak 
olarak sabit ve değişmeyen ilkelerdir, hem de bütün insan toplulukla­
rı açısından evrenseldir, çünkü her toplumda rastlanılan değişmez bir 
metafizik öz vardır. Külli ve değişmeyen bu Metafiziğin temel birliği­
ne karşın, felsefi sistemler ve dini akideler çoktur ve farklıdır242. 

Ancak Gelenekselciler bu bağlamda özellikle Batı medeniyetinin 
gerçek Metafizikten uzaklaşması üzerinde durarak bu durumun her 
alanda bir ilkesizlik ve kargaşaya neden olduğunu vurgulamışlardır. 
Böylece insanların söylediklerinin doğru mu yanlış mı olduğuna ka­
rar verecek bir metafizik olmadığı için bundan böyle doğru ve yanlı-

24 1 .  Wendy Doniger  O'Flaherty, Hindu Mitolojisi, Çev. Kudret Emiroğlu, İm­
ge Kitabevi Yay., Ankara 1 996, s. 20; Hüseyin Yılmaz, Mitsel Bilgi ve Öğ­
retimi, (Basılmamış Yüksek Lisans Tezi), Yüzüncü Yıl Üniversitesi Sosyal 
Bilimler Enstitüsü, Van 1 995,  s .  20-21 ,  65.  

242. R. Guenon, Doğu ve Batı, s. 125, 1 89 ;  "Doğu Metafiziği", s. 63 ;  Man and 
His Becoming According to the Vedanta, İngilizceye Çev. Richard C. Nic­
holson, Oriental Books Reprint Corporation Yay., New Delhi, 198 1 ,  s. 
14; Sadık Kılıç, Tabiattaki Metafizik ve Guenon'ıın Doğu Metafiziği, Ak­
çağ Yay. , Ankara 1 995, s. 53 .  
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şın ölçüsü insanların kendi düşünceleri olmuştur. Entelektüel bilginin 
bütün objektif kıstasları ortadan kalktığı için de sonuçta bütün bilgi 
biçimlerini antropomorfik hale getiren yeni bir insan tipi ortaya çık­
mıştır243. Dolayısıyla metafizik yokluğundan dolayı modern medeni­
yetin bir ilkesizlik sıkıntısı çektiği ve bu sıkıntının her alanda kendini 
gösterdiği ileri sürülerek, bütün diğer medeniyetler içinde ilkeden 
mahrum tek medeniyet olarak Batı medeniyeti gösterilmektedir244. 
Gelenekselciler bu üst ilkelerin bozulmasının bir medeniyet içi n en 
büyük kayıp ve bozulma anlamına geldiğini ifade ederken bir Latin 
atasözüne sık sık atıfta bulunmaktadırlar: "Corruptio optimi pessima: 
en iyinin bozulması olabilecek en kötü Ş,eydir"245. Anlaşılacağı üzere 
Gelenekselcilere göre bu problemin çözümü, Batının metafizik ilkele­
ri yeniden keşfetmesine ve Doğu'dan da yardım isteyerek tam bir re­
form yapmasına bağlıdır246. Ancak gelinen bu aşamada Doğunun böy­
le bir zenginliği aktarabilecek durumda olup olmadığından öte ona 
sahip olup olmadığı da ayrıca tartışılması gereken bir konudur. Bu 
durum Gelenekselcilerin ciddi bir handikabı olarak görülmektedir. 
Anacak anlaşılan odur ki, onlar eleştirilerini öncelikle bozulmanın 
kaynağı ve sürdüğü alan olarak gördükleri Batıya yöneltmektedirler. 

Metafizik bilginin bu kadar önemli olmakla birlikte herkesin öğ­
renebileceği ve ulaşabileceği bir bilgi türü olarak kabul edilmediğine, 
hatta onun, çok sınırlı sayıdaki seçkin bir topluluğun tekelindeki bir 
alan şeklinde görüldüğüne değinilmişti. Nitekim Metafizik hükümle­
rin sadece metafizik kavramlara has bir gerçeklik türüne yatkın bazı 
zihinler tarafından ancak kavranabileceği genellikle kabul edilmekte­
dir247. İşte bu noktada Gelenekselcilerin metafizik bilgiyi elde etme 
yeteneği olarak sürekli vurguladıkları entelektüel sezgi konusuna tek­
rar değinmemiz gerekmektedir. Çünkü bu saf zihinsel sezgi olmadan 
metafizik bilgiden söz etmek mümkün değildir. Metafizik, akıl üstü 

243 . S. H. Nasr, İnsan ve Tabiat, s. 84.  
244. R. Guenon, Doğu ve Batı, s. 146.  Ayrıca bkz. Doğu ve Batı, s. 149; Doğu 

Düşüncesi, s. 99 .  
245. L. Nortbourne, Modern Dünyada Din, s. 89 .  
246. R. Guenon, Doğu ve Batı, s. 1 14 .  
247. E. Gilson, Ateizmin Çıkmazı, s. 98.  
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sezgiye dayal ı dolaysız bir bilgi olarak tanımlandığı için onun idraki 
de ne akıl altına ait duyusal sezgi ne de akli muhakeme İle elde edile­
bilir. Tüm bunların üstünde akıl ötesi bir yetenek olan saf entelektü­
el sezgiyle ancak bu b ilgiye ulaşılabilir. Bu düzeydeki meleke ile kav­
rama işleminin dolaysız oluşu, onun sezgisel olarak nitelendirilmesini 
mümkün kılmaktadır248• Bu bakımdan metafizik bilginin akli bir kur­
gu olmaktan öte başka bir terminoloji kullanılarak "kalp gözü" vası­
tasıyla ulaşılan bir bilgi olduğu vurgulanmaktadır249. R. Guenon'un 
ifadeleriyle Entelektüel sezgi, duyusal sezgiden daha dolaysızdır, zira 
o özne ve nesne ayrımının ötesindedir. O hem b ilgi vasıtasıdır hem de 
bilginin kendisidir ve özne ile nesne onda birleşmiş ve özdeşleşmiştir. 
Zaten her bilgi ancak böyle bir özdeşleşmeyi sağladığı ölçüdedir ki 
gerçekten bir bilgi olmak niteliğini kazanır. Başka bir deyişle, eksiksiz 
ya da mükemmel olan saf entelektüel bilginin mahiyetini az ya da çok 
içeren şeylerin gerçek bir bilgisi edinilebilir. Az ya da çok dolaylı olan 
tüm diğer bilgiler, sonuçta daha çok sembolik ve temsili bir değer ta­
şırlar. Gerçekte, ancak eşyanın mahiyetine nüfuz etmeyi sağlayanın 
gerçek ve fiili bilgisinin edinilmesi söz konusu olabilir. Bilginin aşağı 
derecelerinde böyle bir nüfuz bir noktaya dek mümkünse de, aslında 
ancak metafizik bilgide tam olarak gerçekleşebilir. Bundan doğrudan 
doğruya çıkan sonuç şudur: Bilmek ile varlık temelde bir ve aynı şey­
dir. Bunlar, deyim yerindeyse, herşeyin "ikiliksiz" olduğu yerde tek 
bir gerçekliğin bir birinden tefrik edilemez olan iki yönüdür250• Bu, 
metafiziği bilen herkesin aynı zamanda Mutlak Varlığı da bilmesi ve 
bilenle bilinenin özdeşliği anlamına gelmektedir. Nitekim F. Schu­
on'da Metafiziği herkese öğretmek mümkün değildir demektedir. 
Çünkü ona göre eğer bu gerçekleşecek olsaydı yeryüzünde hiç ateist 
bulunmazdı25 1 •  

Metafizik anla.yışlarıyla doğrudan bağlantılı olarak Gelenekselci­
lerin "merkez" ve "hiyerarşi" ile ilgili değerlendirmeleri üzerinde de 
kısaca durmak gerekir. Merkez, metafizik bilginin kendisine amaç 

248. R. Guenon, "Doğu Metafiziği'', s. 68 .  
249. F. Schuon, Varlık, Bilgi ve Din, s. 76. 
25 O. R. Guenon, Doğu Düşüncesi, s. 1 3  9- 140. 
25 1 .  F. Schuon, Varlık, Bilgi ve Din, s .  65-66. 
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edindiği Mutlak Varlık ve bu  Varlığın çeşitli tezahürleri şeklinde an­
laşılmaktadır. Merkezin anlatılması için bir çok sembolik ifade biçi­
mi kullanılmıştır. Bunlardan birisi dairedir. R. Guenon, İslam tasav­
vufuna da uyarlayarak daire sembolünü şu şekilde ortaya koymakta­
dır: Tasavvufun yalnızca hakikati içermekle kalmadığını aynı zaman­
da ona ulaşmak için gereken vasıtaları da kapsadığını söyleyebiliriz. 
Bu vasıtaların tümüne kısaca tarikat, insanı şeriattan hakikate götü­
ren "yol" denir. Eğer dairenin şeklini sembolik olarak göz önüne ge­
tirirsek tarikat, çemberden merkeze doğru giden yarıçap şeklinde ta­
nımlanabilir. O zaman çemberin her noktası bir yarıçapa tekabül 
eder ve sonsuz derecedeki bu yarıçaplar merkezde birleşmektedir. Bu 
yarıçapların kişisel yaratı lışların ve mizaçların farklılığına göre çem­
berin değişik noktalarına yerleşmiş varlıklara uyarlanmış yollar kadar 
çok olduğunu söyleyebiliriz. Bunun için denilmiştir ki: ''Allah'a giden 
yollar insanların ruhları ·kadar çoktur". Yollar çoktur; çember üzerin­
deki hareket noktaları açısından birbirine ne denli yakın düşünülür­
se, kendi aralarında o denli birbirinden farklıdır, ama amaç birdir, 
çünkü sadece bir tek merkez ve bir tek hakikat vardır252. Bu sembo­
lizm, Taoizm'in kutsal metinlerinde de kullanılmıştır: "Bırak duyula­
rı, gitsinler. Bırak tutkuları, gitsinler. Bırak çatışmaları, gitsinler. Bı­
rak düşünceleri, gitsinler. Bırak yaşam ve ölüm kurgusunu, gitsin. 
Yalnızca merkezde kal ; seyrederek. Ve sonra, orada olduğunu da 
unut"253. Aynı şekilde dağ da, hakikat ve merkez sembolü olarak kul­
lanılmıştır. Buna göre dağ dairenin merkezi gibi bütün yolların aynı 
merkeze çıktığı zirvedir. Öte yandan zirveye çıkanlar, zirveye ulaşa­
bilen bütün yolların aynı hedefe ve hakikate götüren farklı yollar ola­
bileceğini idrak etmiş olmaktadırlar. Eğer bu yollar dağın zirvesine 
çıkmıyorsa insanın serap ve yorgunluktan bitap düşüp susuzluktan 
öldüğü çöle benzerler. Dolayısıyla bunlar b izi hiçbir gerçek hedefe 
ulaştıramazlar254• 

252. R. Guenon, İslam Maneviyatı ve Taoculzığa Toplu Bakı�, s. 29-30. 
253. Lao-Tzu, Bilinmeyen Öğretiler, s. 24. 
254. Bkz. Marco Pallis, The \Vay and the Moımtain, 2. b., Peter Owen Yay., 

Londra 1 9 6 1 ,  s. 35 ;  Gai Eatoıı, Kalenin Kralı Modem Dünyada İnsanın 
Tercih ve Sorumluluğu, Çev. Birol Çetinkaya, İz Yay., İstanbul 2000, s. 48. 
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İslam' da ise bu Merkez anlayışı Gelenekselciler tarafından şu ayet 
doğrultusunda izah edilmeye çalışılmıştır: "O İlk'tir ve Son'dur, Za­
hir'dir ve Batın'dır"255• Allah, Nihai Gerçekliktir ve hem İçte Olan 
(Batın) hem de Dışta Olan (Zahir) dır; yani Merkez ve Çevre'dir. Bu 
demektir ki Dışta Olan (Zahir) Merkez'in yani Batın'ın bir görüntü­
sü olmaktadır256• Öte yandan Gelenekselcilerin metafizik açıdan bü­
yük bir otorite olarak kabul ettiği İbn Arabi ( 1 1 65 - 1240) ye göre de 
Allah'tan başka bütün varoluşlar değişikliğe uğramaya mahkum oldu­
ğu için O'nun dışındaki varoluşlar ancak hayalidir. Allah bu hayali va­
roluşta yani Çevre'de zuhur ettiği zaman Zatı açısından değil Haki­
kat'i açısından zahir olur257. Ancak insan ebedi olanın geçici olanla 
karşılaştığı bir zamanda yaşamaktadır. O, ebedi ve Değişmez olan için 
yaratılmıştır ve oluş alanında zahiri planda yaşarken bile ebedi olana 
u'laşabilecek şekilde donatılmıştır. Bu bakımdan varlık dairesinin çem­
beri her yer ve hiçbir yer olan Merkez'i yansıttığı gibi zaman olarak 
isimlendirilen değişme halinin ise ebediyeti yansıttığı söylenmiştir258• 

Görüldüğü gibi bu Merkez fikri, hem Mutlak Merkez'i hem de 
bu dünyadaki bütün varlık düzeylerinin tezahürünü öngördüğü için 
bütünüyle kutsal bir evren anlayışı ortaya koymaktadır. Benzer şekil­
de bu anlayışın bütün geleneksel insan topluluklarında önde gelen bir 
kal ıp olduğu ve yaşadığımız dünyadaki her değerin şu veya bu şekil­
de bu merkezle il işkilendirildiği görülmektedir. Öte yandan bu Mer­
kez'in dünyada daha yoğun bir şekilde tezahür ettiği yerler de cenne­
tin dünyaya dokunduğu yerler olarak tanımlanmaktadır. Geleneksel 
topluluklardaki Merkezler, Tanrının kendisini tezahür ettirdiği ve 
merhametini insanlığa sunduğu yerlerdir259. Geleneksel topluluklarda 
her meskun alan Merkez denileb ilecek kutsal bir yere sahiptir. Ancak 
b\l merkezler her toplumda bazen b irden fazla olabilmektedir. Böyle-

255. Hadid: 3 .  
256. S .  H.  Nasr, İslam ve Modern İnsanın Çıkmazı, s .  1 8 .  
257. İbn Arabi, Marifet ve Hikmet, Çev. Mahmut Kanık, İz Yay. , İstanbul 1 995, 

s. 1 5 1 .  
258 .  S .  H .  Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 232 ;  A .  K .  Coomaraswanıy, Selected Papers 

Metaphysics, s. 14.  
259. Frithjof Schuon, Light on The Ancient Worlds, İngilizceye Çev. Lord 

Nortlıbourne, 2. b., World Wisdom Books Yay. , Indiana 1 984, s. 7 .  
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ce her merkezin çevresinde oluşmuş kendi içinde düzenli bir çok 
"mikro evrenler" bulunabilmektedir260• Ne var ki bu merkezlerin de 
aslında yine bu  asıl Merkezin bir tezahürü olduğu gerçeği unutulma­
malıdır. Bu noktada Batı Medeniyeti metafizik bir merkeze sahip ol­
mayan niceliksel olarak çoklukta dağılmayı ve düzensizliği temsil 
eden; bölünme, parçalara ayırma üzerinde yükselen; birliğe yabancı­
laşmayı, birliğin reddini ve basit olarak tekdüzeliği öneren bir mede­
niyet şeklinde betimlenmektedir. Bu açıdan İslam, çokluğu birliğin 
içine toplayan veya başka bir ifadeyle, çevreyi merkezde birleştiren 
metafizik temeliyle niceliksel modern kültürün tam bir antitezi olarak 
ele alınmaktadır26 1 •  

Gerçek Merkez'in dünyamızda tezahürleri her  zaman bu Mut­
lak Merkez'in sembolü olarak anlaşıldığından dolayı sembolün262 
tezahürünün işlevleri üzerinde de durmak gerekir. A. K. Coonıaras­
ıvanıy, bütün kelimelerin ilk niyette belirli n itelemelerin sembolleri 
ve işaretleri olduğunu belirtmiştir. Ona göre kelimeler şeylerin işa­
retleridir ve bu şeyler kendi başlarına neyi anlatmak istiyorsa onla­
rın sembolü olarak okunabilir263. Bu bakımdan bir sembol daima 
kendi ötesindeki bir gerçeğin simgesidir, bir gerçek ise, kendisinden 
daha yüksek varlık alemlerinden ancak ontoloj ik olarak ayrılabilir. 
Sembol demek, sözcüğün geleneksel anlamıyla, aracısız algılanan 
şeylerin ötesinde yatan demektir. Geleneksel metafiziğe göre yalnız­
ca Mutlak Gerçeklik bizzat Kendisidir. Evrende geri kalan herşey 
sözkonusu varlığın belli bir varlık olarak algılandığı ontolojik düze­
yin ötesin deki gerçekliğin bir simgesidir264• Dolayısıyla dünyadaki 
semboller aracılığıyla ancak insan, aşkın düzeylere ulaşma imkanına 

260. M. Eliade, İmgeler Simgeler, s. 18 .  Ayrıca bkz. Rene Guenon, Diiııya Kral­
lığı, Çev. Haluk Özden, Ruh ve Madde Yay., İstanbul 1 992, s. 29; W. 
Smith, Kainat ve AŞ,ktıılık, s. 188 .  

261.  R. De, Pasquier, Birlik Medeniyeti;ıin Kökleri, s .  77. 
262. Sembol konusu üzerinde ayrıca Sekülerlik ve Aşkınlık konularında da du­

rulacaktır. 
263. Ananda K. Coomaraswamy, Figures of the Speech or Figures of the Tho­

ught, Munshiram Manolıarlal Yay. , New Delhi 198 1 ,  s. 1 14. 
264. S.  H. Nasr, "İslami Bilim ve Batı fülimi Ortak Miras Ayrışan Kaderler'', 

s. 2 1 1 .  
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kavuşmaktadır265. Görüldüğü gibi evrendeki her varlık bir anlamda 
Mutlak Varlığa i şaret eden semboller olarak değerlendirilmektedir. 
Bu durumu F. Schuon Tanrıya özgü bir varoluş tarzı şeklinde yorum­
lamaktadır: "Bil iyoruz ki her şey Allah'ın dilemesidir ve İlahi İrade 
herşey üzerinde müessirdir; herşey şöyle ya da böyle Tanrı'yı simge­
lemektedir; sembolizm Tanrı için, eğer deyim yerindeyse, bir "varol­
ma" tarzıdır. Hiçbir şey Tanrı'nın dışında değildir;  Tanrı herşeyde­
dir"266. Bu nedenle Nihai Gerçekliğin i fade edilebilmesinin, sembo­
lizmin en önemli fonksiyonu olduğu dinler tarihçileri tarafından da 
ifade edilmiştir. Sembolizmin günümüzde entelektüel ufkumuzun 
darlığıyla ihmal edildiğini düşünen bu araştırmacılar, sembolik algı­
lamaların yeniden diriltilmesi için  çal ışmışlardır267. Gelenekselciler 
için de sembolizm yüksek dinlerin ve metafizik doğruların öğretisi­
ne en iyi uyan araçtır. Bu bakımdan onlar, bütün entelektüel anlam­
larını geleneksel sembolizme geri vererek onun alanını genişletmek 
amacında oldukla,nnı i fade etmişlerdir268. 

Sembolik anlamı olan çeşitli varlıklar aracılığıyla suretler suretsiz 
olana yaklaşmak için birer vasıta işlevi görmektedirler269. Böylece gö­
rünmeyen görünür, işitilmeyen işitilir hale dönüştürülmektedir. So­
nuçta bu sürecin çeşitli varlık mertebelerinin aşılmasıyla Mutlak var­
lığa ulaşan bir semboller zincirini oluşturacak şekilde devam ettiği dü­
şünülebilir. Buna göre tabiattaki şeyler kendilerinin ötesine işaret 

265. Galip Atasağun,  "Hıristiyanlığın Tanıtımı, Yorumu ve Kurumsallaşmasın­
da Sembollerin Yeri'', SÜİFD, X. sy. , Konya 2000, s. 1 8 3  

266. F. Schuon, İslamı Anlamak, s. 149.  Konunun ayrıntıları için bkz. Bu çalış­
manın III. Bölümü, "Varlığın Birliği". 

267. Mircea Eliade, "Methodological Remarks on the Study of Religious 
Symbolism'', The History of Religions Essays in Methodology, Ed. Mircea 
Eliade; Joseph M. Kitagawa, The University of Chicago Yay. , Chicago 
1 970, s. 1 0 1 ;  İmgeler Simgeler, s. 3 3 ;  D. Ailen, Structure and Creativity iıı 
Religion ,  s. 246. 

268 .  Rene Guenon, Fımdamental Symbols the Uııiversal Language of Sacred 
Science, İngilizceye Çev. Alvin Moore, Quinta Essentia Yay., Cambridge 
1 995, s. 6.  

269. Ananda K. Coomaraswamy, Hinduizm ve Budizm, Çev. İsmail Taşpınar, 
Kaknüs Yay. , İstanbul 2000, s. 25. 
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ederler. Cismani olmayan alemlerin sembolü olarak üst varlık düzey­
lerini anlamamızı sağlarlar. Çünkü farklı varlık düzlemleri arasında 
benzeşimsel bir mütekabiliyet vardır. Hermetik gelenekteki270 "yuka­
rısı nasılsa, aşağısı da öyledir" sözü aslında bunu anlatmaktadır27 1 .  Bu 
bakımdan S. H. Nasr, sembolün aşkın olanla ilgisini ifade ederken : 
"Sembol beşeri niyetlere dayanmaz" demektedir. Çünkü ona göre 
"Sembol, yüce bir gerçeklik düzeninin, kendisi aracılığıyla insanın yü­
ce bir alana götürüldüğü aşağı bir düzen içinde ilham edilmesidir. Bu 
nedenle sembolleri anlamak, evrenin hiyerarşik yapısıyla varlığın çok 
çeşitli hallerini kabul etmek demektir"272• · 

Varlık mertebeleri konusu da Gelenekselcilerin çeşitli alanlar için 
ayrı ayrı ele aldıkları hiyerarşi anlayışlarıyla ilgisi nedeniyle ele alın­
malıdır. Gerçekliğin hiyerarşik bir yapıda oluşu tüm gelenekler tara-

' fından ifade edilmiştir. Bu hiyerarşi, metafizik doktrinlerinde olduğu 
kadar dini uygulamalarda da dikkati çekmektedir. Öncelikle daha ön­
ce kısmen işaret edildiği gibi metafizik alandaki hiyerarşiden yola çı­
karak konunun temellendirildiği söylenebilir. Metafizik, varlığın mer­
tebeleri arasında ayrım yapmaktadır273. Bu bakımdan derecelendiril­
miş varlık düzeylerinden oluşmuş gerçeklik görüşünün modern bili­
min doğuşuna kadar bütün insanlığın bakış açısına hakim görüş oldu­
ğu kabul edilmektedir274• İbn Arabi tarafından gerçekliğin hiyerarşik 
mertebelerinin Be§ İlahi Mertebe olarak ortaya konması, bu metafizik 
açıklamaların iyi bir örneği olarak kabul edilmiştir. Bu yaklaşıma gö­
re her üst alem, altında kalan alemlerin ilkelerini içermekte ve gerçek­
liğin daha alt düzeylerine ait hiçbir şey burada eksik olmamaktadır. 
Bu mertebeler kozmik varoluşun ve metakozmik gerçekliğin başlıca 
düzeylerini temsil ettiği şeklinde yorumlanmaktadır. Geleneksel insa­
nın evreninde bu dünya dışında bir öte dünyanın var olduğu ve bun-

,270. Hermetik gelenekle ilgili olarak bkz. Ali Babaoğlu, Hermetizm, BDS Yay., 
İstanbul 1 997 

271. W Smith, Kainat ve A:ş,kınlık, s. 1 80. 
272. S. H. Nasr, "İnsanın Evren İçindeki Yeri ve Zahiri Değişim İçindeki Sürek­

lilik"' s. 99. 
273. S .  H. Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 150. Ayrıca bkz. R. Guenon, Doğu ve Batı, 

s. f48 ;  W W Quinn, The Only Tradition, s. 252. 
274. H.  Smith, Unutulan Hakikat, s. 1 1 .  
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!ardan birisinin düşüş, diğerinin ise kurtuluş anlamına geldiği anlayı­
şı olmakla birlikte dünyevi yaşamın, beşeri bağlardan kurtularak öte 
aleme yaklaştırıcı bir vasıta olarak değeri kabul edilmekteydi. Her 
otorite ve kurumun, varoluşun yukarıdan gelen yüce i lkesine hizmet 
etmek amacıyla donatılmış olması söz konusu olmaktaydı. Buna ör­
nek teşkil edecek şekilde İslam düşüncesinde genel olarak görünür 
alem ile ruhani (nurani) alem de denilen akledilir alem arasında bir 
ayrım yapılmaktadır. Ancak hiyerarşik anlayışa uygun şekilde görü­
nür alem, akledilir alemin bir kopyası ya da gölgesi kabul edilmekte­
dir. Nurani varlıklar arasındaki hiyerarşi de onların En Yüce Nur'a 
yani Allah'a yakınlık derecelerine göre belirlenmektedir. Anlaşılacağı 
üzere hiyerarşide daha yukarıda olan ile aşağıda olan arasında mahi­
yet ve nitelik açısından farklar sözkonusudur. Bu bakımdan yüksekte 
olan her zaman daha içsel, daha manevi, daha derin, daha yakın ola­
rak değerlendirilirken; aşağıda olan daha dışsal, daha maddi, daha 
sığ, daha az yakın olarak değerlendirilmiştir. Yanı sıra bir şeyin, ma­
nevi olduğu oranda görünür olma ihtimalinin o ölçüde azalması var­
lık düzeylerindeki hiyerarşinin bir yönü olarak da görülmektedir275. 

İslam düşüncesinde geliştirilen çeşitli kozmolojik şemalar ve va­
hiy�e kutsallaştırılmış alem modeli, ruh seviyesinden başlayıp nefs se­
viyesinden geçerek maddi seviyeye yayılan çeşitli varoluş mertebele­
rinde kainat ve onun Mebdei arasındaki ilişkiyi çok çeşitli şekillerde 
tasvir etmektedir. Söz konusu şemalar, bu ilişkiyi evrensel bir hiyerar­
şinin veya kevni varoluş ile kozmik tarih ve uhreviyatla ilgisi içinde 
kozmik olayların devirlerini yücelerden belirleyen Rahmanın Nefe­
si'nin aşamalarını göz önünde bulundurarak gösteren vasıtalardır276• 
Nitekim İslam felsefesinde hiyerarşi Bir'den başlayıp saf ve akli bir 
düzenden geçerek maddi bir tezahüre indikten sonra, mineral, bitki 
ve hayvanlar alemi aşamalarından bütün yaratılmışlara uzanmaktadır. 

275. S .  H.  Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 2 12-2 1 3 ;  J. Evola, Modern Dünyaya Başkal­
dırı, s. 26; Macit Fahri, İslam Felsefesi Tarihi, Çev. Kasım Turhan, 2. b., 
İklim Yay., İstanbul 1 992, s.  224; E. F. Schumacher, Aklı Karışıklar İçin Kı­
lavuz, Çev. Mustafa Özel, İz Yay. , İstanbul 1 990, s. 47. 

276. Seyyid Hüseyin Nasr, İslam ve İlim, Çev. İlhan Kutluer, İnsan Yay. , İstan­
bul 1989,  s. 28 . 



GELENEKSELCİLİK • 99 

Çeşitli varlıklar üzerine fikir yürütüldüğü zaman da, sürekli olarak 
varlıkların bu hiyerarşideki yerlerinin dikkate alındığı görülmekte­
dir277. Buna göre geleneksel medeniyetlerde, daha önce bahsettiğimiz 
gibi, merkezde metafizik doktrinler bulunmakta ve her şey bu doktri­
nin uygulanması veya uzantısı olarak görülmektedir. Dolayısıyla her 
şey bu temel ilkelere dayanmakta ve derece derece yani hiyerarşik 
olarak bu ilkelere uygun şekilde düzenlenmektedir278. Bu nedenle ge­
leneksel görüşte hiyerarşi eşitliğin yerini almaktadır279. Böylece her 
şey kendi yasasının üzerinde bir ilkeye bağlanarak evrensel düzene 
uyumlu hale getirilmektedir. Aksi taktirde tüm üst ilkelerden bağım­
sız varolmaya çalışmak ortaya bir dizi  düzensizlikler çıkaracaktır. Dü­
zensizlik temelde dengesizlikle aym şeydir ve onun dünyamıza yansı­
masıysa aslında adaletsizlikten başka bir şey değildir280. 

Hiyerarşik temellendirmelerin bilgi düzeyleri açısından da bir an­
lamı vardır. Genellikle bütün bilgi çeşitleri, modern bilimsel bilgi de 
dahil olmak üzere çok az kişi tarafından bütünüyle kavranabilecek 
düzeylere sahiptir. Bu bakımdan Gelenekselciler hem bilginin niteli­
ğinden hem de bilgiyi elde eden kişinin kendi kapasitesinden kaynak­
lanan nedenlerden dolayı herkesin her şeyi aynı düzeyde kavrayama­
yacağına d ikkat çekmektedirler. Hatta onlar geleneksel irfanı bilen ve 
bu bilginin sadece kendilerine ait olduğu bir ruhaniler sınıfının bulun­
masını da doğal ve gerekli bulmaktadırlar. Çünkü bu doktrinin ilke­
lerinin bilinmesi ancak ruhani sınıf için mümkündür. Bunlar daha ön­
ce sözünü ettiğimiz entelektüel sezgiye sahip seçkin bir sınıfın temsil­
cileri olmaktadır. Bu sınıfın görevi sözü geçen irfanı bir bütün olarak 
korumanın yanı sıra, bu bilgiyi entelektüel kapasite ve hiyerarşiye 
bağlı kalarak yaymaya muktedir olanlarla ilişki kurmaktır�.8 1 .  Böylece 
bilginin aktarımında da hiyerarşiye dikkat edilmiş olunmaktadır. Bil-

277. Seyyid Hüseyin Nasr, "Tabiat Tarihi", Çev. Ahmet Ünal, İs/anı Dii§ünce 
Tarihi, Ed. M. M. Şerif, C. IV, İstanbul 199 1 ,  s. 1 12 .  İslam Felsefesinde 
varlıkların hiyerarşisi (meratib) için bkz. Hasan Hüseyin Bircan, İs/anı Fel­
sefesinde Mutluluk, İz Yay. , İstanbul 200 1 ,  s. 1 93-204. 

278. R. Guenon, Doğu ve Batı, s. 2 1 1 -2 1 2. 
279. W W Quinn, The Only Tradition, s. 278. 
280. R. Guenon, Maddi İktidar Ruhani Otorite, s. 80 .  
28 1 .  R. Guenon, age, s .  2 6 .  Ayrıca bkz. W. W. Quinn, The Only Tradition, s .  22. 
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ginin niteliği açısından var olan hiyerarşi, uygulanması açısından da 
söz konusudur. Bu nedenle dini tecrübedeki bir birini takip eden uy­
gulamalarla dini tecrübenin hiyerarşisi ortaya çıkmaktadır282• Bu uy­
gulamalar bir sonrakinin bir öncekinden gelişim, yapısal ve bütünleş­
tirici özellikleriyle daha üstün olduğu azizlik, bilgelik ve vahye muha­
tap oluş formlarıyla ortaya çıkmaktadır. "Hakikati herkesin emrine 
amade kılmayı iddia etmek, istisnasız herkesin kavrayabileceği şekle 
sokmak, ister _istemez onu olduğundan küçük göstermek ve bozmak 
demektir. Zira, bütün insanların herhangi bir şeyi aynı şekilde anla­
maları imkansızdır; mesele bir eğitim meselesi değil, "zihni ufuk" me­
selesidir, ve bu da değiştirilmesi imkansız, her ferdin tabiatından ge­
len bir şeydir. "Eşitlik" denen hayali önyargı, zihni sahada olduğu ka­
dar fiziki sahada da, en oturmuş olgulara ters düşer; böyle bir şey, her 
çeşit tabii sıralamayı (hiyerarşi) inkar etmek, her çeşit bilginin avamın 
mahdut idrakine kadar düşürülmesi demektir"283. 

Gelenekselcilerin metafizik anlayışlarının gereği bilgi, bağlı oldu­
ğu metafizik ilkeyi kendi bulunduğu düzeyin şartlarına uygun şekilde 
ne kadar iyi yansıtırsa, o denli değerli bir bilgi olarak kabul edilmeyi 
hak etmektedir. Geleneksel bir medeniyette her çeşit bilgi, mükem­
mel bilgiyle yani saf entelektüel bilgiyle bağını koruduğu için, hakiki 
bilginin uzantısı ve uygulamalarından biri olarak görülmektedir284. 
Geleneksel bilimler de bu bağlamda doğrudan ilkelerin bilgisi olmak­
tan çok metafizik ilkelerle i l işkili ancak onlara göre ikincil ve türevsel 
bir düz.eyde değerlendirilmektedir285• Bu bakımdan uygulamaya yö­
nelik her alanda yine hiyerarşik bir bilgi ve eylem düzeni söz konusu 
olmaktadır. Marifetullah'ı amaç edinen İslam tasavvuf terminolojisi­
nin hiyerarşik yapısı da bunun en güzel örneklerinden biridir. Bu ya­
pı her zaman uygulamaya yönelikdayanaklar sunmaktadır286• Çünkü 

282. K. Wilber, Transandantal Sosyoloji, s. 46. 
283 .  R. Guenon, Doğu ve Batı, s. 58-59.  
284. A. K. Coomaraswamy, Selected Papers Metaphysics, s. 256; R. Guenon, 

Doğu ve Batı, s. 54. 
285. Rene Guenon, "Hermes'', The Sword of Gnosis, Ed. Jacob Needleman, 

Arkana Yay. , London 1986 ,  s. 3 70. 
286 .  Franz Rosenthal, Knowledge Triumphant the Concept of Knowledge in Me­

dieval Islam, E. ]. Brill, Leiden 1 970, s. 1 77. 
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eylem bilgiye dayanır. Bununla birl ikte bilgi eylemin dalgalanma ve  
değişmelerinden etkilenmez. · Böylece bilgi i l e  eylem arasında da bir 
hiyerarşinin varlığına işaret edilmekte ve eylemin evrensel sıralamada 
bilgiden sonra geldiği ve onu yönlendirdiği anlaşılmaktadır287• Görül­
düğü gibi bilgi çeşitleri, hem bilginin niteliği ve onu bilenler açısından 
hem de uygulama sıraları açısından derecelendirilmektedir. 

Hiyerarşi konusunda Gelenekselcilerin üzerinde durduğu diğer 
önemli bir konu da toplumsal düzeyde insanlar arasında var olan sı­
nıf farklılıklarıdır. Toplumsal sınıf farklılıklarını olumlu ve doğal bu­
lan Gelenekselciler bunu canlı bir organizmada bulunan çeşitli organ­
lar ve onların farklı işlevlere sahip olmaları örneğiyle açıklamaktadır­
lar. Bu aynı zamanda bir medeniyetin birliğinin ve dirliğinin şartı ve 
geçmişi geleceğe bağlayan bir zincir olarak görülür28H. 

Geleneksel toplumlarda bireylerin, manevi açıdan, yapılarına ve 
etkinliklerine göre kastlara ya da benzeri sınıflara ayrılması adil bir 
düzenin gereği olarak kabul edilmektedir. Böylece bu kastlar sistemi 
ile toplumsal düzeyde kaos ortadan kaldırılmakta ve bir metafizik 
denge içerisinde adalet ülküsü hayata geçirilmiş olmaktadır289. _Bilin­
diği gibi sözkonusu olan kast ve sınıflar olunca akla öncelikle gelenek­
sel Hint toplumu gelmektedir. Ancak Hint sosyal organizasyonunda­
ki kastlar ile Batı Orta Çağındaki sınıflar arasında bir benzerliğin bu­
lunabileceğine de dikkat çekilmiştir. Bu benzerlik hakiki bir gelenek­
sel karaktere sahip olan kurumların aynı doğal temellere dayandığı, 
zamana ve mekana bağlı olan farklı şartlara uyarlanmalarıyla da ayrıl­
dıkları şeklindedir290. Bununla birlikte en belirgin sınıflar Hint toplu­
munda bulunduğu için Gelenekselciler de genellikle bu örnek üzerin­
den konuyu açıklamışlardır. 

Gelenekselcilere göre Hint'te her insanın görevi kendi tabiatına 
göre belirlenmiştir. Ne yapmamız gerektiği bizim nasıl bir insan oldu­
ğumuza bağlıdır. Buna göre her insan kendi svadharma yani öz-dhar­
ma, öz-tabiatını, görevini yapmalı ve buna uygun olan öz-işiyle meş-

287. R. Guenon, Modern Dünyanın Bıma/11111, s. 99. 
288.  L Northourne, Modern Dünyada Din, s.  39. 
289. J. Evola, Modem Dünyaya Baş_kaldırı, s.  149. 
290. R. Guenon, Maddi İktidar Ruhani Otorite, s. 58 .  
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gul olmalıdır291 .  Benzer şekilde kastların oluşum prensibini insanlar 
arasında var olan ve anlaşılmaması kargaşa ve bunalım getirecek olan 
hiyerarşiyi oluşturan doğal farklılıklara dayanılarak anlamak gerekti­
ği belirtilmektedir. Bunun anlaşılmasına engel olarak da bugün mo­
dern dünyada egemen eşitlikçi teoriler gösterilmektedir292. Bu konu­
da R. Guenon şöyle demektedir: " Demokratik ve eşitlikçi görüşlere 
göre, bütün bireyler kendi aralarında eşittir. Bu görüş, bütün bireyle­
rin ne olursa olsun, her şeye eşit şekilde yetenekli olmaları gerekirmiş 
gibi bir varsayımı da beraberinde getirmektedir. Bu öyle bir "eşitlik" 
ki insan doğasına aykırıdır. Fakat şurası gayet açıktır ki modern dün­
yanın en kıymetli "ideallerin"den birisi olan, bu "eşitlik" adına, tabi­
atın imkan verdiği farklılıklardan doğan zenginlikler yok edilmeye ça­
lışılmaktadır "293 . 

Esasen insan eylemlerde bulunmak üzere yaratı lmış olan bir 
varlık olduğu için sadece bir bilgi almakla yetinemez. Geleneksel te­
meller üzerine kurulu bir toplumda, herkes kendini yetkili olduğu 
fonksiyonu yerine getirmek zorunda hissetmektedir. Aksi taktirde 
bir düzensizlik ve karmaşa ortaya çıkacaktır. Bu bakımdan Gelenek­
selciler için kastların birbirine karışması toplumun düzensiz ve ilke­
siz bir kalabalık haline gelmesidir. H iyerarşinin bozulduğu bir top­
lumda meslekler, insanın tabiatından ayrıymış gibi değerlendirildi­
ği için insanlar dilediği alana yönelebilirler. Özellikle h iyerarşide bir 
alt düzenin sosyal fonksiyonuna ait e lemanların geleneksel doktri­
nin tümüne hakim olması durumunda, bu doktrinin bütünüyle or­
tadan kalkması anlamına geldiği vurgulanmaktadır. Bu nedenle ge­
leneksel toplulukların modern Batı medeniyetinin etkisiyle kültür­
lerinin yok edilmesi, bu  hiyerarşik düzenin bozulmasına bağlan­
maktadır294. 

291 .  Huston Smith, "Ruhsal Şahsiyet Tipleri: Kursal Spektrum'', Kutsalın Pe!iin­
de, Ed. Seyyid Hüseyin Nasr; Katherine O'Brien, İnsan Yay., Çev. Süley­
man Erol Gündüz, İstanbul 1995, s. 59. 

292. R. Guenon, Maddi İktidar Ruhani Otorite, s. 14 .  
293 . R. Guenon, Niceliğin Egemenliği ve Çağın Alametleri, s. 66 .  
294. R. Guenon, Maddi İktidar Ruhani Otorite, s. 3 0, 34; A. K. Coomaras­

wamy, Hinduizm ve Budizm, s. 59 .  
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3. Modern Dünyada Gelenekler 

Gelenekselciler modern dünyada varolmaya devam eden gelenek­
leri var oluşları ve sahihlikleri açısından karşılaştırmışlardır. Bu karşı­
laştırmada öncelikle Batı geleneğinin bu hikmeti kaybettiği ve yeni­
den hikmete dönmesi gereği üzerinde durulmuştur. Ancak onlara gö­
re batı dünyasında Yunan düşüncesi de geleneksel bir yapıdaydı. Çün­
kü Yunan Hikmeti, hem sırların manevi eğitimini hem de erdemlerin 
pratiğini öngörmekteydi. Gelenekselcilerin bu hikmet açısından özel­
likle Platon üzerinde durduklarını görüyoruz. Onun doktrininde Mı­
sırl ılardan aldığı şeylerin bulunduğu ve Brahmanizm'e benzediği ileri 
sürülmüştür295. Onlara göre ilkel denilen toplumlar da animistik, to­
temistik, mantık öncesi çocuksu veya her hangi başka türden indirge­
meci sınıflamalarla izah edilemezler. Tersine bunlar ezeli geleneğin 
içinde nitelenen toplumlardır296. 

Batıda geleneksel düşünceden kopuş sürecının başlangıcı Onü­
çüncü yüzyıla kadar götürülmektedir. Daha önce özetlediğimiz bu se­
rüvenle birlikte artık günümüzde Batının kutsaldan büyük oranda so­
yutlandığı görülmektedir297. O nedenle içinde bulunduğumuz yüzyıl­
da yaşanılan büyük değişimlerin bir sonucu olarak zaman, mekan, ha­
reket, tabiat ve tabiat kanunları, tarih, sosyal değişim ve son olarak 
da insan kişiliğinin kendisiyle ilgili geleneksel terimlerin artık anlaşı­
lamaz ve kullanılamaz hale geldiğinden şikayet edilmektedir. Üstelik 
böylesi bir dünyada batılı doktrinlerin, ister dini olsun ister felsefi ve­
ya bilimsel, hayata yön verme konusunda fazla bir işe yaramadığı ve 
insanları bir görecelilik içinde çaresiz bıraktığı iddia edilmiştir. Çün­
kü batılı insan, ruhsal ve psikolojik huzurunun devamlılığını sağlaya­
bilmek için bağlanabileceği sağlam prensiplere ve kesin kurallara alış­
mıştır298. Hatta Batıda uzun zamandan beri pratik veya teorik her­
hangi bir metafiziğin varlığından söz edilememektedir. Bu durum ya-

295. F. Schuon, "The Perennial Philosophy", s. 24; Logic and Transcendence, s. 
93 .  Ayrıca bkz. A. K. Coomaraswaıny, Figııres of the Speech or Figııres of 
the Thoııght, s. 1 7. 

296. W. W. Quinn, The 011ly Tradition, s. 1 77- 1 78 .  
297. F. Schwarz, Kadim Bilgeliğin Yeniden Ke�fi, s. 245 . 
298.  A. W. Watts, Zen Yolu, s. 1 0. 
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şanan düzensizliği ve kaosu daha da derinleştirmektedir. Oysa Doğu 
düşüncesi değişmenin dünyasının özsüzlüğünü vurgulamıştır299: "Son 
üç yüz yılın aksak gelişmesinin neticesi şudur ki, Batı insanı araçlar­
da zengin, amaçlarda yoksul olmuştur. B ilgisinin hiyerar�ısi bozul­
muş; bir değerler hiyerarşisini üzerine yerleştireceği zemini kaybetti­
ğinden, iradesi de felce uğramıştır"300• Sonuçta çağdaş Batı felsefesi­
nin, hayatımızın ve ölümümüzün anlamı üzerinde bizi aydınlatmakla 
görevli olmadığı gibi onlardan doğan problemleri çözmek gibi bir iş­
levi de olamayacağı söylenmiştir. Oysa Batının dışındaki medeniyet­
lerin, çoğunluğu yakın zamanlara dek, geleneksel tüm öğeleri şu ya 
da bu biçimde yaşatarak kelimenin en geniş anlamında "kutsal" ve 
"tradisyonel" bir niteliği koruyabilmişlerdir. Ne var ki Batının olum­
suz etkileri sonucunda bu medeniyetler giderek geleneksel nitelikle­
rinden uzaklaşmışlar ve modernleşme eğilimi göstermişlerdir301 .  An­
laşılacağı üzere diğer toplulukların modernleşmesi veya batılı laşması, 
Gelenekselciler açısından bir bozulma ve gelenekten uzaklaşma şek­
linde yorumlanmaktadır. O bakımdan bu noktada özellikle Do­
ğu'nun modernleşmesi üzerinde durularak önemli ölçüde yaygınlık 
kazanan bu durumun bir tahribat şeklinde değerlendirildiği görül­
mektedir. R. Guenon 'a göre "Doğuda, modern olan her şey, Batı zih­
niyetinin tecavüzkarlığının işaretinden başka bir şey değildir. Hakiki 
Doğu ananecidir (geleneksel) ve bugün için söz konusu olmamakla 
beraber, mümessillerinin ufak bir azınlığa düşmesi halinde bile hep 
ananeci kalacaktır"302• 

Burada Gelenekselcilerin Batı ile modernizmi kastettikleri hatır­
lanırsa karşılaştırmaların adeta zıtlık düzleminde yapıldığı görülecek­
tir. Ancak son dönemlerde Doğunun içinde bulunduğu çeşitli olum­
suzluklar da görmezlikten gelinmemelidir. F. Schuon 'un ifadeleriyle 
"Bütün medeniyetler sonunda düşer, fakat düşüş şekilleri farklıdır; 
Doğunun düşüşü pasif, Batının düşüşü ise aktif bir düşüştür. Doğunun 

299. Heinrich Zimmer, Hint Felsefesi, Çev. Sedat Umran , Ruh ve Madde Yay., 
İstanbul 1 992, s. 50.  

300. E. F. Schumacher, Aklı Karışıklar İçin Kılavuz, s.  75. 
3 0 1 .  J .  Evola, Modern Diinyaya Başkaldırı, s .  349.  
302. R. Guenon, Doğu ve Batı, s. 226. 
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hatası hiç düşünmüyor olması, Batının hatası ise haddinden fazla aşı­
rı ve kötü düşünüyor olmasıdır. Doğu hakikatler üzerinde uyumakta­
dır, Batı ise yanlışlar içinde yaşamaktadır"303. Bu bağlamda Batı me­
deniyeti, geleneksel medeniyetlerin özellikleri ve kendi geleneksel 
geçmişiyle karşılaştırılmış ve modern medeniyetin kendi gerçek gele­
neğine dönmesi bir zorunluluk olarak gösterilmiştir. Batı için bu ge­
lenek Hıristiyanlık olarak kabul edilmektedir. Bugün için Batılı görü­
şün sahip olduğu pozitif nitelikli şeylerin tamamen Hıristiyan asıllı ol­
duğu, dolayısıyla Batı için geleneğe dönmenin Hıristiyanlığa dönmek 
anlamına geleceği söylenmektedir304. "Bilgiyi ifade ettiği bütün an­
lamların ötesinde Batılı terimlere çevirmek pratikte onu Hıristiyan te­
rimlere çevirmek demektir. Aynı zamanda Hıristiyanlığı kendi kayna­
ğına döndürmek özel bir uygulaması olduğu evrensel hikmete (uni­
versal wisdom) daha sıkıca bağlamak ve böylece Hıristiyanlığa yeni 
bir hayat vermek demektir"305. 

R. Gueııon da Batının kendi geleneğine dönmesinin Hıristiyanlı­
ğa bundan da öte Katolikliğe dönmekle mümkün olabileceği kana­
atindedir. Ancak o bunu sadece batılılar için önermektedir. R. Gue11011 
her topluluğun ve medeniyetin kendi geleneğine Müslümanların ken­
di İslam geleneğine Hintlilerin kendi geleneklerine vesaire dönmeleri­
ni gerekli görmektedir306: "Eğer yeniden bir Batı geleneği kurulacak­
sa, bu gelenek en katı anlamda dini bir dış biçime bürünmek zorunda­
dır. Bu biçim de Hıristiyanlık'tan başka bir şey olamaz, çünkü hem Ba­
tı zihniyeti diğer muhtemel biçimlere çok uzun bir süreden beri ya­
bancı kalmıştır, hem de Batı' da geleneksel ruhtan artakalıp da yaşama­
ya devam edenleri ancak Hıristiyanlık'ta daha açığı Katoliklik'te bula-

3 03.  F. Schuon, İslamın Metafizik Boyutları, s .  205;  Spiritııal Perspektives and 
Hunıaıı Facts, s. 83 .  

3 04. F. Schuon, Dinlerin A�kın Birliği, s. 1 1  O.  

3 05.  Gai Eaton, The Richest Vein Eastem Tradition aııd Modem Tho11ght, 2. b . ,  
Soplıia Perennis Et Universalis Yay., New York, 1 995, s. 225. 

306.  Bernard Kelly, "Notes on the Liglıt of the Eastern Religions with the Spe­
cial Reference to the Writings of Ananda Coomaraswamy, Rene Guenon 
and Frithjof Schuon", Religion of The Heart, Ed. Seyyid Hüseyin Nasr; 
William Stoddart, Foundations For Traditional Studies Yay., Washington 
1 9 9 1 ,  s. 1 59. 
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biliriz"307• Ancak belirtildiği üzere Gelenekselciler Batının bu dini ge­
leneklerine dönebilmeleri için de Doğu' dan yardım almalarının gerek­
li olduğunu söylemişlerdir. Çünkü Hıristiyanlık ateizm ve modern bi­
lim tarafından sarsılmıştır. İşte burada Hıristiyanlık dünyanın diğer 
büyük dinlerini dinleyerek ve Doğu'nun dogmatik olmayan ruhuna 
yönelerek kendi mistik geleneğini yeniden keşfedebileceği bir durum­
la karşı karşıyadır. Öte yandan izafiyet ve kuantum fiziği devrimleri de 
aklın kilitlerini kıran gelişmeler olarak değerlendirilmiş ve geleneksel 
Doğu mistik düşüncesinin keşfine ayrıca katkıda bulunduğu kabul 
edilmiştir308• Bu noktada Batılı modern hayatın anlamsızlığınm aşıl­
masında İslam'ın alternatif olarak değerlendirilmesi de önerilmiştir :  
" İslam, Batı'nın değildir, ama Doğu'ya da ait değildir. Özelde modern 
olan dünyaya yabancıysa da tüm kutsal gelenekler arasında kozmik 
devrenin halihazırdaki çöküş aşamasının şartlarına en uygun olanıdır. 
İslam yalın ve nettir, aynı zamanda filozoflar ve azizlerle dolu bir çok 
nesli beslemiş mistik ve metafizik hikmet hazinelerini de bağrında ta­
şımaktadır. Dünyevi (yatay) ve uhrevi (dikey) yönleriyle İslam, insanın 
hem kendisini saran evrenle hem de her şeyin Yaratıcısıyla uzlaşması­
nı sağlayacak yetenektedir. Kelimenin tam anlamıyla evrenseldir o"309• 

Gelenekselciler bütün toplumların kutsal geleneklerini değerli 
bulmakla birlikte günümüz dünyasında yaşamayı sürdürebilen gele­
neklere daha özel bir i lgi göstermişlerdir. Özellikle yaşayan geleneğe 
katılma ve manevi bir yolu takip etme üzerinde ısrar etmişlerdir. On­
lara göre eğer geleneğin ilkeleri, kurulu dinin Ortodoks kalıntılarmda 
sürebilmişse veya çeşitli tarikatların içinde ayakta kalmışsa bu kesin­
likle yaşayan bir gelenektir3 1 0. Yaşayan geleneklere olan bu ilgi Gele­
nekselciliğin köken olarak çeşitli dini geleneklerden biri ile izah edil­
mesini akla getirmiştir. Ancak Gelenekselciler bu  gelenekler arasında 
taraf tutmaktan ziyade hepsinin kendi toplumları için yegane kurtu­
luş imkanı olduğunu vurgulamışlardır. 

3 07. R. Guenon, Modern Dünyanın Bunalımı, s. 42. 
308 .  Graham Dunstan Martin, Mağaradaki Gölgeler Modern Aklın Zindanı, İn­

san Yay., İstanbul 1 998,  s. 259. 
309 .  R. De, Pasquier, Birlik Medeniyetinin Kökleri, s. 1 1 . 
3 1 0. W. W. Qııinn, The Only Tradition, s. 303.  
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Belirtildiği gibi bütün geleneklerin özünü oluşturan bir Asli Gele­
neğin varlığı kabul edilmekte ve gelenekler Asli Geleneğin bir yansı­
ması olmalarının yanında kendi çevrimsel dönemlerinin özelliklerini 
yansıtmaları açısından da değerlendirilmektedir. Günümüz dünyasın­
da yaşayan ve Geleneği temsil edebilecek derecede "sahih ve bozul­
mamış" geleneklerin hangileri olduğu vurgulanmıştır. Mesela T. 
Burckhardt, bu gelenekleri Yahudilik, Hıristiyanlık, İslamiyet, Bu­
dizm, Hinduizm ve Taoizm şeklinde ortaya koymaktadır. Ancak'  ona 
göre bu geleneklerden Hinduizm, Hint toplumu içinde doğmayanla­
ra kapalıdır, Taoizm ise ulaşılmazdır3 1 1 • Bu gelenekler arasında özel­
likle İslam ve Hint geleneği üzerinde daha fazla durulmaktadır. Hint 
geleneği çağlardan beri değişmeden çağdaş dünyamızda gerek halk 
arasında gerekse aydınlar arasında canlılığını koruyarak yaşamaya de­
vam etmektedir3 12 :  "İslam dünya beşeriyetinin şu son devresinin son 
vahyidir, Hinduizm ise temel geleneği temsil etmektedir, ancak onun 
kendisi değil, en dolaysız dalıdır. Bunun sonucu olarak da, bu iki ge­
leneksel form arasında devresel veya evrensel nitelikli bir ilişkinin 
mevcudiyeti boşuna değildir"3 13 .  Hindistan'da Müslümanlar i le Hint­
lilerin entelektüel diyalogları oldukça üst düzeyde gerçekleşmiştir. Bu 
durum bazen İslam'daki metafizik doktrinlerin Hint kaynaklı olduğu 
şeklinde yorumlar yapılmasına bile sebep olmuştur. Ancak Gelenek­
selciler açısından bütün gerçek metafizik doktrinler temelde aynı ilke­
ler üzerine kurulu oldukları için farklı geleneklerin aynı doğruları sa­
vunmalarında her hangi bir mahsurdan söz edilemez. Bununla birlik­
te bazı İslam ariflerinin Hint batın! yöntemlerini takdir ettikleri gö­
rülmektedir3 14. Hint geleneğini çalışmaları içerisinde öne çıkaran R. 
Guenon ise bunu geleneği yeni bir ilgi odağı yapabilecek bir imkanın 
arayışı olarak görmüştür. Çünkü O· Batı'nın anlayabileceği entelektüel 
dilin İbrahimi dünyanın dışında b ir dil olması gerektiğini hissetmiştir. 

3 1 1 . T. Burckhardt, Akim Aynası, s. 271 . 
3 12. Louis Renou, Hinduizm, Çev. Maide Selen, İletişim Yay., İstanbul 1 993,  

s. 1 1 0. 
3 13 .  F. Schuon, Dinlerin A�kın Birliği, s .  1 77. Ayrıca bkz. M. Valsan, İslam Ma­

neviyatı ve Batı, s. 150.  
3 14.  Örnek olarak bkz. Azizüddin Nesefi, Tasavvufta İnsan Meselesi İıısan-ı 

Kamil, s. 23 . 
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Kendisine manevi yol olarak seçtiği İslami terimlerle konuşması du­
rumunda, Batı'da Yahudilik ve Hıristiyanlık'a karşı gerçekleştirilen 
tepkinin benzerinin ortaya çıkabileceğini düşünmüştür. Bu nedenle, 
Hindu metafiziğinin, geleneğin doktrin yanını ifade edebilecek elve­
rişli imkanlar sunmasını da göz önünde bulundurarak düşüncelerini 
bu perspektiften sunmayı tercih etmiştir3 15• Öte yandan Hinduizmin 
zahirilik ve batınflik açısından berrak bir anlatım tarzı sunmasının ya­
nında samasara öğretisiyle diğer kadim dinler gibi ferdi varoluşun sa­
yısız mertebelerinin bağlı olduğu büyük döngünün çok boyutlu haki­
katini, dünyevi hayatın tek bir mertebesine indirgeyerek basitleştir­
memesi açısından da d ikkati çekmiştir. Yine Gelenekselciler için ev­
rensel hakikatin açıklanmasına bir temel olarak Hinduizmin diğer bir 
avantajı da kapsamlı ve geniş bir yapıya sahip bulunmasıdır. Çünkü 
bir yandan Yahudilik ve İslam gibi doğrudan vahye dayandığı ve Vah­
yedilenle, ilham arasında kesin bir ayrım yaptığı, öte yandan, Hıristi­
yanlık gibi Tanrının bu dünyaya inişine, Avatara'ya dayandığı görü­
şündedirler3 ı6. Bu kapsayıcılığının göstergesi olarak aynı coğrafyada­
ki çeşitli gelenekleri etkilemesi ve bazı geleneklerle birlikte yaşaması 
ayrıca dikkat çekmektedir. Bu bakımdan mesela Hinduizme bir tepki 
olarak yayıldığı söylenen Budizm'in bile en fazla Hint soyluları ara­
sında yayıldığı ve bu haliyle Hint kültürünün bir parçası sayılması ge­
rektiği iddia edilmiştir3 1 7. Hatta A. K. Coomarasıuamy Budizm'in bir 
Hint mezhebi olduğu kanaatindedir3 18 •  

Belirtildiği gibi Hinduizm i le birlikte İslam geleneği üzerinde de 
önemle durulmuştur. Ayrıca İslam çevrimsel zaman anlayışları açısın­
dan son devrin vahyi olarak kabul edildiği için Gelenekselci yazarla­
rın genell ikle de müslüman olduğu dikkat çekmektedir. Onlara göre 
İslam'ın evrensel bir çok unsuru yapısında bulundurması ise yine ge­
leneğin izah edilmesi açısından kolaylıklar SUf!maktadır. "İslam, beşe­
riyet tarihinin bu döneminde gele"n en son vahiydir. Bir başka deyim-

3 1 5 . S. H. Nasr, "İslam, Gelenek ve Batı", s. 1 5 7. 
3 1 6.  M. Lings, Onbirinci Saat Modern Dünyanın Manevi Bunalımı, s. 90-9 1 .  
3 1 7. Walrer Ruben, Eski Metinlere Göre Budizm, Haz. Lürfi Bozkurt, 2. b., Ok­

yanus Yay. , İstanbul 1 998,  s. 1 23 .  
3 1 8 .  Bkz. A .  K .  Coomaraswamy, Hinduizm ve Budizm, s .  7 1 .  
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le İslam, belirli şekilde bütün vahyin bir nevi hülasasıdır, çünkü vahiy 
döneminin sonunda gelmektedir. İslam bu karakteri nedeniyle her va­
hiy döneminin başında bulunan ve belirli şekilde her dinin en temel 
çekirdeğini temsil eden "ana gerçeğe" dönüş de demektir. Bundan 
başka diğer dinlerden farklı olarak İslam'ın batın! (ezoterik) yapısı ve 
iç boyutunun kabulü kolay ve iyi korunmuş (otantik) durumda­
dır"3 19. Bu bakımdan R. Guenon, eserlerinde İslam'ın en mükemmel 
ve müteal, dolayısıyla evrensel ve sürekli hakikatlerini, insanlar tara­
fından kolay anlaşılabilir olmasını göz önünde bulundurarak anlat­
mıştır. Böylece o, İslam aracılığıyla Batıya kendi geleneklerini yeniden 
keşfetme yolları açmıştır. Ayrıca İslam, Doğu ile Batı arasındaki doğal 
aracı olarak görülmüş ve coğrafi nedenlerle de yeryüzündeki tüm ge­
leneksel düzenlerle kolay ilişki kurabilme imkanından yararlanarak 
bu bağlantıları kurmuş bir gelenek olarak değerlendirilmiştir. Bu ba­
kımdan Gelenekselci ekolün kesinlikle İslami ve özellikle Muhyiddin 
İbn Arabi (Şeyhü 'l-Ekber)'e nispetle de Ekberi bir kökene sahip oldu­
ğu iddia edilebilmiştir320. 

Gelenekselciler kendi düşüncelerinin formülasyonunda İslam ge­
leneğini adeta bir şablon olarak görmüşlerdir. Bu değerlendirmelerin 
yani Gelenekselci İslam yorumunun İslam düşüncesinin yeniden 
oluşturulmasında önemli bir rol oynayabileceği kabul edilmektedir. 
Çağdaş dünyamızda yaşayan müslümanların modern düşüncenin te­
mel dinamiklerini değerlendirmede Gelenekselci yazarlardan olduk­
ça zihin açıcı bakış açıları elde etmeleri mümkün görülmektedir. Ne 
var ki İslam'ın tasavvufi geleneğine pek sıcak bakmayan bazı yakla­
şımların Gelenekselci İslam yorumlarını  sağlıklı bulmayarak pek ve­
rimli açılımlar sunamayacağı kanaatinde oldukları da görülmektedir. 
Bu yaklaşıma göre vahyin batın! yorumuna ancak bu vahyedilmiş 
metinlerin tahrifi ile ulaşılabilir32 1 .  Bu  noktada İslam'ın gerek günü-

3 19. Seyyid Hüseyin Nasr, "Batı, Modernizm ve Sekülarizm Saldırısı ile Karşı 
Karşıya Bulunan 'Geleneksel İslam", Konuşan: Enes Kariç, Çev. Faik Be­
şiroğlu, Söyleş,iler, İnsan Yay., İstanbul 1996,  s. 50.  

320.  M. Valsan, İslam Maneviyatı ve Batı, s. 39-40. 
3 2 1 .  Bkz. Yasin Aktay, Türk Dininiıı Sosyolojik İmkanı, İletişim Yay., İstanbul 

1 999, s. 1 64- 1 65. 
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müzde gerekse tarihteki çeşitli algılanış biçimleri ve yorumlarıyla il­
gili yaklaşımlar üzerinde Gelenekselci bakış açısına değinmek uygun 
olacaktır. Bilindiği gibi İslam modernistleri genellikle tasavvufa karşı 
olumsuz bir  tutum geliştirmişlerdir. Çünkü onlara göre tasavvuf ta­
rih ve toplumla ilgilenmemektedir. Tasavvufun insanın arınmasına 
yönelik eğilimi, modernistlerin yeni bir toplum oluşturma projesine 
uygun düşmemektedir322• Bu nedenle İslam modernistlerinin veya 
modernist eğilimli çeşitli kesimlerin bu tavırları Gelenekselcilik için 
de geçerl i olmaktadır. Öte yandan Gelenekselcilerin modernizme 
karşı tavrı İslam modernistlerini de kapsamaktadır. Bu konu İslam 
dünyasıyla bir müslüman olarak ilgilenen Gelenekselcilerden S. H. 
Nasr tarafından oldukça geniş bir şekilde ele alınmıştır323• Onu en 
fazla rahatsız eden konu çağdaş İslam düşünürlerinin, kendilerine 
Batı'dan en son moda olarak ulaşan her şeyi hiçbir kritere tabi tut­
madan kabul eden tutumlarıdır. Ona göre İslam modernistleri, mo­
dernizme bir inanç değeri ve rütbesi yükleyerek bağlanırlarken, İs­
lam'ı veya onun bazı özelliklerini bu dünya görüşünün içinden çıkan 
düşünce, değer ve normlara göre yorumlamaktadırlar. Bu bağlamda 
o, Batıdaki özellikle liberalizm ve Marksizm gibi ideoloj ilerden derin 
bir şekilde etkilenenlerle birlikte ciddi bilim adamlarına kadar uza­
nan çeşitli alanlardaki değişik modernist anlayışlarının varlığına da 
dikkat çekmektedir324. S. H. Nasr hepsinin ortak paydasını, modern 
değerleri yükselterek İslam'ı onlara tabi kılmak şeklindeki bizce faz­
lasıyla olumsuz bir değerlendirme içerisinde anladığından dolayı bu 
tür sonuçlara ulaşabilmiştir. Hatta o, aynı perspektifin bir ürünü ola­
rak İslam Hukukundaki ictihad tartışmalarına da olumlu bakmamak­
tadır :  "Geçen çağda bazı modernist!er, modern uygulamaları Hu­
kuk'a sokmak ve Şeriat' in  fonksiyonunu kişisel hayatla sınırlandır­
mak amacıyla Şeriat' i değiştirmeğe, ictihad kapısını yeniden açmağa 
çaba gösterdiler. Bi.�tün bu eğilimler, dünyaya karşı belli bir manevi 
zaaf durumundan ve dünyaya teslim olmaktan doğmuştur. Böyle bir 

322. Mazharuddin Sıddıki, İslam Dünyasında Modernist DiiŞ,ünce, Çev. Murat 
Fırat; Göksel Korkmaz, Dergah Yay. , İstanbul 1 990, s. 38 .  

323. W. Chittick, "Seyyid Hüseyin Nasr'ın Yazdıkları'', s. 1 8 .  
324. S.  H. Nasr, Modern Dünyada Geleneksel İslam, s. 3 22. 
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anlayışa kapılanlar, Şeriat'i zamana, yani insanın kapris ve arzularına 
ve zamanı oluşturan insanın her zaman değişen tabiatına uydurmak 
isterler. Onlar Şeriat'in topluma değil, toplumun Şeriat'e uyması ge­
rektiğini kavramamaktadırlar. Daha önce ictihad yapanların İslam'ın 
yararını dünyanın üstünde tutan ve onun ilkelerini maslahatçılığa fe­
da etmeyen takva sahibi müslümanlar olduklarını anlamıyorlar. İs­
lam perspektifinde Allah Şeriat'i, insan kendisini ve toplumunu ıslah 
etsin diye vahyetmiştir. Düzelmeğe muhtaç olan insandır, Allah'ın 
vahyettiği din değiJ"325. 

Görüldüğü gibi başka bir bakış açısından pekala modern dünya­
da İslam'ın yeniden diriltilmesi olarak algılanabilecek ictihad konusu­
na, Gelenekselci yaklaşımlar tamamen karşı çıkmaktadır. Çünkü on­
lara göre bu yorumlama çabaları geleneksel birikime sırt çevirerek gü­
nümüzün moda anlayışlarına teslim olmaktır :  " İslami entelektüel mi­
rasın lüzumsuz ve Kur'an'ın yeterli olduğunu ileri sürmek suretiyle, 
bu tür kişiler zamanın ruhuna teslim olmuş oluyorlar. Geçmişin yo­
rumlarını kulak arkasına atanlar, kendi metinlerini günün yaygın dün­
ya görüşünün ışığında yorumlamak durumundadırlar. Bu durum, bü­
yük otoritelerin gittiği yoldan farklı olan bir çalışma ve çabadır; bu 
büyük otoriteler hayatı güçlü bir geleneğin ışığında yorumlamışlar ve 
bütün soyutlamaların en gereksizi olan güncele kapılma tuzağına asla 
düşmemişlerdir"326. Oysa bil indiği gibi hukukun ilgi alanı öncelikle 
yaşanan dünyanın o anki sorunlarını çözüme kavuşturmak olmalıdır. 
Bununla birlikte özünde zaman üstü olan İslam'ın, hem kadim hem 
de modern olduğu düşünülebilir. Çünkü insan, ilk çağların insanları­
nın da bildiği ezelf bir gerçeği taşıması yönüyle kadim, metotları bu­
günün insanına bu gerçeği yaşama fırsatını vermesi açısından da mo­
derndir327. Öte yandan İslam geleneğinin teolojik, felsefi, hukuki ve 
mistik bir çok farklı düşünce okulunu bünyesinde bulundurması, 
onun kuşatıcılığı ve zengin bir perspektif ortaya koymuş olması şek-

325. Seyyid Hüseyin Nasr, İslam İdealler ve Gerçekler, Çev. Ahmet Özel, Aka­
be Yay., İstanbul 1 985, s. 134.  

326.  William C. Chittick; Sachiko Murara, İslam'm Vizyonu, Çev. Turan Koç, 
İnsan Yay., İstanbul 2000, s. 14.  

327. R.  De, Pasquier, Birlik Medeniyetinin Kökleri, s. 13 .  
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!inde yorumlanabilir. Bütün bu farklı perspektifleri bir noktada birleş­
tiren metafizik odak ise tevhid ilkesidir328. 

Gerçi Gelenekselcilere göre de İslami açıdan yenilenme mümkün­
dür. Ancak bu yenilenme modernistlerin önerdikleri anlamda bir de­
ğişimi içermemektedir. Her şeyden önce onlar modernizmi dışlayan 
ve maddi olmaktan çok manevi bir yenilenmeyi ve ilerlemeyi öner­
mektedirler. Batı lı anlamdaki gelişme ve ilerlemelerin sadece maddi 
düzeyde hedefler sunmasını eleştirmişler ve "diğer dünya için" gel iş­
me önermişlerdir. Bu gelişme ise ancak ilhamı vahyin kaynağından 
alarak, manevi yükselme pratikleri sunan yöntemlerle sağlanabilir329• 
Bu konuyla bağlantılı olarak İslami anlamda bir rönesanstan da söz 
edilmektedir: "Ve artık özge bir İslami rönesans için birinci şartın ne 
olduğu aydınlanmaya başlıyor. Günümüzde bu şart, Batı'nın ve mo­
dern Batı'yı karakterize eden her şeyin etkisinden bağımsız olmada 
yatıyor. Modernizmin etkilerine kapılmamış bir Müslüman, manevi 
yenilenmeyi gerçekleştirebilir. Fakat, şu anda Batı'nın ve genelde mo­
dernizmin ağır baskısı altında bulunan İslam dünyasının zihinsel ve 
dini hayatını yenilemek isteyen müslüman bir aydın veya dini bir li­
der, modernizmi ve modern dünyayı derin bir eleştiri süzgecinden ge­
çirmeden, hem zihinsel hem de sosyal düzeyde bir İslami rönesans 
yapma umudu taşıyamaz"330. Nitekim Batı düşüncesi tanınmadığı ve 
ciddi olarak değerlendirilmediği zaman batılı aydın çevrelerde ciddi 
hiçbir destekçisi kalmamış ideoloji ve fikirlerin modernleşmiş müslü­
manlar tarafından savunulduğu görülmektedir. Bu yaklaşımlara mu­
halif olarak Batıya karşı çıkan mutaassıp selefi ıslahatçılar grubu ise 
İslam'ın yüzyıllar içinde meydana getirdiği fikri ve manevi değerleri 
reddettmişlerdir. Dolayısıyla İslam dışı fikirlerin İslam dünyasına gi­
rip şiddetli bir fikir anarşisi doğurmasında bu bakış açısının getirdiği 
İslam yorumunun katkısı olduğu ileri sürülmüştür331 .  

328 .  Bkz. Victor Danner, "Din ve Gelenek", Kutsalın Pe!jinde, Ed. Seyyid Hü­
seyin Nasr; Katherine O'Brien, İnsan Yay. , Çev. Süleyman Erol Gündüz, 
İstanbul 1 995, s.  25-36, 32-33 ;  S .  H.  Nasr, "Geleneksel İslam'', s. 53 .  

329. M. Lings. Tasavvuf Nedir, s.  144-145.  
330.  S. H. Nasr, İslam. ve Modern İnsanın Çıkmazı, s. 2 13 .  
3 3 1 .  S .  H.  Nasr, " İnsan v e  Medeniyetin Geleceği", s .  1 22. 
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Sonuç olarak Gelenekselcilerin modern dünyayı v e  onu üreten 
felsefi çekirdeği sorgulamaları gerçekte zihin açıcı kimi sorulara ön­
celik vermesi ve ilkesel karşı koyuşlara imkan tanıması açısından son 
derece verimli tartışma ve deneyimlere imkan vermektedir. Esasen 
Gelenekselcilerin metinlerine sinen İslami duyarlılık da aslında, gele­
ceğin en münbit ortamının İslami tahayyül ve gerçeklik dünyasında 
ortaya çıkabileceği fikriyatını taşımaktadır. Gelenekselci yazarların 
bir çoğunun bu ekol aracılığıyla müslüman olması da bunu teyit etmek­
tedir. Ancak onların İslam anlayışları da ayrıca üzerinde durulması gere­
ken başka bir konudur. 

C. TEMSİLCİLERİ VE YÖNELİMLERİ 

Gelenekselci ekol sınırlı bir çevrede doğmuş ve yine belli  bir çev­
rede yankı bulmuştur. Bu durum, onların bakış açılarının seçkinci ni­
teliğinden ve birikimlerinin düzeyinden kaynaklanmaktadır. Öte 
yandan onlar kendilerini yeni bir ekol olarak sunmamışlardır. Daha 
çok şimdiye kadar bütün toplumlarda bulunan geleneksel hikmeti ye­
niden hatırlatmak ve modern dünyanın bu hikmete karşı bir medeni­
yet olarak değerini ortaya koymak iddiasındadırlar. Gelenekselcilik 
Batıda, az sayıda Avrupalının çeşitli Doğu geleneklerinin temsilcile­
riyle tanışıp bu geleneklere ait batıni ekollere kabul edildikle�i yir­
m inci yüzyılın ilk yirmi yılı içersinde ortaya çıkmıştır. Her ne kadar 
batılıların Doğu öğretilerine olan bu ilgisi yeni değilse de, bunu ön­
cekilerden ayıran şey, bu yüzyıldaki geleneksel perspektif temsilcile­
rinin öğretilere dair tam bilgi sahibi olmaları ve bunu Batı dünyasına 
taşımalarıdır332• 

Gelenekselci anlayışın evrensel olduğu, fakat Batıda Orta Çağdan 
itibaren bir sapmanın yaşandığını söyleyen Gelenekselcilere göre, bu 
sapmaya rağmen gelenek bütünüyle yok olmamış ve bu  anlayışı de­
vam ettiren düşÜnürler de devamlı var olagelmiştii-333• Gelenekselci­
ler, modern dönemde ortaya çıkan çeşitli felsefi ya da ideolojik fikir 

3 3 2. S. H. Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 1 1 2. 
333 .  Bkz. age, s .  4 1 -74. 
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akımlarına benzer şekilde yorumlanabilecek her türlü görüşten uzak 
durmak eğilimindedi rler. Daha önce vurgulandığı gibi Gelenek ken­
dileri için, insanların düşünce ve araştırmalarıyla icad ettikleri bir 
akım değil, kutsal bir silsile ile inisiyatik yolla aktarılarak ulaştıkları 
aşkın ilkelerd ir. Sonuçta yirminci yüzyılın başlarında sınırlı sayıda da 
olsa bir kısım entelektüel, birb irleriyle iletişim halinde ve daha önce 
Batıda bu anlamda bilinmeyen bir gelenek tanımı ve anlayışı ile yola 
çıkmışlardır. Esasen aradan geçen onca zamandan sonra Geleneksel­
cil ik diye ünlenen bu akımın, başta sanat ve akademik çevreler olmak 
üzere geni ş  ilgi alanlarına sahip bir çok insan arasında da tutunduğu 
görülmektedir. Bu bakımdan her ne kadar Gelenekselciler kendileri­
ni yeni bir akım alarak takdim etmekten hoşlanmasalar da en azından 
onları, modern dünyada "kadim geleneği" farklı bir üslupla yorumla­
yan bir anlayış olarak kabul etmek mümkündür. Burada şunu da göz 
önünde bulundurmak gerekir ki Gelenekselcilere varıncaya değin 
dünyanın bu kadar farklı geleneğini hep birlikte aynı "ezelf hikmetin" 
taşıyıcıları olarak değerlendiren her hangi bir entelektüel topluluğa 
da rastlamak mümkün olmamıştır. Her ne kadar onlar, eskinin bir 
çok arifi ve azizinin diğer geleneklere bu bakış açısıyla yaklaştıklarını 
söyleseler de, modern dünyanın dışında insanların bu kadar farklı ge­
lenekle iletişime geçmeleri ne mümkündü, ne de böyle bir şeye gerek 
vardı .  Bugün Gelenekselcilik dendiğinde bu anlayışın önde gelen tem­
silcileri akla gelmektedir. Ekol söz konusu edildiğinde genellikle üç 
entelektüelin öne çıktığı görülmektedir :  Rene Guenon, Ananda K. 
Coomaraswamy ve Frithjof Schuon. Şimdi bu düşünürlerin ekol içe­
risindeki yeri ve yönelimleri hakkında bilgi vermeye çalışacağız. 

Rene-]ean Joseph Guenon334, ekolün öncüsü ve kurucusu olarak 

334. R.  Guenon'un hayatı ve eserleri iç in bkz. Seyyid Hüseyin Nasr, "Rene Gu­
enon", Encyclopedia of Relegion, Ed. Mircea Eliade, C. VI,  New York 
1987, s. 1 3 6-1 3 8 ;  Mahmut Kanık, "Rene G uenon Hayatı ve Eserleri", İs­
/anı Maneviyatı ve Taoculuğa Toplu Bakış_, Rene Guenon, Çev. Mahmut 
Kanık, İnsan Yay. , İstanbul 1989, s. 1 1 -27, s. 1 1 -27; Mustafa Tahrah, "Ab­
d ulvahid Yahya (Rene Guenon)", DİA, C. I. ,  İstanbul 1 988 ,  s. 279-282; S. 
H.  Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 1 12- 1 1 8 ;  W. W. Quinn, The Only Tradition, s. 
1 1 - 1 2; Martin Lings, "Rene Guenon'', Doğu Düş_üncesi, Rene Guenon, 
Çev. L. Fevzi Topaçoğlu, İz Yay. , İstanbul 1 997, s. 7- 19 ;  M. Valsan, İslam 
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kabul edilmektedir335. 15 Kasım 1 8 86'da Fransa'nın Blois kentinde 
doğmuştur. Anne babası koyu Katoliktir336. İlk öğreniminden sonra 
felsefe ve matematik eğitimi alan R. Guenon, matematik bölümüne 
devam etmek üzere 1904'de Paris'e yerleşmiştir. Hayatının bu döne­
minde kendisini klasik eserlerin tatmin etmediğini fark ederek o za­
manlar hayli yaygın olan neo-spiritualist öğretilere yönelmiş ve bir ar­
kadaşının da aracılığıyla okültist ekole katılmıştır. Sonra bu teşkilatla 
bağlarını keserek 1.  Dünya savaşına kadar bağlı kaldığı mason locası­
na girer. Yine bu dönemde bazı Hindularla tanışır. 1 909 yılında ise 
Gnostique Kilisesine girer ve piskopos olur. Aynı yıl iki arkadaşı i le 
"La Gnose" dergisini çıkarmaya başlar. İlk yazılarının yayınlandığı bu 
dergi 1 9 12 yılında yayınına son verdiğinde R. Guenon, artık büyük 
bir metafizikçi olarak ün kazanmıştır. 1 9 12 yılında ilk evliliğini doğ­
duğu yerde yapar. Aynı  yıl müslüman olur ve daha önce arkadaşı olan 
Abdul Hadi aracılığı ile Şazeliyye tarikatı şeyhi Abdurrahman İlliŞ, el­
Kebir'e intisab eder. 1 9 1 7  yılında bir yıl kalacağı Cezayir'e felsefe öğ­
retmeni olarak atanır. İslamla ilk ciddi ve uzun temasının olduğu bu 
dönemde Arapçasını i lerletmiş olarak, 1 9 1 8  ' de Par is' e döner. 
1 924'den itibaren bir kolejde felsefe dersleri vermeye başlar. R. Gu­
enon ve karısı akşamları dostları tarafından düzenlenen ve çeşitli din­
lerden, genellikle kendi dinlerini bilmeyen doğulu batılılaşmış öğren­
cilerin oluşturduğu toplantılara katılmaktaydılar. O, Latince, Yunan­
ca, İbranice, İngilizce, Almanca, İtalyanca, İspanyolca, Rusça ve Po­
lonyaca bildiği için çokdilbilen (polyglotte) birisi diye anılır ve bu 
toplantılara katılanların hemen hepsiyle kendi dilleriyle konuşurdu. 

Maneviyatı ve Batı, s. 9-4 8 ;  J .  Borella, "Rçne Guenon and the Traditiona­
list School", Modern Esoteric Spirituality, New York 1 992, s. 330-347; 
Whitall N. Perry, "The Revival of lnterest in  Tradition", The Uııanimous 
Traditioıı Tradition Essays on the Essential Unity of ali Religions, 2. b. ,  Ed. 
Ranjit Fernando, Sri Lanka lnstitute of Traditional Studies, Clombo 1999, 
s .  5 - 1  ı .  

335.  William Stoddart, "Titus Burckhardt: Genel Hatlarıyla Hayatı ve  Eserle­
ri", Aklın Aynası Geleneksel ve Kutsal Sanat Üzerine Denemeler, Titus 
Bı,ırckhardt, Çev. Volkan Ersoy, İnsan Yay., İstanbul 1987, s. 7. 

336 .  R. Guenon'un ailesi hakkında geniş bilgi için bkz. M. Kanık, "Rene Gu­
enon Hayatı ve  Eserleri", s .  1 1 - 1 2. 
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1 928 'de eşini kaybeder. Bu arada kendi çıkardığı "Etudes Tradition­
nelles" dergisinde yazmaya devam eder. 1 93 0'da İslam tasavvufu ile 
ilgili araştırma yapmak üzere üç aylığına Mısır'a gider, ancak bir da­
ha dönmez ve ölünceye kadar da orada yaşar. Kahire'de hiç bir Avru­
palı ile temas kurmadan yeni vatanının geleneklerine göre yaşayan R. 
Guenon, artık yeni adıyla Şeyh Abdulvahid Yahya olmuştur. Şeyh Mu­
hammed İbrahim'in kızıyla 1 934'de evlenir. Fransa'daki kütüphanesi­
ni Kahire'ye getirtir. Kahire dışında özellikle Avrupalı dostlarıyla irti­
batını kesecek bir şekilde münzevi bir hayat yaşayacağı evine taşınır 
ve ölünceye kadar da buradan ayrılmaz. Avrupalı dostlarıyla ancak 
mektupla haberleşmektedir. Bu arada R. Guenon, Mısırda yaşayan 
müslüman bir İngiliz olan Şeyh Ebu Bekir (Martin Lings) ile de görüş­
mektedir. Öte yandan Frithjof Schuon da kendisini iki defa ziyarete 
gelmiştir. Yanı sıra Marco Pallis de A. K. Coomaraswamy'nin oğlu ile 
birlikte kendisini ziyarete gelmiştir. Sağlığı bozulur fakat o doktorla­
ra muayene olmayı hep reddeder. Ancak hastalığı iyice ağırlaşır ve 7 
Ocak 1 95 1 'de de vefat eder. Cenaze namazı Seyyid Hüseyin camiin­
de kılınır ve Kahire'de aile mezarlığına defnedilir. Ölümünden sonra 
dünyaya gelen ikinci oğluna babasının adı yani Abdul Vahid verilir. 

R. Guenon, daha genç yaştayken Batı'da insan aklının din dışına 
düştüğünü açıkça görmüştü. Çünkü akıl artık manevi şeylerle ilgilen­
miyordu337. Bu bakımdan Doğunun geleneksel öğretilerinin Batı'da 
tanıtılmasında önemli roller üstlenmiştir. Önceleri çevresindeki her 
çeşit biitınf grup arasındaki arayışı bir çok anlamsız ve tuhaf anlayış­
ları tanımasına yol açmış olmakla birlikte Hint öğretilerini hakiki 
kaynaklarından öğrenmesine de vesile olmuştur. Ancak o, manevi 
yolculuğunu İslam tasavvufunu tercih ederek sürdürmüştür. Onun ilk 
eseri geleneksel doktrinlere kendine özgü yaklaşımını ilk defa ortaya 
koyduğu Hindu Doktrinlerine Genel Giri� adını taşımaktadır. O bu 
dönemde Fransız aydınları arasında yaygın olan din karşıtlığını, dini 
temsil eden insanların akıldan çok duygusal yönelimlere sahip olma­
sına bağlamıştır. Ancak insanları bu açıklamalar tatmin etmiyordu. 
Dolayısıyla o, artık dinlerden bıktıklarını söyleyen insanlara din diye 

337. Martin Lings, "Frithjof Schuon and Rene Guenon", Sophia The Journal of 
Traditional Studies, C. V, sy. 2, Oakton 1 999, s. 1 0. 
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bildikleri bir çerçevede hitab ederek, bu sorunların çözülemeyeceğini 
düşünmüştür. Batı dünyasına kendi dünyaları için oldukça farklı gö­
rünen Hinduizm aracılığıyla hakikati sunmaya karar vermiştir338• Ni­
tekim önemli eserleri arasında sayılan Vedantaya Göre İnsan ve Olu­
:;,umu, 1 925 yılında bu amaçla yazılmıştır. Aynı dönemde metafizik ve 
kozmolojik doktrinleri açıklamaya yönelerek kendinden emin bir şe­
kilde, Doğulu ya da Batılı geleneklere ait kutsal bilgiye sahipmiş gibi 
görünen bir çok okkültist (gizli bilimci), sözde batıni ve modernist 
grup üzerine ayrıntılı çalışmalar yapmıştır. Onun çalışmalarında gele­
neksel doktrinlerin yanlış yorumlanması veya bu doktrinlerin moder­
nist etkilerle ortaya çıkan yeni temsilcileri eleştirilmiş ve yukarıda sö­
zü edilen okkültist akımlarla birlikte bu doktrinlere intisabın tehlike­
leri, kişisel deneyimlerinden de yola çıkılarak tartışılmıştır. Bu bakım­
dan kendisi manevi konularda çağımızın bu kargaşası içerisinde doğ­
ru ayrımları yapması açısından en güvenilir otorite olarak kabul edil­
miştir. Bununla birlikte aristokratik hoşgörüsüzlük ve seçkincilik nok­
tasındaki ısrarlı tutumu onun bu bakış açısının fazla yaygınlık kazan­
masını engellemiştir. Ancak yine de günümüzde, eserlerinin kitapçıla­
rın "yeni bilinç" bölümlerinde en çok satanlar arasında yer alması bi­
le, onun ününü teyit etmeye yetmektedir339• Daha önce belirtildiği gi­
bi o, gençliğinde bütün bu gizli ve ruhçu çevrelerin yanı sıra mason­
luğa da girmiştir ve uzun yıllar onlarla i lişkisi sürmüştür. Ancak öyle 
anlaşılıyor ki o masonluğu köken olarak manevi ve inisiyatik bir yol 
şeklinde görmekteydi. Özellikle Hint, Çin ve İslam batıniliği ile ilgili 
derinleşmelerinden sonra masonluğa ciddi eleştiriler yöneltmiştir. 
Ona göre böyle bir kökene sahip olan masonluk son iki asır içinde Hı­
ristiyan Batı geleneği içinde yer alan inisiyatik ve batıni bir bilginin 
yaşanarak elde edilip gerçekleştirildiği bir kurum olmaktan giderek 
uzaklaşmıştır. Dolayısıyla pozitivist, materyalist düşüncelere dalan 
büyük mason çoğunluğun politik faaliyetlerini de bu sapmalarının bir 
göstergesi olarak değerlendirmiş ve üst düzeylere kadar yükseldiği bu 
teşkilattan ayrılmıştır340• 

338 .  M.  Lings, "Rene Guenon", s .  1 1 - 1 2. 
339. T. Roszak, Bilincin Erimi, s. 30.  
340. M. Tahralı, "Abdulvahid Yahya (Rene Guenon)", s. 279. 
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Eleştirilerini modern dünyanın dayandığı temel ilkelere yönel ten 
R. Guenon'un; 1 924 yılında yazdığı Doğu ve Batı i le ,  1 927 yılında 
yazdığı Modern Dünyanın Bunalımı adlı eserleri bu konuda en önem­
li çalışmaları arasında gösteri lmiştir. Niceliğin Egemenliği ve Çağın 
Alametleri, onun geleneksel bakış açısının ve fikirlerinin adeta bir 
özetini sunmaktadır. R. Guenon, özellikle metafiziği mutlak ilkelerin 
bilgisi olarak yüceltmekte ve felsefeyle karıştırılmasına karşı çıkmak­
tadır. Dolayısıyla temel görüşlerini metafizik anlayışı üzerine oturt­
maktadır. Öte yandan metafizik anlayışını sunmada İslam'ın batın! ve 
metafizik öğretileri önemli bir çerçeve oluşturmuştur. Bu bakımdan 
onun yorumları günümüzde İslam dünyasında Tasavvuf doktrinleri­
nin yenilenmesi ve modern dünyaya uyarlanması açısından bir model 
olarak görülmektedir341 •  Bu bağlamda o,  özellikle manevi bir yol iz­
lenmesi için intisaba sürekli dikkat çekmiştir342• Nitekim kendisi de 
Mısırlı bir şeyhin halifesinden sufi terbiye almıştır343• Çünkü onun 
için gelenek sadece teorik bir yol değil yaşanması gereken manevi bir 
kurtuluş olarak görülmüştür. 

Modern bilimi indirgemeci niteliğinden dolayı eleştirmiştir. Daha 
önce de değindiğimiz gibi modern bilimin, özellikle metafizik ilkeler­
den yoksun ve sınırlı bir alanın bilme tarzı olmasına karşın evrensel­
lik iddiası taşıması ona yönelik temel eleştirileridir. R. Guenon, eleş­
tirilerini değişik geleneksel öğretilerle temellendirmektedir. Bu temel­
lendirmede öncelikle Hinduizm ve İslam öne çıkıyor olmakla birlikte 
Taoizm, Yahudi Kabbalası, Hıristiyanlık içindeki batınf akımlar ve 
Herm�tisizm üzerine değerlendirmeler dikkati çekmektedir. Doğu 
Metafiziği, Kutsal Bilimin Temel Simgeleri ve Büyük Üçlü gibi eserle­
riyle çağlar boyu insanlığı etkilemiş geleneklerin imkanlarını, modern 
dünyaya taşımak istemiştir. R. Guenon'u Mısırda sık sık ziyaret ede­
bilen ender insanlardan biri olan M. Lings'de, kendisini yakından ta­
nımanın ayrıcalığına bağlı olarak, hakkındaki değerlendirmelerini ve 
yine R. Guenon'un günümüz dünyası için ortaya koyduğu değeri şöy­
le açıklamaktadır: "Onun fonksiyonu sapıklığın arttığı, sahte dinlerin 

341 . M. Valsan, İslam Maneviyatı ve Batı, s. 15 - 16 .  
342.  M. Lings, Onbirinci Saat Modern Dünyanın Manevi Bunalımı, s. 93, 96 .  
343 . M. Lings, "Frithjof Sch uon and Rene Guenon", s. 1 3 .  
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gittikçe yaygınlaştığı bir dünyada yirminci asır insanına ortodoksi ih­
tiyacını hatırlatmaktı; bu ortodoksi de vahyi ve Seına'dan gönderilen 
vahyi bozmadan nesilden nesile aktaran bir geleneği gerektirir"344. R. 
Guenon 'un ortodoksiye vurgusu çok daha engin bir görüş açısından, 
dini hakikati arayan herkes için kökleri ilahi aracılıkta bulunan ve ge­
leneğin kesintiye uğramadan nesilden nesile aktarıldığı her türlü iba­
det biçimini de içerecek şekilde kapsayıcıdır345. S. H. Nasr da R. Gu­
enon'a olan hayranlığını sürekli hatırlatma gereği duymaktadır. Çün­
kü ona göre Batı dünyasında geleneği evrensel ve ezeli hikmet anla­
mında kullanarak çağımızın yanlışlıkları karşısında saf metafiziği ilk 
formüle eden o olmuştur. Modern dünyayı bu geleneksel bakış açısın­
dan eleştiriye tabi tutmuş ve ondan sonra meydana gelen olaylar onu 
büyük ölçüde haklı çıkardığı için de eserlerine karşı gittikçe artan bir 
ilgi görülmüştür346. Sonuçta Gelenekselci ekolün tartışmasız öncüsü 
olarak R. Guenon'un kabul edildiğini söyleyebiliriz347. 

Gelenekselci akımın bir diğer temsilcisi ise Ananda Kentish Co­
omaraswanıy' dir348. O, 22 Ağustos 1 8 77'de Sri Lanka'da doğmuştur. 
Babası saygın bir Sri Lanka'lı, annesi ise bir İngiliz'dir. Doğumundan 
bir yıl sonra İngiltere'ye gitmişler ve babası bir yıl sonra ölmüştür. Bu 
nedenle A. K. Coomaraswanıy İngiltere'de annesi tarafından yetişti­
rilmiştir. Londra Üniversitesinde jeoloji ve botanik okuyan A. K. Co­
onıaraswamy, 1903 - 1 906 yılları arasında Sri Lanka'da maden araştır­
malarında görev aldığı bir dönemde ilk olarak Sri Lınka ve Hint sa­
natına ilgi duymaya başlamıştır. 1 906 yılında Londra Üniversitesinde 

344. M. Lings, "Rene Guenon", s. 1 8 .  
345. M. Lings, Oııbirinci Saat Modern Dünyanın Manevi Bııııalmıı, s. 96-97. 
346. S. H.  Nasr, Makaleler I, s. 1 84. 
347. William Stoddart, "Titus Burckhardt and the Traditionalist School", Sop­

hia The Jourııal of Traditional Stııdies, C. V, sy. 2, Oakton 1 999, s. 155 ;  
M.  Lings, "Frithjof Schuon and Rene Guenon", s .  1 0. 

348.  A. K. Cooınaraswamy'niıı hayatı ve eserleri iç in bkz. Roger Lipsey, "Anan­
da Coonıaraswamy", Eııcyclopedia of Relegioıı , Ed. Mircea Eliadc, C. IV, 
New York 1 98 7, s. 79-80; S .  H.  Nasr, Bilgi ve Kııtsal, s. 1 1 8- 1 20; W W 
Quinn, The On!y Traditioıı, s. 9-1 1 ;  ]. Borelb, "Rene Guenon and the 
Traditionalist School'', s. 34 7-348 ; \Y/. N. Perry, "The Revival of lnterest 
in Tradition", s. 1 1 - 14.  
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jeoloji doktorasını tamamlamıştır. İngiltere ve Hindistan'da bulundu­
ğu süre içinde Hintlile.-in kendilerine atalarından devredilen kültürel 
değerlerin büyüklüğüne olan inançlarını canlandırmak amacıyla yazı 
ve konferanslarıyla destek olmuştur. 1 9 1 0'da yaptığı uzun süreli bir 
seyahatle çok miktarda Hint sanatına ait resimler toplamış ve sergiler 
açmıştır. Hint ve Sri Lanka sanatları ve zanaatları ile ilgili bir çok eser 
yazan A. K. Coomaraswamy Hint ve Budist efsanelerini de derlemiş­
tir. 1 9 1 7  yılında geldiği Amerika' da Boston Güzel Sanatlar Müzesin­
de Hint Bölümünün müdürü olmuş ve ölünceye kadar sürdürdüğü bu 
görevi sırasında Hindistan dışındaki en büyük Hint sanat koleksiyon­
larından birisini oluşturmuştur. O, enerjisinin çoğunu inceleme ve 
yazma faaliyetlerine ayırmıştır. Bir yıl sonra müzedeki görevinden ay­
rılarak Himalayalarda dünyadan uzak bir şekilde inzivaya çekilmeyi 
planladığı bir sırada 9 Eylül 1 947'de ölmüştür. 

A. K. Coomaraswamy'nin Geleneksel bakış açısına katkısı daha 
çok sanatsal formları öne çıkaran bir bilim adamı ve metafizikçi ola­
rak gerçekleşmiştir. Arkasında çok sayıda eser bırakarak Doğu sanatı­
nı Batı'ya tanıtmıştır. Ancak o geleneksel sanatları bir sanat tarihçisi 
perspektifinden değerlendirmekten öte bu sanatların taşımış olduğu 
hakikate dikkat çekmek istemiştir. Onun sanat metafiziği, sanat eser­
lerini ilahf düzenin bilgisini yansıtan ürünler olarak değerlendirmek­
tedir. Sanayileşmenin geleneksel sanatlar üzerindeki tahribatını vur­
gulayarak modernizme eleştiriler yöneltmiş ve 1 93 0'lu yıllarda R. 
Guenoıı 'un eserleriyle tanışmasıyla birlikte geleneksel ortodoksi fikri­
ni ve dinlerin birliği görüşünü benimsemiştir349. T. Burckhardt onun 
için şöyle demektedir: "Guenon tarafından etkilenen çok önemli bir 
uzman da A. K. Coomaraswamy' dir. Önde gelen bir yetenek olarak o, 
hayatının nispeten daha ileri döneminde Geleneksel bakış açısıyla ta­
nışmış ve bu bakış açısından tam olarak ikna olmuştur"350• 

A. K. Coomaraswamy'nin açıklamaları daha çok Hindu kutsal ki­
taplarına dayalı olmakla beraber Budist, Amerikalı Yerl iler, Yahudi, 
Pisagorcu, Hermetik, Platonik, Neo-Platonik, Hıristiyan, İslam gibi 
çeşitli geleneklerden bugüne gelen yaygın folklor uzantılarına da gön-

349. J .  Borella, "Rene Guenon and the Traditionalist School", s. 348.  
350 .  W. Stoddart, "Titus Burckhardt and the Traditionalist Sclıool'', s .  156 .  
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dermede bulunmaktadır. Buna bağlı olarak denilebilir k i  onun kitap­
ları ve makaleleri yüzeysel farklılıklar bir yana bütün dünyada gele­
neksel bir ittifak bulunduğunu göstermektedir35 1 .  Dünyanın her tara­
fındaki din, folklor, mitoloji, şiir, sanat, ilahiyat, felsefe ve metafizik­
te Tanrıya götüren işaretler bulan A. K. Coomaraswamy, çeşitli kül­
türlerde Sürekli  Geleneğin izlerinin bulunduğunu ortaya koymaya ça­
lışmış ve bütün geleneklerin özündeki hakikatin birliğini savunmuş­
tur352. Modern dönem öncesi kültürlerle ilgili çalışmaları ve Hint di­
ni dünyasıyla ilgili yorumları Dinler Tarihi açısından oldukça değerli 
bulunmuştur353. Dini sembolizm ve mitin önemine vurgu yapan çalış­
maları ise bir çok din bilgininin mit ve sembollere ilgi duymasında rol 
oynamıştır. 

Diğer Gelenekselciler gibi modern dünyanın çeşitli olumsuz yön­
lerini kendi bakış açısından eleştiren A. K. Coomaraswamy'ye göre 
modern dünya düzensizlik, belirsizlik, duygusallık ve çaresizliğin, do­
layısıyla da ümitsizliğin hakim olduğu bir dünyadır. Bu nedenle yaşa­
dığımız dünya anlamsız bir hayatın kendi başına amaç olduğu yoksul­
laştırılmış bir gerçeklikler dünyasıdır354. 

Gelenekselci akımın 1 998  yılında vefat eden önemli temsilciler­
den olan Frithjof Schuon355 ise, günümüz dünyasında geleneksel öğ­
retilerin açıklanması ve tanıtılması açısından önemli roller üstlenmiş­
tir. 1907 yılında İsviçre'nin Basel şehrinde bir Alman ailesinin çocu-

3 5 1 .  M .  Lings, Onbirinci Saat Modern Dünyanın Manevi Bıınalınıı, s .  99-100.  
352.  Ray Livingston, Geleneksel Edebiyat Teorisi, Çev. Necat Özdemiroğlu, İn-

san Yay. , İstanbul 1998 ,  s .  1 8 .  
353 .  Bkz. M. Eliade, Dinin Anlamı ve Sosyal Fonksiyonu, s .  46. 
354.  G. Eaton, Richest Vein, s. 206. 
355. F. Schuon'un hayatı ve eserleri için bkz. Seyyid Hüseyin Nasr, "The Biog­

raphy of Fritlıjof Schuon", Religion of the Heart, Ed. Seyyid Hüseyin 
Nasr; William Stoddart, Foundations Far Traditional Studies Yay., Was­
hington 1991 s. 1 -6 ;  S .  H. Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 120- 1 23 ;  W. W. Quinn, 
The Only Tradition, s. 9- 1 1 ;  J. Borella, "Rene Guenon and the Traditiona­
list School", s. 348-352; W. N. Perry, "The Revival of lnterest in Traditi­
on", s. 14-16 ;  Mahmut Kanık, "Frithjof Schuon'un Hayatı ve Eserleri", İs­
lanı 'ın Metafizik Boyutları, Frithjof Schuon, Çev. Mahmut Kanık, İz Yay. , 
İstanbul 1996, s. 9-32. 
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ğu olarak dünyaya gelen F. Schuon, aile ortamının da etkisiyle doğu 
ve batıyla erken yaşlarda tanışmıştır. Babasının ölümünden sonra 
Fransız vatandaşı olmuştur. Almanca ile birlikte Fransızca'yı da ileri 
derecede öğrenmiştir. Öyle ki ilk birkaç eseri hariç sonraki bütün 
eserlerini Fransızca yazmıştır. Genç yaşta Batı felsefesinin klasikleriy­
le özellikle Platon'un eserleriyle tanışan F. Schuon, Doğunun bazı ma­
neviyat ve metafizik ürünleriyle de bu süreçte ilgilenme imkanı bul­
muştur. Aynı dönemde R. Guenon 'un eserleriyle de tanışan F. Schu­
on, zaman zaman onu ziyaret etmiş ve onun ortaya koyduğu gelenek­
sel bilgiyi yorumlamayı sürdürmüş ve yayılmasına katkıda bulunmuş­
tur. Askerliğini yaptıktan sonra Paris'e yerleşmiş ve Paris camiinde 
Arapça öğrenmiştir. Bu arada Paris'in zengin müzeleri ona bütün dün­
yanın geleneksel sanatlarını tanıma imkanını sağlıyordu. 1 932  yılında 
Cezayir 'e giderek İslam dünyasıyla ilgili doğrudan bilgiler edindi. Bu­
rada sufi!iğin yaşayan önemli temsilcilerinden biri olan Şeyh Ahmed 
el-Alevi'yi tanıdı. Yirmi yedi yaşında müslüman oldu ve Şazeli tarika­
tına girdi. 1 935 yılında tekrar gittiği Kuzey Afrika'da bu defa Fas'ı da 
ziyaret etti. 1 93 8  yılındaki üçüncü ziyaretinde ise Mısır'a uğrayarak 
R. Guenon'u ziyaret etti ve mektuplaşmaları yıllarca devam etti. Bir 
yıl sonra önce yine R. Guenon'u ziyaret ettikten sonra; bilgelik ve ge­
lenekleri çocukluğundan beri ilgisini çeken Hindistan'a gitti. İkinci 
Dünya savaşı başladığı için Fransız ordusuna katılmak üzere dönmek 
zorunda kaldı. Savaşa katıldı ve Almanlar tarafından esir alındı. Son­
ra kaçarak İsviçre'ye geçti ve oranın vatandaşı oldu. Daha sonraki 
kırk yıllık hayatı İsviçre'de geçti. 1 949 yılında kendisi gibi ressam 
olan ve metafiziğe ve dine derin ilgi duyan bir bayanla evlendi. 1968  
yılında eşiyle Türkiye'ye de gelmiştir. F. Schuon, artık batınf hayata ve 
bilgeliğe yönelmiş çevrelerde büyük ölçüde tanınmaya başlanmıştır. 
Bunda özellikle ilk kitabı olan Dinlerin Aş_kın Birliği'nin büyük payı 
olmuştur. 1 959'da eşi ile birlikte Amerika'ya giderek daima büyük bir 
sevgi beslediği ve adeta İlk Asli Geleneğin asaletini yüceliğini gördü­
ğü Güney Dakota ve Montana'daki Sioux ve Crow yerlilerini ziyaret 
etti. 1 963 'de ikinci ziyaretlerini yaptıklarında halen hayatta olan ba­
zı önemli geleneksel otoritelerle temas kurdular ve Sioux kabilesinin 
birer üyesi olarak kabul edildiler. Nitekim onun resimlerinin çoğu 
Amerika yerlilerinin ·k"'Onularına hasredilmiştir. Bu derin ilginin sonu-
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cunda 1 9 8 l 'de Amerika'ya göç etmişler ve ölünceye değin orada ya­
şamışlardır. Burada ela entelektüel ve sanatçı olarak hayatını sürdür­
müş ve bir çok eser yazmıştır. İsa Nureddin el-Alevi ismini de kullan­
makla birlikte bütün eserlerinde ilk ismini tercih etmiştir. F. Schuon 5 

Mayıs 1 998 'cle Amerika'nın Bloomington şehrinde vefat etmiştir. 
F. Schuon geleneksel doktrinler üzerine yazmakla birli.kte manevi 

hayatın pratikleri olan ibadetler, dua, aşk, iman, manevi faziletler ve 
ahlak konularında da yazmıştır. W. Stoddart onun için şöyle demek­
tedir: "F. Schuon, modern dünyanın eleştirisine daha yoğun bir şekil­
de devam etti. Her vahyin kalbinde yatan kurtarıcı ve aydınlatıcı te­
mel gerçeğin açıklanmasında zirveye ulaştı"356. O, Gelenekselci yoru­
mun ufkunu Amerikalı Kızılderililerin geleneğini ve Ş intoizmi de içi­
ne katacak şekilde genişletmiştir. Onun bakış açısı, dünyanın dini ge­
leneklerine ve farklılıklarına saygı göstererek onları mutlak manada 
tasdik edilebilecek bir hakikatin ifadeleri olarak görmeyi sağlayan bir 
çerçeveye yerleştirmektedir. Bu, görecelilik tuzağına dü§meden dün­
yanın bütün çeşitliliğine saygı duymamızı mümkün kılan bir yöntem 
olarak değerlendirilmiştir357. 

F. Schuon bir metafizikçi olmakla beraber aynı zamanda bir şair ve 
ressam olduğu için geleneksel sanatın metafiziği ve güzelliğin manevi 
anlamı üzerinde de durmuştur. Yaşayan dini gelenekler üzerine yazdı­
ğı bir dizi eseri, kendisinin sıklıkla kullandığı Sophia Perennis düşün­
cesini yansıtır ve bu eserler, karşılaştırmalı dinler alanında yazılmış öz­
gün çalışmalar arasında sayılabilir. Ezeli felsefe veya ezeli hikmet yani 
Philosophia Perennis kavramına tüm geleneklerin kalbinde yer alan 
ezeli ve ebedi hakikati ifade edecek bir anlam kazandıran F. ScJJUon, 
eserlerini bu hikmetin yorumlanmasına adamıştır. Farklı geleneklerin 
bakış açılarını ortaya çıkarmaya çalışırken aynı zamanda Gelenek ışı­
ğında modern medeniyeti ve onun çeşitli yönlerini de eleştirmiştir. 

Manevi yolculuğunu İslam sufiliğinde gerçekleştiren F. Schııoıı 'un 
Tasavvufla bağına M. Lings şu şekilde değinmektedir: Cezayirli büyük 
sufi Şeyh Ahmed Alevi 'nin müridi ve daha sonra da halefi olmuştur. 

356. W. Stoddart, "Titus Burckhardt and thc Traditionalist School", s. 157.  
357.  H. Smith, Uııutulan Hakikat, s. 1 82. 
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Çoğunluğu köken olarak Hıristiyan ve Yahudi olan çok sayıda yetiş­
miş müslüman müride sahip olmuştur358• 

Gelenekselcilik söz konusu olduğunda günümüz dünyasında in­
sanları dünyevi olandan kutsal olana döndürerek onları uyandırma 
amacıyla adeta özel bir misyonu yerine getirdikleri belirtilen bu üç 
düşünür öne çıkarılmaktadır359• Bu entelektüeller insanlığın büyük ef­
sanelerini, dini ve kutsal kitaplarını büyük bir saygıyla ve derinliğine 
nüfuz ederek okuyan ve yaşadıkları çok farklı kültürel ortamlar için­
de ortaklaşa metafizik bir dilin olduğunun farkına vararak bu ortak 
noktaya vurgu yapan ve adeta aralarında ortak bir dil oluşan bilgeler 
olarak da kabul edilmişlerdir360. 

S. H. Nasr'a göre "Bu ekol, insanoğlunun geleneklerinin merke­
zinde yer alan geleneksel metafizik akidelere dayanır. Onu çağdaş 
dünyada ilk formüle eden Fransız Rene Guenon ve sonra Hintl i  A. K. 
Coomaraswamy'dir. Bunların izah ettiği geleneksel öğretilerin kalbin­
de zaman ve mekan tanımayan, ezeli, ebedi ve evrensel hikmet bulun­
maktadır. Bu hikmet, daha sonra Frithjof Schuon tarafından mükem­
mel biçimde ortaya konmuştur"36 1 •  M. Lings ise : "Basite irca etme ris­
kine rağmen şunu belirtmek gerekir ki eğer A. K. Coomaraswamy 
içinde zımnen teslimiyet taşıyan bir hakikati, ve eğer R. Guenon'da 
hem hakikati hem de teslimiyeti temsil ediyorsa, bunlara tam teslimi­
yet ihtiyacını ekleyen ve bunun üzerinde ısrar eden F. Schuon'dur. Ay­
nı zamanda doktriner hakikatler açısından onun eserleri kendi içinde 
yeterli bir bütünlük teşkil eder. R. Guenon'un eserlerinin intisaba 
sevk ettiği söylenirse, F. Schuon'un eserlerinin buna ve daha da ötesi­
ne yol açtığı söylenebilir; zira eserlerinde kendinden önce gelen iki 
selefinin bir devamı olmayan bir yöntem boyutu bulunur"362 demek­
tedir. Öte yandan W. W. Quinn, F. Schuon ve R. Guenon'u geleneğin 
birbirini takib eden devam ettiricileri, A. K. Coomaraswamy'yi İse ta-

358 .  M. Lings, "Frirhjof Schuon and Rene Guenon", s. 13 .  
359 .  M. Lings, Onbirinci Saat Modern Dünyanın Manevi Bunalımı, s .  1 0 1 - 1 02. 
360. R. Livingston, Geleneksel Edebiyat Teorisi, s. 1 2. 
3 6 1 .  S .  H .  Nasr, Makaleler I, s. 30. 
362. M. Lings, Onbirinci Saat Modern Dünyanın Manevi Bunalımı, s. 1 03- 1 04. 

Ayrıca bkz. Aynı yazar: "Geleneğin Işığında Günümüz Dünyası'', s. 243 . 
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mamlayıcı olarak görmektedir. F. Schuon ve R. Guenon düzenli ola­
rak sufi tarikatlara inisiye olmalarına karşılık A. K. Coomaraswamy 
Hindu'dur, Arapça ve İslami metafizik uzmanı da değildir363. 

Bu üç entelektüelin ekolün kurucuları olması gerçeği daha son­
raki Gelenekselci yazarlar ve takipçileri tarafından kabul edilmekle 
kalmamış farklı disiplinlerden bir çok entelektüeli de etkilemiştir. 
Her ne kadar çeşitli ülkelerde Geleneksel ekolün serüveni364 açısın­
dan konuyu değerlendirmek mümkünse de biz bu kişilerden ayrı ayrı 
kısaca söz etmekle yetineceğiz. 

Gelenekselci ekolün kurucularıyla doğrudan temas kuran ve çeşitli 
şekillerde görüş alışverişinde bulunan yazarlardan başlarsak öncelikle Ti­
tus (İbrahim) Burckhardt'dan365 bahsetmemiz gerekmektedir. Ünlü sanat 
tarihçisi]acop Burckhardt'ın yeğeni ve heykeltıraş Cari Burckhardt'ın oğ­
lu olan T. Burckhardt, F. Schuon ile öğrencilik yıllarını birlikte geçirmiş ve 
bu arkadaşlıkları düşünsel ve manevi bir bağlılıkla ömür boyu sürmüştür. 

T. Burckhardt'ın, İslam Tasavvuf Doktrinine Giri� adlı eseriyle 
batınfliğin öğretisel temelleri, manevi gerçekleşme ve tefekkür konula­
rında yetkin açıklamalarda bulunduğu kabul edilmektedir. Onun en 
fazla üzerinde durduğu konulardan biri de simya bilimidir. Ona göre 
simya, manevi bir psikolojinin ifade ediliş biçimi olarak tefekkür ve 
kavrayışa düşünsel ve simgesel dayanaklar sunan geleneksel bir bilim­
dir366. 

Ancak onun en önemli katkısı sanat alanında olmuştur367. Özel-

3 63 .  W W Quinn, The Only Tradition, s .  5 .  
364. Mesela W W Quinn, ekolün Fransa, İngiltere, Kuzey Amerika ve İran'daki 

serüvenini ayrı ayrı inceledikten sonra bireysel düzeydeki etkiler üzerinde 
durmaktadır. Bunun için bkz. W. W Quinn, The Only Tradition, s. 3 1 -42. 

365.  Tirus Burckhardt'ın hayatı ve eserleri iç in bkz. W Stoddart, "Titus Burck­
hardt: Genel Hatlarıyla Hayatı ve Eserleri", s. 7- 1 4 ;  "Tirus Burckhardt 
and the Traditionalist School", Sophia The ]oıırııal of Traditional Stııdies, 
C. V, sy. 2, Oakton 1 999, s. 1 55- 1 64. 

3 66. Simya ile ilgili eseri Türkçe'ye çevrilmiştir. Bkz. T. Burckhardt, Astroloji 
ve Simya, Çev. Mehmed Temelli, Verka Yay., İstanbul 1 999. 

367. Bu anlamda en önemli eseri için bkz. Tirus Burckhardt, Sacred Art in East 
and West Principles and Methods, Çev. Lord Northbourne, 2. b. ,  Pernnial 
Books Yay. , Middlesex 1 986 .  
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likle ekol içerisinde A. K. Coomaraswamy tarafından ciddi inceleme­
lere konu olan 'Sanat anlayışı, T. Burckhardt tarafından İslam sanatı 
üzerine yoğunlaştırılmıştır. Onun İslam Şehri Fez368 kitabı ise gelenek­
sel hayatın çeşitli yönlerini, toplumun tarihiyle dininin birlikte değer­
lendirildiği örnek bir şehir monografisidir. 

Mısırda bulunduğu sırada R. Guenon ile tanışan ve sık sık onunla 
görüşme imkanı bulan Martin Lings'e (Ebu Bekir Siraceddin) gelince o 
da tasavvuf üzerindeki çalışmalarıyla dikkati çekmektedir. Aynı za­
manda bir şair olan yazarın eserleri dilimize de tercüme edilmiştir369• 

R. Guenon'la sürekli yazışmış olan İtalyan ]ulius Evola, Gele­
nekselci bakış açısının kendi ü lkesindeki temsilcisidir. R. Guenon 'un 
eserlerine konu bakımından benzer eserler veren J. Evola, Hıristi­
yanlığın geleneksel değerini  ciddi olarak sorgulayarak inceleme yo­
luna gitmiştir370• 

İngiltere' de yaşayan Marco Pallis ise Tibet Budizmini Geleneksel­
ci bakış açısıyla dünyaya sunan ilk yazar olarak bilinmektedir371. Do­
ğa ve müzik üzerine de gelenekselci karakterde eserler yazmıştır372• 

Bir başka Gelenekselci yazar olan Lord Northbourne (Sidi Nuh), 
R. Guenon ve F. Schuon'un eserlerini İngilizce'ye kazandırmış, bu 
ekolün çeşitli dergilerinde yazılar yazmış ve özellikle modern dünya­
yı değerlendiren yazılarıyla dikkat çekmiştir373• 

Gai Eaton (Sidi Hasan Abdullah Abdulhamid) İse İngiliz asıllı bir 
gazeteci ve diplomattır. Gelenekselci bakış açısını günümüz toplumsal 
koşullarını dikkate alarak yeniden yorumlamıştır374. Halen Londra'da 

3 68 .  Bkz. Titus Burcklıardt, Fez City of Islam, Çev., William Stoddart, Tlıe Is­
lamic Texts Society Yay., Cambridge 1 992. 

3 69. Bkz. M. Lings, Tasavvuf Nedir; Yirminci Yüzyılda Bir Veli; Antik İnançla� 
Modern Hurafeler; Onbirinci Saat Modern Dünyanın Manevi Bunalımı. 

3 7.0. Bkz. ]. Evola, Modern Dünyaya Başkaldırı; Çağdaş Ruhçuluğun Maske ve 
Yüzleri 

3 7 1 .  Bkz. M .  Pallis, The Way and the Mountain. 
372. S. H.  Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 1 24. 
373.  Bkz. L Nortlıbourne, Modern Dünyada Diıı; İlerlemeye Farklı Bir Bakış. 
374. Bkz. G. Eaton, Kalenin Kralı Modern Dünyada İnsanın Tercih ve Sorum­

luluğu, Çev. Birol Çetinkaya, İz Yay., İstanbul 2000. 
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bulunan İslam Kültür Merkezi'nin yöneticiliğini yapmaktadır. 
Günümüzde Gelenekselci yazarların en fazla eser veren ve en çok 

tanmanı kuşkusuz Seyyid Hüseyin Nasr'dır375• Amerika'da Fizik ve 
matematik eğitimi gören S. H. Nasr, doktorasını bilim tarihi alanında 
yapmıştır. Halen Amerika'da yaşayan S. H. Nasr çeşitli üniversiteler­
de hocalık yapmaya devam etmektedir. Özellikle İslam'ı Geleneksel­
ci bakış açısmdan yorumladığı eserleri Batıda olduğu kadar İslam 
dünyasında da geniş bir okuyucu kitlesine ulaşmıştır. Bununla birlik­
te bilim felsefesi ve kutsal bilim konularında yazdığı eserler de dikka­
te değerdir. Onun İslam kozmolojisi, sufiliği ve metafiziği üzerine or­
taya koyduğu felsefi verimlilik, bilimsel ve akademik çevrelerde yay­
gın bir şekilde tanınmaktadır376• Bunlarla birlikte o, Gelenekselci bi­
rikimi yansıtan ve yorumlayan eserleriyle günümüz Gelenekselciliği­
nin en önemli temsilcisi konumundadır. 

Gelenekselcilik üzerine sıralanan bu tanınmış simaların yanısıra, 
bu söylemi lokal düzeyde ele alanlar da önemlidir. Bu bağlamda me­
sela Yahudiliği Gelenekselci bakış açısından değerlendiren yazar ola­
rak bilinen Leo Schaya son derece önemlidir377. İsveçli felsefeci Tage 
Lindbom İse önceleri Sosyal Demokrat Partide görev almış ancak sos­
yalizmin çözüm olamayacağı kanaatine vararak bu görevinden ayrıl­
mıştır. Gelenekselci bakış açısıyla din ve modern seküler toplumsal 
yapıyı değerlendiren eserler yazmıştır. Ünlü iktisatçı E. F. Schumac­
her'da Gelenekselci bakış açısını benimsemiş entelektüellerden biri­
dir378. Özellikle R. Guenon onun referansları arasında önemli bir yer 
tutmaktadır. Gelenekselci görüşlerle temellendirdiği yaklaşımları, 

375 .  S .  H .  Nasr'ın Gelenekselci bakış açısına ulaşma serüveni iÇin bkz. Seyyid 
Hüseyin Nasr, "Ezeli Hikmet (Sophia) Arayışım", Çev. Aysel Danacı, Söy­
le�iler, İnsan Yay., İstanbul 1 996, s. 3 1-39. 

3 76. Macit Fahri, İslam Felsefesi Kelamı ve Tasavvufuna Giri�, Çev. Şahin Filiz, 
İnsan Yay. , İstanbul 1998,  s. 1 6 8 - 1 69. 

377. Bkz. Leo Schaya, "Some Universal Aspects of Judaism", The U11ani111ous 
Tradition Essays on the Essential Uııity of Ali Religioııs, Ed. Ranjit Fernan­
do, Sri Lanka lnstitute of Traditional Srudies, Colombo 1999, s. 57-75. 

3 78.  Gelenekselci bakış açısıyla modern dünyayı değerlendirdiği önemli eseri 
için bkz. E. F. Schumacher, Aklı Karı�ıklar İçin Kılavuz, Çev. Mustafa 
Özel, İz Yay. , İstanbul 1 990. 
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ekolojik dengeyle uyumlu bir gelişme modelini önermektedir. 
Amerika'da A. K. Coomaraswamy'nin oğlu Rama Coomaras­

wamy i le Wi/liam Stoddart ise yeni ortaya çıkan şartlarda geleneksel 
görüşleri açıklamaya devam etmektedirler. 

Doğu dillerinden gelenekselci bir anlayışla çeviriler ve özellikle 
Karşılaştırmalı Dinler ve İslam Araştırmaları alanında önemli bilimsel 
çalışmalar yapan bir grup bilim adamı da yine bu ekolün bakış açısı­
nı benimsemiştir. H. Smith, W. N. Perry, V. Danner, R. W. ]. Austin, ]. 
L. Michon, ve W. Chittick bunlar arasında sayılmaktadır. Öte yandan 
Gelenekselci düşüncelerin Batıda yayılmasıyla birlikte farklı disiplin­
lerden bir çok bilim adamı ve düşünür de bu bakış açısından etkilen­
mişlerd ir. Meşhur d inler tarihçi M. Eliade, İslam felsefecisi H. Cor­
bin, Hint uzmanı H. Zimmer, mitoloji bilgini J. Campbell ve Fransız 
filozof G. Durand bunlar arasında sayılabilir379. 

Malezyalı İslam Felsefecisi S. H. Nakib Attas ise modern Batı eleş­
tirilerinde ve İslam anlayışında Gelenekselci bir eğilim göstermekle 
birlikte ekolün genel olarak din ile ilgili görüşlerini benimsemiş gö­
rünmemektedir380. 

Ülkemize gelince Gelenekselci ekolün düşüncelerini bütünüyle 
savunan bir entelektüel çevre olmamakla birlikte, bir çok entelektü­
elin eserlerinde bu ekolün etkisini görmek mümkündür. Türkiye'de 
1980'den sonra Gelenekselci yazarların eserlerinin hızlı bir şekilde 
tercüme edilmeye başlandığını görüyoruz. F. Schuon ve A. K. Cooma­
raswamy'den yapılan çevirilerin yanı sıra R. Guenon'un eserleri 
önemli ölçüde Türkçe'ye kazandırılmış, özellikle S. H. Nasr'ın hemen 
hemen bütün çalışmalarına Türkçede ulaşmak artık mümkün hale 
gelmiştir. Bu nedenle geniş bir okuyucu kitlesinin takip ettiği bu ya­
zarların görüşleri artan bir ilgiyle okunmakta ve değerlendirilmekte­
dir. Ancak yapılan çevirilerin çokluğu oranında değerlendirme, eleşti­
ri ve araştırmanın yapıldığını söyleyebilmek de oldukça güçtür. 

3 79. S .  H.  Nasr, Bilgi ve Kutsal, s.  1 25- 126. 
380 .  Bkz. S .  Nakib Attas, Modern Çağ ve İslami Düşünüşün Problemleri, Çev. 

Mahmut Erol Kılıç, İnsan Yay. , İstanbul 1 989.  



il .  BÖLÜM 

GELENEKSELCİ YAKLAŞIMLAR VE DİN 

A. DİN: TANIMLAMALAR/SINIRLAR 

d inler Tarihi araştırmaları insanlık tarihinde dini inançlardan yok­
sun topluluk bulunmadığı konusunda neredeyse görüş birliği et­

miştir. Yeni  araştırmalar, en eski topluluklar da dahil insanların mut­
laka kutsal bir varlık önünde saygı duyduğu yönündedir. Bu durum 
dinin insan bilincinde bulunduğu daha doğrusu insanın doğuştan di­
ni bir ihtiyaç ile dünyaya geldiği şeklinde yorumlanmıştır 1 •  M. Eli­
ade'ın konuyla ilgili vardığı sonucu aktaracak olursak "tabiatüstü var­
lıklar tarafından vahyedilen "paradigmatik" modellerin taklidi ile in­
san hayatı, bir anlam kazanmaktadır. İnsanötesi modellerin taklidi, 
dini hayatın ilk özelliklerinden birini teşkil eder. Bize ulaşmış olan en 
arkaik dini dokümanlardan tutun da Hıristiyanlık ve İslamiyete ka­
dar, insan hayatının yönlendirici çizgisi ve normu olan "Tanrıyı tak­
lit" hiçbir zaman kesilmemiştir. Gerçekten başka türlüsü olmamıştır. 
Çünkü, kültürün en arkaik seviyelerinde bile, insan olarak yaşamak, 

1 .  Mehmet Aydın, Dinler Tarihine Giri�, D i n  Bilimleri Yay., Konya 1996, s .  1 
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bizatihi dini bir faaliyettir. Orada, beslenmenin, cinsel hayatın ve ça­
lışmanın kutsal bir değeri vardır. Başka bir tabirle insan olmak, dini 
bir varlık olmak demektir"2. Gelenekselciler de bu bakımdan insanın 
dinden mahrum yaşamasını mümkün görmemektedirler. Onlara göre 
böyle bir mahrumiyet, insanın dini hislerini sözde dini akımlara yö­
neltmek durumunda kalabileceği bazı olumsuz durumların ortaya çık­
masıyla sonuçlanabilmektedir3• 

Din, insanın yaşadığı evreni nihai olarak anlamlı olacak şekilde 
tanımlama çabası ve arayışı olarak da tanımlandığı için, bu arayış ve 
çabanın insan tecrübesinden ve bu tecrübeyi somut hale getiren top­
lumsal yapılardan kaybolup gitmesi mümkün görülmemektedir4. Di­
ğer bir yönüyle din; insanın tüm varlığına ya da varoluşunu oluşturan 
her şeye nüfuz ettiği gibi aynı zamanda onun yaşadığı toplumsal ala­
nı da etkisi içine almaktadır. Dolayısıyla bütün geleneksel medeniyet­
lerde dinin etkisi dışında kalan yani "profan" olan hiçbir şey bulun­
mamaktadır5. 

İnsanın dünyasında böylesine vazgeçilmez bir yeri olan dinin, ta­
nımlanması veya tek bir tanımın sınırlarına sığdırılması hayli zor gö­
rünmektedir. Buna ek olarak din tanımlamalarında ve din anlayışla­
rında insanların bağlı bulundukları din veya yaşadıkları toplumda 
yaygın olan dini anlayış baskın rol oynamaktadır ki buna dinler tari­
hi araştırmacılarının tanımları da dahildir. Gerçi her ne kadar dinler 
tarihi araştırmacılarından bütün dinler üzerine yönelmiş daha kap­
samlı objektif tanımlar ve anlayışlar beklenebilirse de gerek alanın ge­
nişliği gerekse sözü edilen sebeplerden dolayı bütün dinler tarihçile­
rinin tanımlamalarının objektif olduğunu ve tek bir tanım üzerinde 
uzlaşıldığını söylemek mümkün görünmemektedir. Ayrıca bir değil 
bir çok dinin var olduğu göz önüne alınırsa çeşitli dinlere mensup in-

2. M. Eliade, Dinin Anlamı ve Sosyal Fonksiyonu, s. 1 -2. 
3. Martin Lings, "Geleneğin Işığında Günümüzün Dünyası'', Kutsalın Peş,inde, 

Ed. Seyyid Hüseyin Nasr; Katherine O'Brien, İnsan Yay., Çev. Süleyman Erol 
Gündüz, İstanbul 1 995, s. 236. 

4. Peter Berger, "Dini Kurumlar", Çev. Adil Çiftçi, Toplumbilim Yazıları, Ana­
dolu Yay., İzmir 1999, s. 136 .  

5 .  R. Guenon, Kadim Bilimler ve Bazı Modern Yanılgılar, s .  64. 
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sanların benimseyebilecekleri bir tanım verebilmenin güçlüğü d e  tes­
lim edilecektir. Zira "din" kelimesi mesela bir budist ile bir yahudinin 
zihninde aynı çağrışımı yapmamaktadır. Hatta birçok ortak özelliğe 
sahip olan bir müslüman ve hıristiyanın bile dinden anladıkları büyük 
ölçüde birbirinden farklıdır6• 

D inler tarihi araştırmalarında bugün Batı dillerinde kullanılan 
"religion" (din) kelimesinin, Latince "bağlamak" anlamına gelen "re­
ligare" den türediği göz önünde bulundurularak anlaşılmaya çalışıl­
dığı görülmektedir. Buna göre din, insanla Tanrı arasındaki bağ ola­
rak tanımlanmaktadır7. Gelenekselciler de bu kök anlamdan yola çı­
karak yeni bir takım tanımlar geliştirmişleridir. R. Guenon, din keli­
mesinin "bağlayan" anlamından yola çıkarak onun hem insanları 
yüksek bir ilkeye hem de onları kendi aralarında birbirlerine bağla­
yan şeklinde kullanıldığını belirtmektedir8. Aynı  anlamdan yola çıkı­
larak din, insanın gerçeklikle ' yeniden bağlantı kurması şeklinde de 
tanımlanmıştır. Bu gerçekliğin, Tanrı (God), Hakikat, Allah, Sat­
Chit-Ananda veya Nirvana şeklinde isimlendirilmiş olması açısından 
aralarında fark bulunmadığını belirten E. F. Schunıacher, önemli ola­
nın insanın kendi kişisel "ben"inden uzaklaşarak "Tanrı"ya yönelme­
si olduğunu ileri sürmüştür9• Yine benzer bir şekilde dinin insanı Al­
lah'a bağladığı gibi aynı zamanda kişileri kutsal bir cemaatin ya da 
halkın üyeleri olarak birbirine bağladığı da ifade edilmiştir. S. H. 
Nasr'a göre bu anlam, i nsanı Mutlak Gerçeklik'ten gelen bir mesaj, 
bir vahiy ya da bir tezahür ile Asl'a bağlayan şekliyle genişletildiğin­
de bütün dinleri kapsayabilecek bir zenginliğe kavuşturulmuş olmak­
tadır1 0. Bu bağın niteliği söz konusu edildiğinde ise bir takım kural­
lara ulaşılmış olmaktadır. Bu nedenle dinin zihnimizde Tanrı ile bir 
müminler topluluğunu bir araya getiren inançlar ve pratikleri canlan­
dıracak şekilde anlaşılabileceği ve bu durumda dünyaya ilahı bir va-

6. Mehmet S .  Aydın, Din Felsefesi, Dokuz Eylül Üniversitesi Yay., İzmir 1 987,  
s .  5. 

7. Günay Tümer; Abdurrahman Küçük, Dinler Tarihi, Ocak Yay., 2. b., Anka-
ra 1 993,  s. 5 .  

8 .  R. Guenon, Doğu DüŞ,üncesi, s .  8 1 . 
9 .  E. F. Schumacher, Aklı KarıŞ,ıklar İçin Kılavuz, s .  89 .  
10 .  S .  H.  Nasr, Bilgi ve Kutsal, s .  86 .  
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hiy kanalıyla belli bir insan topluluğuna hitap eden semavi kökenli 
bir mesaj olarak geldiği kabul edilmiş olmaktadırı  1. Bu bakımdan 
Gelenekselciler dinin bu aşkın anlamını dışlayan görev dini, bilim di­
ni gibi kullanımları eleştirmektedirler 12• 

Öte yandan din kelimesi genelde bir ferdin ya da topluluğun doğ­
ru kabul ettiği veya davranışlarını onunla düzenlediği ilkeler anlamın­
da da kullanılmaktadır. Fakat bu anlamın geçerli olması için "din"in, 
beşeri zihnin bir kurgusu olmaktan öte Tanrı kaynaklı bir şey olarak 
düşünülmesi gerektiği ve ancak bu şekilde anlaşıldığında ona tabiat 
üstü, vahyedilmiş denebileceği söylenmiştir. Böylece din, asıl amacı 
olan dünya ile Tanrı arasında etkili bir bağ oluşturma hedefine ulaş­
mış olacaktır13 .  F. SclJUon, dinin etimoloj isinden hareketle de onun 
insanı Allah'a bağlayan ve varlığı üzerinde yoğunlaştıran bir anlama 
gel?iğine dikkat çekmiştir14. Bu yorumlarda da görüldüğü gibi din, 
insanı veya insan topluluklarını Mutlak Varlığa ve onun kuralları i le 
birlikte birbirlerine bağlayan aşkın bir alan olarak tanımlanmaktadır. 
Sonuçta dinin tanımlanmasında ortak bazı unsurların belirginlik ka­
zandığı dikkat çekmekte, inanç, ibadet ve ahlak kavramlarının öne çı­
karılması yanında zaman zaman bunlara bazı ilaveler de yapılmakta­
dır. Nitekim söz konusu bu öğeler göz önüne alınarak şöyle bir tanım­
lama yapılmıştır :  Din, bir cemaatin sahip olduğu kutsal kitap, pey­
gamber (veya kurucu), inanç sistemi ve bu sisteme bağlı olarak ibadet 
ve ahlfıkf .kurallar bütünüdürı5 •  Bu unsurlardan birincisi, her dinsel 
gelenekte o geleneğe bağlı olan kişinin duygularını ve düşüncelerini 
yönlendiren, belirli şeylerin varlığına ya da yokluğuna, doğruluğuna 
ya da yanlışlığına inancı ifade eden bir yapı olarak açıklanmaktadır. 
Her dinsel gelenek muhatap aldığı insanın tavır ve davranışlarını, ya­
şamını düzene koyma amacı taşır. Bu ise dinin ibadet yönünü ifade et­
mektedir. D inlerdeki ahlfıkf kurallara gelince dinlerin bağlısı olan ki-

1 1 .  V. Danner, "Din ve Gelenek'', s. 25. 
12. R. Guenon, Fundamental Symbo/s the Universa/ Language of Sacred Scien-

ce, s. 5 .  
13 .  L .  Northbourne, Modern Dünyada Din, s .  1 1 .  
14. F. Schuon, Light on the Ancient Wor/ds, s. 144. 
15. G. Tümer; A. Küçük, Dinler Tarihi, s. 7. 
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şilerin, toplumla il işkilerini düzenlemesi sonucu ortaya çıkan kurallar 
şeklinde anlaşılmaktadır 16• 

Bazen başka unsurların ilave edildiği görülse de dinin bu unsurla­
rı Gelenekselciler tarafından farklı terimlerle izah edilmektedir. R. 
Guenoıı 'a göre dinin, esas olarak farklı düzeylerdeki üç öğenin birle­
şimini içerdiği söylenebilir :  "akide, ahlak ve ibadet. Nerede bu üç 
öğeden biri eksikse orada tam anlamıyla bir dinin varlığı söz konusu 
olamaz. Birinci öğenin dinin entelektüel yönünü, ikincinin sosyal yö­
nünü, üçüncünün ise ayinlerle ilgili yönünü oluşturduğunu hemen ek­
leyelim"17. Farklı bir terminoloji ile bu üç unsuru, dinin doktrine!, 
ameli ve ahlaki hükümleri şeklinde değerlendiren L. Northbourne'da, 
bunların her dinde mevcut olduğunu belirtmektedir. Ona göre bun­
lardan birini inkar eden bir din gerçek bir din olamaz ve hiçbir pratik 
değer de taşımaz. Bu, insanların sıkıntıya girmeden vicdanlarını ra­
hatlatmak için başvurdukları ancak kendilerini kurtuluşa götürmeyen 
bir yoldur. Bu üç unsurla insandaki üç önemli meleke olan düşünsel, 
davranışsa! ve iradi melekeler arasında da bir mütekabiliyet görül­
mektedir. O, bu üç unsurdan doktrine! olanı her şeyin temeli görerek 
hakikatin kavranması ve formüle edilmesiyle ilgilenen fikri bir unsur 
olarak öne çıkarmaktadır. 

Dinin ikinci unsuru olan ameli yönü, ritüel veya ayinle ilgili yö­
nüdür. Ancak bu ritüellerin Allah tarafından belirlenmiş olması gere­
kir. Çünkü insan iradesinin belirlediği hareketler bu ihtiyacı karşıla­
yamamaktadır. Üçüncü unsur olan ahlaka gelince, insandaki ruhi fa­
ziletleri geliştirerek ilahf rahmete kapılar açan bir unsurdur ki o, baş­
ta beşeri çevre olmak üzere insanın kendi dışındaki her şeyle olan iliş­
kisiyle ilgilidir 1 8. 

F. Schuon, bu unsurları kendine ö-zgü anlatımıyla şöyle yorumla­
maktadır : "Dinler akıldan ziyade iman, fazilet ve amele dayanır. Bu­
nu anlamak zor değildir, zira her insan ölümsüz bir ruha sahiptir. Ru­
hunu kurtarmak için insanlar aklını kullanmak zorunda olmadıkları 

16 .  Şinasi Gündüz, Mitoloji İle İnanç Arasında --ortadoğıı dinsel gelenekleri iize­
rine yazılar-, Etüt Yay. , Samsun 1 998,  s. 13 .  

1 7. R. Guenon, Doğu Düşüncesi, s. 8 8 .  
1 8 . L. Northbourne, Modern Dünyada Din, s. 1 4- 1 7. 
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için her aklını kullanan kurtulamaz. Eğer akıl (intelligence) temel ve 
kurtarıcı hakikatlere sahip değilse bir önem ifade etmez; akıl iman ve 
ahlak ile dengelenmelidir, çünkü iman ve ahlakla birleşmeyen akıl, 
doğasına göre davranamaz, gerçek vazifesini yapamaz. İman, hakikat­
ten gelen bilgileri fiiliyata -olumlu veya olumsuz- geçiren niteliktir. 
Fazilet ise iman ve hakikate uygun davranma iradesidir. Dolayısıyla 
iman sadece zihindeki bir kesinlik olmayıp varlığımızın her noktasına 
nüfuz eden bir niteliktir" 19 .  

M. Lings, bu üçlü unsuru yeniden formüle etmekte, dinin olmaz­
sa olmaz rükünlerini farklı bir şekilde tasnif etmektedir: "Din üç yön­
lü bir İlahi Haberdir: Birincisi o, gerek Mutlak, Ezeli ve Ebedi Haki­
kat'in Kendisi ve gerekse kainat yani göreli, sonlu ve ölümlü olan, 
özellikle de insan hakkında nelere inanıp nelere inanılmayacağını gös­
teren bir akidedir; ikincisi nelerin yapılıp nelerin yapılmayacağını gös­
teren bir yasadır ve yasanın "yap" dedikleri, bütün inananları kuşatıp 
hayatlarına nüfuz edebilecek genişlik ve zenginlikte yeterli bir tapın­
ma biçimini oluştururlar; üçüncüsü insanlar arasındaki manevi farklı­
lıklara izin veren mistisizm ya da biitınıliktir. Akidelere inanmak ve ya­
saya uymak herkesin boynunun borcudur çünkü kurtulmak, esenliğe 
çıkmak bunlara bağlıdır. Dinin, ancak belirli nitelikleri olanları bağla­
yan mistik yönü, inanç ve tapınmanın fazladan bir boyutudur; zira 
hem akideyi tam anlamıyla kavramış olmaklığı, hem de dini vecibele­
rin yerine getirilişinde derin bir samimiyet ve yoğunlaşmayı gerektirir. 
Bu, esenliğin de ötesinde, daha dünyadayken kutsanma ve hatta bu­
nun da ötesinde Tanrı'nın Kendisi'ne kavuşma imkanını bağışlar"20• 

R. Guenon ise dinin bu biitınf yönünü metafizik alanla ilişkilen­
dirmektedir. Ona göre akidenin bir dinin doktrinle ilgili yönünü oluş­
turması bakımından entelektüel yönü bulunmakla beraber saf ente­
lektüel düzeyde değildir. Çünkü bir doktrinin özel bir dini biçim ha­
line gelebilmesi için, büyük ölçüde duygusal düzeyden olan saf ente­
lektüel alanın dışındaki öğelerin etkisini alması gerekir. Entelektüel 

19 .  Frithjof Schuon, İslam ve Ezeli Hikmet, Çev. Şahabeddin Yalçın, İz Yay., İs­
tanbul 1 998,  s. 83-84. Ayrıca bkz. M. Lings, "Frithjof Schuon and Rene 
Guenon", s. 1 0. 

20. M. Lings, Antik İnançlar Modern Hurafeler, s. 8 6-87. 
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kesinliğe karşıt olarak inancın, en kesin anlamıyla duygusallığın, bir 
fikre brşı duyulan sempati ya da eğilimin temel rol oynadığı psiko­
lojik bir durum olarak anlaşılması gerektiği kanaatindedir21 .  Bu ne­
denle o, metafizik bakış açısını, daha önce üzerinde durduğumuz saf 
entelektüalite alanıyla ilgili bularak bu alanı, dinlerin bir forma girdi­
ği düzeyin üstünde görmektedir. Başka bir şekilde ifade edilecek olur­
sa saf entelektüel düzeyden aşağıda belirli inanç, ibadet ve ahlak ku­
ralları ile bir forma kavuşan yapıların din şeklinde ortaya çıktığını 
söylemektedir. Bundan öte geleneklerde bulunan ve metafizik ilkele­
rin doğrudan zemini olan saf entelektüel yapıyı, adeta bütün dinlerin 
kaynağı ve birleştikleri mutlak kesinlik alanı olarak görmektedir. Öy­
le görülüyor ki o, din dediği zaman daha çok onun zahirini, metafi­
zik dediği zaman da onun batınını kastetmektedir. M. Lings her iki 
unsuru da dinin içinde değerlendirmektedir. R. Guenon'un ayrımına 
katılan fakat imanı pasif ve edilgen bir iştirak olarak tanımlayan F. 
Schuon'a göre ise din, "Tanrı'nın, mahlukuna hitap ederkenki kelamı­
dır, entelektüel sezgi ise ilahi bilgiye doğrudan ve faal bir şekilde işti­
rak ediştir, yoksa iman gibi dolaylı ve pasif bir iştirak ediş değildir. 
Başka bir tarzda ifade etmek gerekirse şu söylenebilir ki entelektüel 
sezgi olgusunda birey, bilen ve tanıyan varlık konumunda değil, özü 
itibarıyla ilahi prensipten hiç de farklı olmayan bir konumdadır; 
müdrike olgusundaki bilen ve tanıyan ile bilinen ve tanınanın ayniyet 
(özdeşlik) durumu, metafizik gerçekliğin mutlaklaşması sonucunu do­
ğurmaktadır"22. Böylece dinlerdeki entelektüel sezgiye dayanan ve di­
nin özü olarak nitelenen kısmı, onun herhangi bir b içim taşımayan as­
lı olarak görülmekte ve bozulmayan merkezi kabul edilmektedir. Be­
lirli bir biçime sahip olan dinin zahiri kısmı ise o özün beşeri formlar 
halinde sabitleşmiş kısmını oluşturduğundan diğer beşeri kurumlar 
gibi yıkılma ihtimalini içinde barındıran yönünü oluşturmaktadır23. 

Hindu inanç sistemlerini ifade eden Sanatana Dharma kavramı­
nın Gelenekselciler tarafından da .benzer bir kullanıma sahip olduğu­
nu görmekteyiz. Sanatana Dharnıa, ezeli ve ebedi bir kanun ve yer-

2 1 .  R .  Guenon, Doğu Düşüncesi, s .  89.  
22. F. Schuon, Dinlerin Aşkın Birliği, s. 1 0. 
23 . L. Northbourne, İlerlemeye Farklı Bir Bakı�, s. 96.  
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yüzündeki bütün inanç sistemlerini kapsayan bir üst yapı, evrensel din 
veya din ötesi bir sistem olarak anlaşılmıştır. Bu anlayışa göre ister 
Hint kökenli olsun ister olmasın dünyadaki bütün inançlar� bağımsız 
birer din değil mezhep konumundadırlar ve asla Sanatana Dharma ile 
mukayese edilemezler24. 

Bu üçlü sınıflandırmaya bir unsur daha ilave ederek dinlerde dört 
yön bulunduğunu ifade eden V. Danner ise öğretiler, ibadetler ve ahliikf 
kurallar ile birlikte sanatları da ayrı bir dinsel unsur olarak öne sürmek­
tedir. O, bu unsurların bütünüyle dini doğuran başlangıçtaki vahiyden 
türediği ve insanın kurtuluş gayesiyle ilgili olduğu ve her birinin toplu­
mun hayatında yeri doldurulamaz bir rol icra ettiğini söylemektedir25• 

Dinin ne olduğu kadar insana ne kazandırdığı ve onu hangi he­
deflere yönelttiği konusu da dinin önemini vurgulamak açısından her 
zaman söz konusu edilmiştir. Esasen insanlara amaçlarının anlamını 
ve gittikleri yönleri farketme yeteneğini veren şeylerden birinin de 
din olduğu genellikle kabul edilen bir olgııdur26. 

Nitekim İslam bilginleri de gerçek huzur ve mutluluğu insana di­
nin sağlayacağını vurgulamış ve din ile teselli olanın bütün evrendeki 
her şeyle barışık olacağını söylemişlerdir27• Ancak L. Northbourne'a 
göre modern dönemdeki düşünsel eğilimlerin insanlığı inançtan çok 
şüpheye yönelttiği gerçeği karşısında insanlık adeta yüce amaç ve he­
deflerden mahrum bırakılmış bir durumda görülmektedir. Halbuki in­
sanlık tarihindeki bütün dini gelenekler, hayatın ve ölümün anlamı 
üzerine insanları tatmin edici cevaplar aramış ve bulmuşlardır. Böyle­
ce dinler, görünen dünyanın ötesinde temel bir gerçekliğin var oldu­
ğunu ve insanların bu gerçekliğe ulaşarak bundan hareketle kendi ha­
yatlarının anlam, amaç ve hedeflerini belirleyecek bir referans noktası 

24. Ali İhsan Yitik, "Hinduizmin Diğer Dinlere Bakışı", Dinler Tarihi Araştır­
maları /, Sempozyum: 08-09 Kasım 1 996, Ankara, Dinler Tarihi Derneği 
Yay., Ankara 1 998,  s. 1 29 .  

25.  V. Danner, "Din ve Gelenek", s. 26 .  
26. Arnold Toynbee; Daisaku Ikeda, Yaşamı Seçin Diyalog, Yayına Haz. Ric­

lıard L. Gaye, Çev. Umut Arık, Ankara Üniversitesi Basımevi, Ankara 1992, 
s. 330 .  

27. Hace Yusuf Hamedani, Hayat Nedir, s. 59. 
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bulabileceklerini göstermişlerdir. Bu nedenle Gelenekselciler dünyevi 
refah ve mutluluğu tek başına amaç edinmenin, dini kurtuluşun yeri­
ne ikame edilmesini büyük bir sapma olarak değerlendirmişlerdir28. 
Söz konusu değerlendirmeyi G. Eaton bir benzetmeyle şöyle açıkla­
maktadır: "Her biri farklı şekillerde olmalarına karşın dinler, bir top­
luluğu fırtınalı denizlerin bir ucundan diğer ucuna taşımak için inşa 
edilmiş gemilerdir. Bu gemilere binmeyenler boğulacaklardır. Fakat 
eğer yüzmeyi unutmuş olmasalardı insanlara bu tür gemiler gönderil­
meyecekti"29. Burada yüzmeyi unutmuş olmakla daha önce değindiği­
miz cennetten iniş ve altın çağ anlayışına bir işaretin söz konusu oldu­
ğunu söylemek mümkündür. Nitekim M. Lings'e göre "Dinin en temel 
amacı insana, kaybettiği merkeziyetine dönüş yolunu açmaktır. İnsa­
nın aşkın olanla bağlantısının, kendiliğinden sağlanması mümkün ol­
saydı alışılmış anlamda bir din gönderilmesine gerek olmazdı. Gönde­
rilen ilk din, insanın Cennetten kovuluşuna Tanrı'nın bir cevabıydı"30. 

Dinlerin tanımı veya her hangi bir dinden ne anlaşılması gerekti­
ğiyle ilgili bakış açılarını doğrudan belirleyen konulardan birisi de 
dinlerin kaynağının nasıl izah edildiği noktasıdır. Bilindiği gibi dinler 
tarihinin bir bilirn dalı olarak gelişmesiyle birlikte dinlerin nasıl orta­
ya çıktığına dair de bir çok teori gel iştirilmiştir. Başlangıçta sosyal bi­
limlerdeki yaygın anlayışlar dinler tarihçileri tarafından bu bilim da­
lına da uygulanmıştır. Bu bakımdan ilk dönem gerek antropoloji ge­
rekse dinler tarihiyle ilgili teorilerde dinlerin kaynağının evrimci yak­
laşımlara destek verecek şekilde ortaya konulmaya çalışıldığı görül­
mektedir3 1 .  Konu iki açıdan ele alınmaktadır. İlki dinin, insan bilin-

28. L. Northbourne, Modern Dünyada Diıı, s. 24; Roger Garaudy, 20. Yiizyıl 
Biyografisi Garaudy'nin Felsefi Vasiyetleri, Çev. Ahmet Zeki Ünal, Fecr Y�y., 
2. b., Ankara 1 998 ,  s. 3 6 1 -362. 

29. G. Eaton, İslam ve İnsanlığın Kaderi, s. 8 1 . 
30. M. Lings, Onbirinci Saat Modern Dünyanın Manevi Bunalımı, s. 27. 
3 1 .  Dinlerin kaynağı ile ilgili teoriler için bkz. M. Eliade, Diniıı Anlamı ve Sos­

yal Fonksiyonu, s. 1 9-82. Bu çalışmasında M. Eliade 1 9 12- 1 962 arası Din­
ler Tarihi çalışmalarında ortaya atılan çeşitli teorileri tartışmaktadır. M. Ay­
dın, Dinler Tarihine Giri�, s. 1 5 - 19 ;  G. Tümer; A. Küçük, Dinler Tarihi, s. 
27-39; K. Demirci, Dinler Tarihinin Meseleleri, s. 5 1 -68;  Ninian Smart, The 
World's Religioııs, Cambridge University Yay. , Londra 1 989,  s. 33-4 1 .  
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cindeki kökeninin, ikincisi ise insanlık tarihinde dinin ve dini inanış 
ve kurumların nasıl ortaya çıktığının araştırılmasıdır. Dinler tarihi di­
siplini içerisinde indirgemeci yaklaşımlara karşıt bir şekilde M. Eliade, 
din kelimesinin, kutsalın tecrübesine iman şeklinde tanımlandığında 
kutsalın insan şuurunda evrensel ve sürekli varolduğunu vurgulamak­
tadır32. Gelenekselciler de her türlü evrimci teoriye kökten karşı çık­
tıkları için dinlerin kaynağını evrimci yaklaşımlarla izah etmeye çalı­
şan bütün görüşleri reddetmektedirler. Çünkü onlara göre insan, di­
ne yönelme duygusuyla donatılmıştır. İnsan ruhu, Mutlak ve Aşkın 
Olan'ın duygusuyla, evrenin hem başlangıcı hem de ondan aşkın olan 
En Yüce Kudret'in duygusuyla boyanmıştır. Bu duygu onlara göre in­
sanın, kendi dünyasının düzlemi üzerinde ve ötesinde var olanı algı­
lama aracı olarak kabul ettikleri entelektüel sezgi melekesine (Akıl/In­
tellect) aittir33. Bu ise dinin, insan için bir ihtiyaç olması veya onun 
doğasına uygunluğu gibi genel söylemlerden öte d inin, insanda daha 
köklü bir kökeni bulunduğu anlamına gelmektedir. Dahası Gelenek­
selciler dinin kaynağının vahiy olduğu ve vahye dayanmayan hiçbir 
dinin gerçek bir din olarak kabul edilemeyeceğini iddia etmişlerdir. R. 
Guenon'un ifadeleriyle "bütün modern teoriler, dini tamamen insani 
bir olguya indirgemek isteyişleri açısından ortak bir çizgiye sahiptir­
ler, bu ise, bilinçli ya da bilinçsiz olarak dini inkar etme anlamına ge­
lir. Çünkü bu, dinin özünü oluşturan şeyi hesaba katmayı reddetmek 
demektir. Din hakkındaki bu teoriler, bütünü içinde biri psikolojik di­
ğeri sosyolojik olmak üzere başlıca iki grupta toplanabilir: Psikolojik 
teori, dini insan tekinin tabiatıyla açıkladığını iddia eder, sosyolojik 
teori ise dinde, "sosyal" nitelikli bir olgu ve ayrıca bireylere hakim 
olabilen ve onlara kendisini zorla kabul ettiren bir tür kollektif bilinç 
ürünü görmeye çalışır"34. 

Yine Gelenekselcilere göre vahiy metinleri bulunan dinler gibi bu 
tür metinlere sahip olmayan dinler de vahiy kökenli olarak değerlen­
dirilmelidir. Hatta onlar daha da ileri giderek ilkel denen dinlerin de 
eski zamanlarda inen vahiylerden gelmiş olduklarını belirtmektedirler. 

32. M. Eliade, Dinin Anlamı ve Sosyal Fonksiyonu, s. 1 .  
33 .  M. Lings, Onbirinci Saat Modern Dünyanın Manevi Bımalınıı, s. 7-8. 
34 .  R. Guenon, Niceliğin Egemenliği ve Çağın Alametleri, s. 260. 
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Buna örnek olarak da  Kuzey Amerika'daki Kızılderili dini Pueblo ve­
ya ondokuzuncu yüzyıl Yeni Zelanda'sındaki Maori ya da Afrika' da Ya­
rubaların kadim dinini göstermektedirler. Onlara göre bunların hepsi 
yüksek dinlerde rastladığımız aynı genel karakterleri taşıyan; kutsal 
aleme, aşkın olana ve doğa üstüne yönelik aynı bağlılıkları benzer ma­
nevi davranışları ve i lhamları yapılarında bulunduran dinlerdir35. Ay­
nı şekilde Şamanizm de F. Selman tarafından oto-peygamberlik şeklin­
de yorumlanmıştır. Ona göre Şamanizmin kutsal kitabı, kitapta değil 
tabiatın sembollerinde ve ezeli dünyayı isteyen ve yansıtan ruhun 
özünde toplanmıştır. Dolayısıyla şamanın ruhu, kendi tabiatüstü özüy­
le i l işkiye geçecek derecede sırlar dünyasına açıktır36. Buna bağlı ola­
rak dinin insanlıkla birlikte varolduğu ve ilk insanın bir peygamber ol­
duğunu da vurgulamışlardır: "Din de irfan gibi başlangıçtan beri var­
dır ve Adem aynı zamanda ilk peygamberdir. Şu halde din ve irfan, in­
sanın yaratılışına karışmış, sonradan ortaya çıkmamıştır. Yine irfan, 
tüm dinlerin özünde bulunabilir; tabii ki, her dinin kendine özgü dün­
yasına ait formda ve o dinin özel simge ve temsilleri elbisesi içinde"37. 

Dinin geniş kitleler tarafından, kadim zamanlardan beri vahiyle 
irtibatlandırılan özellikleri ısrarla göz ardı edilmesine rağmen hem 
müslümanlar hem de Hıristiyanlar arasında konuyu bu şekilde vaze­
den unsurlara rastlayabilmek her zaman için mümkündür. Nitekim, 
Hıristiyanlarda Hz. İsa'nın gerçek tarihsel zamanından da önce bir 
Hıristiyanlığın mevcut olduğuna ilişkin yaklaşımlar bu temanın ev­
rensel niteliğine işaret etmektedir38. İslam'ın ilk insanı aynı zamanda 
bir peygamberdir ve bütün insan topluluklarına peygamber gönderil­
miştir39. Bu da insan topluluklarının vahiyden uzak yaşamadıklarının 
bir göstergesi olarak ayrıca değerlendirilmektedir. 

Bunların yanında Gelenekselciler, bugün dünyadaki bütün toplu­
lukların coğrafi açıdan olduğu kadar psikoloj ik açıdan da dine ulaşa-

35 .  V. Danner, "Din ve  Gelenek'', s. 26. 
36 .  F. Schuon, "The Perennial Philosophy'', s .  24. 
37. Seyyid Hüseyin Nasr, "İran ve İslam", Konuşan : Şiva Kiyani, Çev. Kenan 

Çamurcu, Söyle�iler, İnsan Yay., İstanbul 1 996, s. 92. 
38 .  İdris Şah, Yol'un Yolu, Çev. M.  Ali Özkan, İnsan Yay., İstanbul 1 996, s .  142. 
3 9. Bkz. Kur'an 1 7/15 .  
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bilecek duruma geldiklerini öne sürmüşlerdir. Ancak onlara göre gü­
nümüzde yeni bir dinin ortaya çıkması artık düşünülemez40. 

Vahyin, dinlerin kaynağı olmasının yanı sıra insanlık için anlamı 
üzerinde de duran Gelenekselciler, onun, insanın doğal ya da çıplak 
zihninin ve duygularının ötesinde bulunan sırlarına ışık tutabilecek tek 
kaynak olan İlahi bir bilgi olarak değerini vurgulamışlardır. Vahyi red­
deden insanların, hayvanlarla aynı yasalara bağlı, ileri zekasından do­
ğan hiçbir üstün hak elde edememiş, düşünen bir hayvan konumuna 
düşeceğini belirtmişlerdir4 1 •  Böylece vahyi, akıl dahil tüm beşeri güçler­
den üstün tutan Gelenekselcilere göre onun gerçekliği, akli veya göz­
lemsel ispatın ötesindedir42. Böylece vahyin dindeki önemi tartışmasız 
kabul edilmektedir. F. Sclıuon, vahyin üç yönü bulunduğuna dikkat 
çekmektedir: Birincisi Tanrı'daki ezeli ve ebedi kelam, ikincisi bu kela­
mın baş melek seviyesindeki özelliği ve üçüncüsü de kelamın yeryüzün­
de ve zamanda tezahürü şeklinde ortaya çıkmasıdır. Bu haliyle vahiy, 
insan diline girer ve İnsani şartlar içerisinde hidayet, denge ve bakış açı­
sı olarak tezahür eder43. Bu durumda vahyin, insanın dünyasındaki be­
lirleyiciliği ortaya çıkmaktadır. Ancak modern dünyada, bu otoritesini 
kaybederek akıl ile vahiy, din ile bilim arasında büyük boyutlara ulaşan 
bir tezat ortaya çıkmıştır. İşte bu noktada İslam, Gelenekselciler tara­
fından vahiy ile akıl arasındaki birliği sağlayabilecek bir imkan olarak 
görülmektedir. Akıl ile vahyi birleştiren anlayış İslami literatürde şu şe­
kilde ifade edilmektedir. "İslami yaklaşım tarzında, sadec� akıldır ki, 
insanın gerçek yolda yürümesini temin eder ve onu, sapkınlığa düşmek­
ten korur. İşte bu nedenle Kur'an'ın pek çok . ayeti, sapıtan kimseleri, 
akıllarını kullanmayan kimselerle özdeşleştirmektedir"44. 

Gelenekselciler vahiy, din ve geleneği karşılaştimken şu görüşle­
re yer vermektedirler: "İlahi iradenin belli bir topluma kurtarıcı bir 
mesaj biçiminde kendini göstermesi biz buıi.a vahiy d iyoruz olmasay-

40. M. Lings, Antik İnançlar Modern Hurafeler, s .  84 .  
4 1 .  L. Nortlıbourne, İlerlemeye Farklı Bir Bakış_, s. 1 74- 1 75 .  
42. L. Northbourne, Modern Dünyada Din, s. 12 .  
43 .  Frithjof Schuon, "The Human Margin'', The Sword of Gnosis, Ed.  Jacob 

Needleman, Arkana Yay. , Landon 1 986,  s. 445. 
44. S .  H.  Nasr, "Kur'an'da Vahiy, Düşünce ve Akıl", s. 237. 
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dı hiçbir özgün din olmazdı. Müteakiben, baştan semavi bir mesajın 
beşeri dünyada belli bir dini, söz gelimi İslam, ikame etmesi şeklinde 
aşağı doğru dikey bir projeksiyonu vardır. . .  Ancak gelenek adı veri­
len yatay bir süreklilik olmaksızın din kendisini zaman ve mekanda 
daimi kılamazdı, zira gelenek hıyanet etmeksizin Peygamberlere vah­
yedilen dinin kurtuluş biçimlerini iletir"45. 

Bu noktada Gelenekselcilere göre Peygamberlerin dindeki konu­
muna da kısaca değinmek gerekmektedir. Din, Allah' ın merhamet, 
adalet ve hikmetini dünyaya öncelikle ve doğrudan dinin kurucusu 
vasıtasıyla vahyinde gönderdiğine olan inanca dayanır. Burada kuru­
cu, her şeyden önce dinin mucidi olmayıp sadece bir aracı olarak gö­
rülmektedir46. Ancak yine de kurucular sıradan insanlar olarak da gö­
rülmemektedirler. Din insanları sunduğu inançlar, akıl, imgelem ve 
diğer melekelerle ciddi bir biçimde düşünmeye çağırmaktadır. İşte her 
dinin sunmak zorunda olduğu bu tür delillerden birisi olarak kurucu­
nun görevinin büyüklüğüne uygun bir yetkinliğe sahip olduğu göste­
rilmektedir47. Daha önce belirttiğimiz gibi dinlerdeki her türlü mane­
vi aktarımın başlangıcında peygamberlerin bulunması gereği, onlara 
yine merkezi bir konum vermeyi zorunlu hale getirmektedir. 

Gelenekselciler her medeniyette üç önemli söylem alanının be­
lirgin bir biçimde öne çıktığına. dikkat çekmişlerdir. Kendi araların­
da farklı adlandırmalar söz konusu olsa bile bunları felsefe, ilahiyat 
ve hikmet şeklinde sınıflandırmak mümkündür. İslam medeniyetin­
de bu entelektüel yöntemler felsefe, kelam ve tasavvuf şeklinde kar­
şımıza çıkmaktadır. Bu sınıflandırmayı geleneksel dünyada ilkeleri 
konu edinen üç tür bilme tarzı olarak değerlendiren S. H. Nasr, bun­
ları felsefe, teoloji ve marifet şeklinde sıralamaktadır48. Ancak ona 

4 5 .  V. Danner, "Din ve  Gelenek", s .  29-30. 
46. L. Northbourne, Modern Dünyada Din, s. 1 2. 
4 7. M. Lings, Antik İnançlar Modern Hıırafeler, s. 73. 
4 8 .  Seyyid Hüseyin Nasr, "Theology, Philosophy, aııd Spirituality", Islamic Spi­

ritııalitiy Manifestations, Ed. Seyyid Hüseyin Nasr, SCM Yay., New York 
1 9 9 1 ,  s. 3 95 ;  D. T. Sıızııki, Budizmde benzer şekilde aşırı arzularını tam 
kontrol edebilecek şekilde olgunlaşmak için üç disiplin olduğuna işaret et­
mektedir: ahlaki kurallar (Sila), murakabe (Dhyana) ve hikmet (Prajııa). 
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göre modern dünya, yalnızca Hıristiyan alemi değil, İslam ve Muse­
vi alemi de dahil olmak üzere, günümüzde geleneksel dünyalarında­
ki bu üç türden yalnızca iki tarz ya da disiplini tanımaktadır :  felsefe 
ve teoloji49. Bu  bakımdan A. K. Coomaraswamy, felsefe, din ve hik­
met arasındaki karşılaştırmayı yaparken, Vedanta kelimesinin çağdaş 
anlamda bir felsefe olmadığını aksine Ezeli Hikmet anlamında bir 
felsefe olduğunu belirtmektedir. Çünkü ona göre modern felsefe, 
kullandığı diyalektik metotla zıtların karşılıklı birbirini dışladığını 
veri olarak kabul eden kapalı sistemlerdir. Dolayısıyla Modern fel­
sefede şeyler ya o, ya da budur. Ezeli Hikmet ise sistem değil tutar­
lı bir doktrindir. Nicel ve şartlı tecrübelerle ilgilenmek yerine evren­
sel ihtimallerle ilgilenir50• Görüldüğü gibi Gelenekselciler modern 
felsefe ile geleneksel toplumlardaki felsefeyi de birbirinden ayırmış­
ladır. Tanrı kavramını değerlendirmelerinde bu üç bilme tarzı ara­
sında çeşitli karşılaştırmalara yer veren F. Schuon'a göre : "Tanrıyı 
açıkça inkar etmediği zaman felsefi görüş, bu kelimeye hiç de taşı­
madığı bir anlamı yakıştırmakta ve Tanrı'yı her türlü delilden yarar­
lanarak ispatlamaya çalışmaktadır. Teolojik görüşe gelince onun 
Tanrı'yı ispatlama kaygısı yoktur, onun dayanağı inançtır. Şunu da 
hemen ilave edelim ki, iman ile inanc'ı birbirine karıştırmamak gere­
kir. Metafizikte ise delil de söz konusu değildir, "inanç"ta, söz ko­
nusu olan tek şey vasıtasız apaçıklıktır, yani 111:utlak gerçekliği içe­
ren, ama bugün için ancak birkaç spiritüel insan tarafından algılana­
bilen entelektüel apaçıklıktır. Din,  işte bu salt entelektüel bilgiyi, 
dogmatik sembollerin ve ayin usullerinin örtüsü altında muhafaza 
etmektedir ve onu bize bu haliyle iletmektedir"5 1 .  Bu değerlendir­
mede Hıristiyan teolojisi açısından bir karşılaştırmaya gidildiği anla­
şılmaktadır. Zira bili ndiği gibi İslam Kelam anlayışı imana ulaşmada 
akli çıkarımların değerini yüceltmiştir. Öte yandan S. H. Nasr'a gö­
re Hıristiyanlıkta teolojik düşünce merkezi bir role sahipken İslam 

Daisetz Teitaro S uzuki, An Introduction to Zen Buddhism, Ed. Christmas 
Humphereys, Rider & Company Yay. , 5. b., Essex 1977, s. 99. 

49. S .  H.  Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 95. 
50. A. K.  Coomaraswamy, Selected Papers Metaphysics, s. 6.  
5 1 .  F. Schuon, Dinlerin A�kın Birliği, s. 1 2- 13 .  Ayrıca bkz. Spiritual Perspekti­

ves and Human Facts, s. 1 0. 
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geleneğinde irfan, daha merkezi bir rol oynamıştır52. Genel  bir yak­
laşım olarak felsefe, akıl yoluyla gerçeğe ermeye uğraşırken, tasav­
vuf da gerçeğe akıldan öte aşk ve cezbeyle ulaşılabileceğin i  kabul 
eden bir disiplin olarak bilinmektedir. Felsefe bilgiye yürürken, ta­
savvuf bilginin bir aracı olarak görülmektedir53• Ancak Geleneksel­
ciler, İslam dünyasında felsefenin İslami vahyin ana ilkeleriyle ilişki­
l i  ve İslami entelektüel evrenin de organik bir parçası olduğunu vur­
gulamaktadırlar. Hatta İslami bakış açısından akıl ve ruh aynı ger­
çekliğin iki yüzü olarak kabul edildiği için İslami ruhiyat, akliyattan 
ayrılmaz denilmektedir54• Öte yandan tasavvufi tecrübenin insanın 
akli yahut felsefi arzularıyla alakasının olmaması imkansız görül­
mektedir. Çünkü o, aklın da elde etmeye çalıştığı gerçeğe, yani ha­
kikatin tam ve yüce idrakine götürmektedir. Bu  bakımdan İslam ta­
savvuf tarihi ile İslam felsefe tarihi arsında sıkı bir irtibat bulunduğu 
görülmektedir55. Teoloji (Kelam) de felsefe gibi mutlak bilgiye ulaş­
mada yeterli görülmemiştir. Nitekim bazı Hıristiyan ilahiyatçıları içe 
dönük düşünüş tecrübesinden sonra kendilerine ihsan edilen dolay­
sız bilgiyle karşılaştıklarını ve o ana kadar ilahiyatla ilgili anlattıkla­
rı çoğu şeyin yetersiz olduğunu söylemişler. İslam dünyasında da ay­
nı  tecrübe yaşanmıştır. Bunun bilinen en büyük örneklerinden birisi 
müslüman ilahiyatçı Gazali'dir. Onun, hakikatin tefekkürüne dal­
dıktan sonra dolaysız kavrayışa ulaştığını ve böylece filozofların ve 
kelamcıların salt akli  disiplinlerinden sufilerin ruhi disiplinlerine 
geçtiğini görüyoruz56• Böylece O mutlak bilginin ilhamla kalbe dol­
duğu bir yöntemi benimsemiş olarak karşımıza çıkmaktadır57. 

Ancak burada özellikle üzerinde durulması gereken nokta, daha 
önce de vurgulandığı gibi metafizik ile felsefenin birbirinden ayrıla­
rak metafiziğin, felsefenin bir dalı olarak görülmesi değil, marifet ve 

52. S .  H .  Nasr, "Theology, Philosophy, and Spirituality", s. 395. 
5 3 .  Abdülbaki" Göl pınarlı, 100 Soruda Tasavvuf, Gerçek Yay., İstanbul 1 969,  

s. 84 .  
54. S .  H. Nasr, "Theology, Philosophy, ::ınd Spirituality", s. 409-410 .  
55. M. Fahri, İslam Felsefesi Tarihi, s. 5 .  
56 .  A .  Huxley, Kalıcı Felsefe, s .  130 .  
57 .  Bkz. Gazali, İhyau Ulumi'd-Din, Çev. Ahmet Serdaroğlu, Bedir Yay. , İstan­

bul 1 974, C. III, s. 4 1 .  
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keşf diyebileceğimiz tasavvufi bir kavrama dönüştürülmesidir. Gele­
nekselciler metafiziği doğrudan idrakin yani Aklın (Intel lect) bir biri­
kimi olarak görmektedirler. Bu haliyle kelime antik bilgelerin sophi­
ası, orta çağın sapientiası, Hinduların Jnana'sı ve Müslümanların ma­
rifet veya hikmeti şeklinde anlaşılmaktadır. Bu üçlü sınıflandırmaya 
bilimi de ilave eden H. Smith, konunun daha iyi anlaşılabilmesi için 
şöyle bir formülasyona başvurmaktadır58: 

Disi12lin Araştırma Objesi İdrak Melekesi 
Metafizik Mutlak Tanrı (Godhead) Akıl (Intellect) 
Teoloji Tanrı İnanç (Vahiy) 
Felsefe Olgusal (fonomenal) dünya Akıl (reason) 
Bilim Duyular dünyası Duyular 

Bu formülasyonda metafizik anlamda Tanrı mutlak, aşkm, tanım­
lanamaz Zat'ı ifade ederken teolojik anlamda ise bir çok sıfatıyla ken­
disine inanılan ve tanınan Tanrı kastedilmektedir. Ayrıca Geleneksel­
cilerin üzerinde çok durduğu metafizik anlamdaki Akıl ile felsefi an­
lamdaki akı l arasındaki fark da burada görülmektedir. Bu nedenle fi­
lozof ile arif arasındaki farklı lık, arifin,  sadece bilgiye ulaşmakla kal­
madığı aynı zamanda marifetin nihai hedefinde eridiği şeklinde izah 
edilmektedir. Bu marifet ise onda akil ile makul, alim ile malum ve 
aşık ile maşuk'un birliğinin tahakkuk ettiği ve ariften enaniyet, benlik 
ve senliğin sıyrıldığı bir bilgelik olarak tanımlanmaktadır. Arif, bu tev-

58 .  Husron Smith, "Two Traditions and Philosophy",  Religion of the Heart, Ed. 
Seyyid Hüseyin Nasr; William Stoddart, Foundations For Traditional Stu­
dies Yay., Washington 1 9 9 1 ,  s. 290; Aynı yazar başka bir yerde kültür kar­
şılaştırmalarında bir tür altta yatan ortak yapılar olarak nitelediği dört on­
tolojik seviyeden bahsederek şöyle sırlamaktadır: 

Ruhani Kisilik Odaklandıkları Gerçekler 
Mistik Mutlak Tanrı (Godhead) 
Tektanrılı Tanrı (God) 
Çoktanrılı Ruh Alanı 
Ateist Gündelik Dünya 
H. Smith, Essays 011 World Religion, s. 275. 

Kurumsal İfade 
İnisiyatik Tarikat 
Büyük Gelenekler 
Folk Dini 
Örgütsüz 
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hidi bilginin tahlile dayalı ve akli sonuçlarının ne olduğu ile ilgilen­
mezken, filozof daima her tür bilgiyi tahlil kalıbına dökmeye gayret 
etmektedir59• A. K. Coomaraswamy'ye göre filozof, kendi görüşlerini 
ispatlamayı amaçlarken, metafizikçi için yanlış olduğu düşünülen 
doktrinin ilk ilkelerde taşıdığı çelişkileri göstermek yeterlidir60. Bu 
bakımdan Felsefe tamamen bireysel bir yetenek olan akla bağlı bir ça­
ba olarak görülürken, metafizik ise insandaki daha üstün bir meleke 
olduğu kabul edilen ilahi yeteneğe bağlı bir idrak kabiliyeti olarak ka­
bul edilmektedir61 .  Başka bir yaklaşıma göre ise teoloji ve felsefe gibi 
zihni disiplinlerde rasyonel, istidlali dil hakim iken, keşfin ifadesinde 
hayali dil yaygındır. Teoloji ve felsefe sıfatları Hakk'tan olumsuzlama­
ya (nefy) ve Hakk'ı yaşanılan gerçeklikten ayırmaya yönelerek O'nun 
karşılaştırılamazlığını savunurken keşf, Hakk'a ait niteliklerini olum­
layarak (ispat) O'nun benzerliğini savunmaktadır. Vahiy ise bu iki gö­
rüşü yani karşılaştırılamazlık ve benzerlik görüşünü bir araya getire­
rek en doğru Allah bilgisini sağlamaktadır62. 

Felsefe ve tasavvufu, din söz konusu olduğunda birbirine ters ol­
mayacak şekilde yorumlayan başka bakış açıları da vardır. Bu doğ­
rultuda felsefe sözcüğünün etimolojik anlamından yola çıkarak Bil­
geliği (Sophia) sevmek, onu istemek ya da onu elde etmeye yönel­
mek anlamına geldiğini hatırlatan R. Guenoıı, bu bakımdan sözcü­
ğün daima bu bilgeliğe ulaşmaktaki hazırlığı ve özellikle filozofa, ya­
ni  bilge olmak isteyene bu yolda yardımcı olabilecek incelemeleri 
belirtmek için kullanıldığına dikkati çekmiştir. Bu demektir ki felse­
fe yüksek ve gerçek bilgiyi elde etmede yani bilgel iğe ulaşmada ilk 
aşamadır ki R. Guenoıı 'a göre "eski filozofbrı incelemiş olanlar, 
bunların biri zahiri, diğeri ise batın! olmak üzere iki tür eğitimleri­
nin olduğunu iyi bilirler. Dolayısıyla, yazılı olanların tümü sadece 
zahiri türe dahildir. İkinci türe gelince, bizim bunun doğasını tam 
olarak anlayabilmemiz mümkün değildir. Zira, hem sadece birkaç 
seçkin kişiye özgüdür, hem de bir gizlil iği vardır. Şayet, bunda basit 

59 .  S .  H. Nasr, "İran v e  İslam", s .  82-83.  
60.  A.  K. Coomaraswamy, Selected Papers Metaphysics, s. 8 .  
6 1 .  Bkz. F. Schuon, Di11/eri11 Aşkm Birliği, s .  9.  
62.  W Chittick, Hayal Alemleri, s. 208.  
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felsefeden üstün olan bir şey bulunmasaydı bu iki niteliğin var olma­
ları için de hiçbir neden olmazdı"63• Görüldüğü gibi burada felsefe 
ile hikmet aynı çatı altında birleştirilmektedir. Benzer şekilde daha 
sonra felsefe ile dinin de uyumlu bir yapı oluşturdukları kabul edil­
mektedir: "Meşşai felsefe, bizden Şeriatı ya da Yol'u takip etmemizi 
açıkça talep etmemekle birl ikte bu felsefe, Yahudi ve Hıristiyan filo­
zoflar tarafından olduğu gibi Müslüman filozoflar tarafından da ge­
liştirilen şekliyle gerçeklik hakkında, Allah'a imanla ve dinin yaşan­
masıyla mükemmel uyum gösteren bir görüş ortaya koymuştur"64. 
Öyle ki belirli dönemden sonra İslam dünyasında özellikle Sührever­
di (ö. 857) ile birlikte artık feylesof mu olmak, yoksa mutasavvıf mı 
olmak tarzında bir ikilem söz konusu olmamıştır. Hiçbirisi diğeri ol­
maksızın tam olunamaz, yani hem filozof hem de sufi olmak gerek­
li görülmüştür. Öyle bir ruhanf, manevi insan görünümü ortaya çık­
maktadır ki felsefe onun için başka hiçbir yerde eşine rastlanmadık 
biçimde zorunlu hale gelmektedir65. Çünkü Suhreverdi'ye göre, su­
fi ermişleri ayrıcalıklı kılan şey, yüzyıllarca hakimiyetini sürdürmüş 
Eflatuncu, Aristocu, Yunan ya da Farisi pek çok formlara rağmen de­
ğişmeden varlığını devam ettirmiş olan bir "antik hikmet"i paylaş­
mış olmaları gerçeğidir66• 

Anlaşılacağı üzere burada daha önce sözünü ettiğimiz Philosop­
hia perennis kavramını hatırlatan bir ezeli hikmet anlayışı söz konu­
su edilmektedir. Bunun hem felsefeyi hem de hikmeti birbiri içinde 
eriten oldukça kapsamlı bir yaklaşımı yansıttığı açıktır. Bu iki eğili­
min bir arada nasıl bulunduğu, üzerinde durulması gereken bir hu­
sustur. Bu noktada Eflatun'un yolu dini-ameli felsefenin sonucu ola­
rak ortaya çıkan bir tasavvuf şeklinde kabul edilmektedir. Mutasav­
vıfların felsefesi ise kendilerine keşf olunan hakikatlerin ve elde et­
tikleri tecrübel erin aklen yorumlandığı bir çaba olarak görülmekte­
dir. Bu durumda tasavvufi tecrübe, kendisini tefsire girişen aklın 
önündedir. Bu bilgeler tasavvufi tecrübeyle kendi felsefelerini teyide 

63. R. Guenon, Kadim Bilimler ve Bazı Modern Yanılgılar, s. 46-47. 
64. W. Chittick, Varolınanın Boyutları, s.  385.  
65 .  H. Corbin, İslam Felsefesi Tarihi, s. 186- 1 8 7. 
66. M. Fahri, İslam Felsefesi Kelamı ve Tasavvufuna Giri�, s. 152. 
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çalı şırlarken, felsefeleri i le  de hal  olarak müşahede ettikleri tecrübe­
lerini izah etmişlerdir67• Bilindiği gibi bütün mutasavvıflar kendi mü­
şahedelerini diğer bilgi türlerinden her zaman üstün tutmuşlardır68• 
Bu  bakımdan tasavvufun bir batın ilmi (İlm-i Ledün) olduğu, bir söz 
i lmi değil bir hal ilmi olduğu sürekli vurgulanmıştır. Bu  bakış açısıy, 
la tasavvuf, kendi mensuplarınca da bir hikmet ilmi sayılmış ve felse­
feden farklı görülmüştür69• 

Modern dünyanın felsefi veya bilimsel söylemlerinde ise hem ta­
savvuf ve hem de tasavvufi bilgi edinme yöntemleri reddedilmi.ş ya da 
görmezlikten gelinmiştir. E. F. Schumacher, bu durumu felsefi harita 
için büyük bir yoksullaşma olarak değerlendirmektedir. Çünkü bu da­
ha önceki nesillerin en yoğun çabalarını harcadıkları beşeri tecessü­
sün tüm bölgelerinin haritada tamamen görünmez olması demektir. 
Bu durum aynı zamanda geleneksel bilginin önem verdiği varlık dü­
zeylerinin her zaman ve her yerde ayrılmasının asli önemini göz ardı 
ederek dikey boyutu ortadan kaldırmak demektir. Sonuç olarak da 
ona göre bütün bunlar günümüz dünyasında nitelikle ilgili her tür öl­
Çünün kaybolması anlamına gelmektedir70• Ancak modern bilimlerde 
özellikle fizikteki gelişmelerle birlikte ortaya çıkan yeni bakış açıları 71 
geleneksel hikmet ile yeni bilimsel yaklaşımlar arasında bir yakınlaş­
ma başlatmıştır. Bu yeni gelişmelerin mekanistik dünya görüşünün ye­
rini organik dünya görüşünün alması sonucunu doğurduğunu öne sü­
ren F. Capra, bu gelişmeyi modern fizik ile Doğu mistisizminin ben­
zeştiği bir dünya görüşünün işareti olarak görmektedir. Çünkü ona 
göre, ikisi de nesneler dünyasının yüzeyselliği ile kısıtlı kalmazlar. Fi­
zikte maddenin daha derin katmanlarına ve buna paralel olarak mis-

67. Ebu'l-Ala Afifi, Tasavvuf İslam'  da Manevi Hayat, Çev. Ekrem Demirli; Ab­
dullah Kartal, İz Yay. , İstanbul 1 996, s. 1 8 .  

6 8 .  Necmüddin Kübra, Tasavvufi Hayat, Haz. Mustafa Kara, 2. b.,  Dergah 
Yay., İstanbul 1 996, s. 42. 

69. Mehmet Ali Ayni, Tasavvuf Tarihi, Sadeleştiren: Hüseyin Rahmi Yananlı, 
Kitabevi Yay., İstanbul 1 992, s. 227. 

70. E. F. Schumacher, Aklı Karı�ıklar İçin Kılavuz, s. 24-25. 

7 1 .  Bilimdeki yeni paradigma ile bu düşünüşün kriterleri ve  aynı değişimin te­
olojideki yansımaları için bkz. Fritjof Capra, Kainata Mensup Olmak, Çev. 
Mücahit Bilici; İnsan Yay., İstanbul 1 996, s. 1 5 - 1 8 .  
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tisizmde de insan bil inçliliğinin daha derin bölgelerine inildiği zaman, 
günlük hayatın yüzeysel ve mekanistik görünümünün ardında, aslın­
da çok farklı bir gerçekliğin varolduğu görülecektir72. Bilimsel dünya 
görüşünün günümüz dünyasındaki önemli rolü göz önünde bulundu­
rulduğunda bu tür yaklaşımların üzerinde gelecekte de bir hayli duru­
labileceği düşünülebilir. Ancak Gelenekselciler için asıl üzerinde du­
rulması gereken ve ümit bağlanan gelişmeler, geleneksel aktarımla 
ulaşılan ve manevi etkilerle sağlanan gelişmeler olduğu için, bu yak­
laşımlar üzerinde pek fazla durulmamıştır. 

Bu aşamada eklektisizm ve senkretizm ile ortodoksluk ve hetero­
doksluk konularıyla ilgili Gelenekselci yaklaşımlara değinmek gerekir. 
Dünyada gelenek oluşturmuş bütün dinlere olumlu yaklaşan bu ekol­
de, dinlerin ortak özelliklerinden yeni bir yol oluşturma veya çeşitli 
dinlerden bazı unsurları bir araya getirerek yeni bir din ortaya koyma 
şeklinde anlaşılabilecek her türlü yaklaşıma kökten karşı çıkıldığını 
söyleyebiliriz. Bu bakımdan senkretizmi, heterojen unsurları bir ara­
ya getirerek yanlış bir bütünlük kurma çabası olarak değerlendiren F. 
Schuon, bu yaklaşıma karşı çıkmaktadır. Ona göre senkretizm, dinin 
özü ile ilgili bir durum olarak değerlendirilemez73• Çünkü dinlerin 
deruni merkezinde bu tür bir tavrın geçerli olması mümkün değildir. 
Gelenekselciler, biçimdeki bütün farklılıklarına rağmen büyük dinler­
de örneğini buldukları geleneksel hikmetin evrenselliği. ve esastaki 
birliği üzerinde daha çok yoğunlaşmışlar ve hiçbir şekilde eklektik bir 
yapıyı önermemişlerdir. Dahası her dini geleneğin kendi terimleriyle 
kabul edilmesi gerektiğini vurgulamışlardır74• Anlaşılacağı üzere bura­
da her dinin kendi bütünlüğü içerisinde değerlendirilmesi sözkonusu­
dur. O bakımdan Gelenekselciler hiçbir şekilde senkretik yapılar oluş­
turma yoluna gitmemişlerdir. İlke olarak geleneksel doktrinlerin aş­
kın birl iğini öne çıkaran bir bakış açısı geliştirmişlerdir. Bu bütün din­
leri tek bir teoride birleştirme projesi olarak değil, bütün dinlerin 
kendi otantik halleri i le aşkın ilkelerde bir olduklarını tazammun et-

72. Fritjof Capra, Fiziğin Tao'su, Çev. Kaan H.  Ökten, Arıtan Yay., İstanbul 
1991 ,  s. 4 15.  

73 . F. Schuon, Light on the Ancient Worlds, s. 1 23 .  
74. M. Pallis, The \l:0y and the Moııntain, s .  68 .  
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mektedir75• S.  H. Nasr'ın da vurguladığı gibi, "Tam olarak bir  dini  ya­
şamak tüm dinleri yaşam.ak demektir ve evrensellik adına farklı din­
lerin karışımından bir din meydan getirme eğilimi kadar anlamsız ve 
tehlikeli bir şey yoktur. Zira bu, nisbiyi Mutlak'a, insanı Allah'a bağ­
lamanın yegane yolu olan formların yıkılması anlamına gelir. "Al­
lah'ın indirdiği", evrensel anlamıyla vahiy olmadan, din olamaz ve Al­
lah lütfuyla kendisine yol göstermedikçe insan kendi kendine Allah'a 
ulaşamaz. Her sahih din Allah'tan gelir ve bu durumunu koruduğu 
sürece de, insanı dünyevi sefil durumundan "kurtaracak" ve ona Cen­
netin kapılarını açacak metot ve doktrini ihtiva eder"76. 

O halde dinlerin sahihliğinden Gelenekselciler ne anlamaktadır­
lar? Konuyu Gelenekselciler ortodoksluk kavramıyla izah etmeye ça­
lışmışlardır. Onlara göre din açıkça ortodoks olmalıdır, yani hem sa­
hih bir Vahiyden neşet etmeli hem de kopmamış bir Gelenek zinciriy­
le kaynağına bağlı olmalıdır. Bu da dinin heretik ve hizipçi bir anlayış­
ta olmaması demektir77. Gelenekselciler, bu bakımdan dindeki çeşitli 
uygulamaların, ibadetlerin yabancı etkilerden korunarak ilksel formu­
nun otoritesini önemli bulan bir hassasiyete vurgu yapmışlardır78. Bel­
li bir dinin Allah tarafından gönderilmiş olması onun insanlar tarafın­
dan güvenle bağlanılabilecek bir yol olarak seçilmesini sağlayan en 
önemli dayanak olmaktadır. Aksi taktirde dinlerin ortodoks olup ol­
madıklarını anlamaya yarayacak bir mihenk taşı bulunmadan bağlıla­
rını toplu intihara sürükleyen sahte dinler ve sahte peygamberleri tes­
pit etmek mümkün olamayacaktır79. Öte yandan ortodoksluğun ölçü­
tünün metafizik ilkelerin kavranması sonucu ortaya çıkan bilgide bu­
lunduğu kabul edilmektedir80. Nitekim R. Gııeııoıı da bir kavramın 
geleneğin temel ilkeleriyle uyumunu onun ortodoksluğu için gerekli 
ve yeterli şart olarak görmektedir. Ona göre metafizik alanda bir kav-

7 5 .  B. Kelly, "Notes on the Liglıt of  the Eastern Religions Witlı the Special Re­
ference to the Writings of Ananda Coomaraswamy, Rene Guenon and 
Frithjof Sclıııon", s. 1 60. 

76. S. H. Nasr, İslam İdealler ve Gerçekler, s. 16-1 7. 
77. L. Northbourne, Modem Dünyada Din, s. 19 .  
78.  Bkz. F. Schuon, "On the Margin of Litıırgical lmprovisations", s. 343.  
79.  G. Eaton, İslam ve İnsanlığın Kaderi, s. 7 1 .  
80.  M. Valsan, İslam Maneviyatı ve Batı, s. 1 2. 
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ramın heterodoksluğu, onun ilkelerle uyumsuzluğu ve dolayısıyla da 
yanlışlığı anlamına gelmektedir8 1• Çünkü daha önce de vurgulandığı 
gibi saf akıl veya entelektüel sezgiyle ulaşılan metafizik bilgiye Gele­
nekselciler yüksek bir değer atfetmişlerdir. Böyle bir bilgi ise onlara 
göre ancak geleneksel ortodoksinin çerçevesi içinde ortaya çıkabilir. 
Sonuçta entelektüel sezgiyle vahiy arasındaki ilişkiye de dikkat çekil­
miş olmaktadır82• Bu durumda dinin metafizik ve doktriner boyutu 
yani bir anlamda zahiri ve batın! ilkelerinin arka plana atılması dinde 
bir yozlaşma tehlikesi olarak algılanmaktadır83. O halde hem zahiri ve 
hem de batın! ortodoksiden söz etmek mümkündür. Heterodoksluğun 
özünden kopmuş bir biçim oluşuna dikkat çekilerek onun gayri-meş­
ru olduğu da söylenmiştir. Bu nitelendirmenin temelinde dinin zahiri 
ortodoks gelenekle kesilen irtibatı olduğu söylenebilir84. 

Gelenekselcilerin ortodoksluk üzerine aşırı vurgu yapmalarını gü­
nümüz dünyasında dini hükümlerin otoritesini yeniden öne çıkarma 
arzusu olarak değerlendirmek mümkündür. Çünkü bilindiği gibi dine 
modernist yaklaşım tam da bunun tersini yapmakta ve dini hükümle­
ri modern değerlerin mutlak yanılmazlığı inancı ile modern i lkeler 
.doğrultusunda yeniden yorumlamak istemektedir. Yine modern etkiy­
le bir çok yeni ve denetimsiz dini eğilim ve aşırı grupların ortaya çık­
ması da ortodoksluğa dikkat çekilmesini gerekli kılmıştır. 

B. MODERNLİGİN DİNSEL GERÇEKLİK TASAVVURUNA 
GELENEKSELCİ ELEŞTİREL YAKLAŞIMLAR 

Gelenekselcilerin modern medeniyete ilişkin değerlendirmelerine 
genel olarak daha önce değinilmişti. Burada ise daha çok modern 
dünyada dinin yerine, dinin algılanış şekillerindeki modern kalıplara 
ve dine karşı geliştirilen tavırlara yaklaşımları üzerinde durulacaktır. 

8 1 .  R .  Guenon, Man and His Becoming According to Vedanta, s. 15 .  
82 .  Frithjof Schuon, "No Activity without Truth", The Sword of Gnosis, Ed.  Ja­

cob Needleman, Arkana Yay., London 1 986,  s. 3 8 .  
8 3 .  G. Eaton, The Richest Vein, s. 1 9 3 .  
84. F. Schuon, İslam ve Ezeli Hikmet, s .  26. 
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Her şeyden önce çağdaş Batı'da modernliği üretenin din değil 
Felsefe olduğu kabul edilmektedir. Din konusunu felsefenin bir par­
çası olarak din felsefesi içinde ele alarak, bu sorunun aşılabileceği dü­
şünülmektedir85. Gelenekselciler ise Batılı olan her şeyle modernliği 
özdeşleştirmekle beraber dini modernlikten ayrı bir olgu olarak de­
ğerlendirmişlerdir. Onlara göre, Batı' da geleneksel özelliğini koruya­
bilen tek unsur dindir. Din modern değildir ve bunun için de modern 
zihniyet bütün hıncını dine karşı göstermektedir86• 

Batı'da kilise dışında üretilen her türlü bilgiyi din dışı karakterde 
algılayan ve bugünkü medeniyetin oluşumunda önemli bir aşama ola­
rak görülen Rönesans döneminin, antik medeniyetten sadece çöküş 
dönemine özgü tarzlar• alırken, kutsal ve bireysellik üstü öğelerden 
oluşan kadim yönleri ihmal ettiğini ileri süren Gelenekselciler, bunun, 
insanın kendinden başka değer tanımaması sonucunu doğurduğunu 
söylemişlerdir87. Modern medeniyetin temellerinin atıldığı Aydınlan­
manın esas hedefinin seküler bir evren ve toplum tasarımını gerçek­
leştirmek olduğu kabul edilmektedir. Bu kabulden hareketle sözü edi­
len tasarımın kurulu bir dine, daha doğrusu o dinin özel bir yorumu­
na karşı bir proje olduğu ileri sürülmüştür. Bu proje de Hıristiyanlı­
ğın ve onun temsil ettiği değerlerin modern dünyanın ihtiyaçlarına 
cevap veremeyeceği öncülünden hareket ctmiştir88. Aydınlanmanın 
etkisiyle Hıristiyanlığın sunduğu külli dünya görüşü parçalanınca bi­
lim, ahlak ve sanat kaçınılmaz bir şekilde din ve metafizikten kop­
muştur. Yanı sıra filozoflar da kendi iç mantığı ile oluşan objektif bi­
limi, evrensel ahlakı, hukuku ve bağımsız sanatı geliştirmeyi hedefle­
mişlerdir89. Bundan da öte dinin kendisi de dindışı bakış açılarıyla an­
laşılmaya ve tanımlanmaya başlanmıştır. Bu bakımdan D. İkeda, daha 
da ileri giderek çağdaş Batı medeniyetinin dinin reddedilmesi eylemi-

85. M. Nakib El-Attas, İslam ve Laisizm, Çev. Selahattin Ayaz, Pınar Yay., İsan-
bul 1 994, s .  1 55 .  

86 .  R .  Guenon, Doğu ve Batı, s .  1 3 1 .  
87. J. Evola, Modern Dünyaya Baş_kaldırı, s. 457. 
8 8. A. Çiğdem, Aydınlanma Felsefesi, s. 1 02-103 .  
89. A. Aslan, "Geleneksel Ekolün Modernizm Eleştirisi ve İslam Düşüncesinde­

ki Yansımaları", s. 56 .  
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nin bir sonucu olarak ortaya çıktığını  ileri sürmüştür. Ona göre çağ­
daş dünyanın maddi zenginlik beklentileri ve bilimsel ilerleme inancı 
temeli üzerine kurulu yapıları ise günümüz dünyasının kendine özgü 
dinleri olarak kabul edilmektedir :  Bugün geleneksel anlamda din, ço­
ğunlukla törensel biçimleriyle yaşamaktadır ve dinden beklenen şey­
lerin yerine artık zenginlik beklentisi ve bilimsel ilerleme inancı ika­
me edilmiştir90. 

Bu bakımdan Aydınlanmanın din ile olan ilişkisinin, dinin aşılma­
sı yönünde olmaktan öte yeni bir inanç ve belki de yeni bir din anla­
yışının ortaya atılması şeklinde sonuçlandığı ileri sürülmüştür91 •  Bu­
nun sonucu olarak da Hıristiyanlık eksiksiz bir bütün oluşturan yapı­
sı dağılmış bir şekilde artık kendi kendine yeten, hayatın tüm yönle­
rini kuşatabilen ve bir Hıristiyanın sormaya hak sahibi olduğu sorula­
rı cevaplayan bir din olmaktan çıkmıştır. Böylece kendi diniyle olan 
bütün bağlarını koparan Avrupalı, insanlığın daha önce hiç deneme­
diği veya yönelmediği hedefler doğrultusunda yol almak durumunda 
kalmıştır92. 

D in in  bu algılanış biçimi Batı medeniyetindeki bu coğrafya ile 
sınırlı kalmamıştır. Doğu medeniyetlerinde de bir çok geleneğin 
kendi formlarını yenilemek zorunda kaldığı bir aşamada, Batı dün­
yasının bu ani etkiyi bütün dünyada yaygınlaştırması yoğunluklu 
parçalanmalara yol açmıştır. Dolayısıyla bu etkiye bağlı olarak gele­
neksel temel yapıların ciddi tahribata uğramasıyla birlikte formel 
yapıları da etkileyen önemli sarsıntılar yaşanmıştır93 . Bu  bakımdan 
modern dönemde dinler, mevcut bir çok ideoloji ile yarışmak ama­
cıyla kendilerini yeni bir "izm" veya ideoloji derekesine indirmek 
zorunda kalmıştır. Gelenekselcilcre göre ise dinlerden beklenen, in­
sana mükemmeliyet modelini ve prensiplerini göstermek, kutsal 
ilim ve hikmeti çağdaş dünyaya yaymak olmalıdır94• Bu yüzden Ge­
lenekselciler, çeşitli dinlere mensup bilginlerin Batı'daki moda dü-

90. A. Toynbee, D. Ikeda, Ya�amı Seçin Diyalog, s. 333-334. 
9 1. A. Çiğdem, Aydmlaımıa Felsefesi, s. 4 7-48 .  
92. G. Eaton, İslam ve İıısaıılığ111 Kaderi, s. 42. 
93. M. Pal lis, The Way ,ıızd the Moııntaiıı, s. 72. 
94. S.  H. Nasr, Bir Kutsal Bilim İhtiyacı, s. 72. 
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şünceleri h içbir eleştiriye tabi tutmadan kabul etmelerini ciddi şe­
ki lde e leştirmişlerdir95. Daha da genelleştirmek gerekirse, Gelenek­
selciler dinin, kendi ontolojik anlamının dışında tanımlanarak baş­
ka amaç ve hedefler için birer araç şeklinde algılanmasına açıkça 
karşı çıkmışlardır. 

Modern Batı'da dinin çeşitli yönlerinin görmezlikten gelinmesi 
veya değişik şekillerde özellikle modern amaçlar doğrultusunda yo­
rumlanması; dine biçilen değer ve dinin alanının daraltılması, Gele­
nekselciler tarafından dinin geleneksel algılanış biçimine ters bulun­
muştur. Bu bağlamda bazen çeşitli geleneksel değerler veya çeşitli din­
lerin bazı ilkeleri temel alınarak modern değerlerin sorgulanması yo­
luna da gidilmiştir. Batı'da dinin durumu, R. Guenon tarafından şu 
şekilde ortaya konmaktadır: "Sosyal düzeni, kendi bütünü içinde di­
ni türeten, türettiği bu dine bazı kısıtlamalar getiren ve (Orta-Çağ'da­
ki Hıristiyanlık örneğinde ve bu açıdan onunla mukayese edilebilecek 
olan İslam dininde de olduğu gibi) kendi prensibini kendi içinde taşı­
yan bir düzen olarak görmek yerine bugün, sosyal düzenin öteki un­
surları arasında ve onlara denk bir unsurun da din olduğunun düşü­
nülmesi istenmektedir. Bu durum, ruhani olanın maddi olanın içinde 
eritilmesi anlamına gelmektedir. Meselelerin bu şekilde ele alınması 
dinin beşerileşmesi ve hümanistik bir hale gelmesi demektir. Söyle­
mek istediğimiz dinin, sadece sosyal düzenin, yani bazısı için "sosyo­
lojik" diğerleri için ise daha çok psikolojik olan düzenin beşeri bir ol­
gusu olarak incelenmesidir. Gerçeği söylemek gerekirse, bundan son­
ra ortaya çıkacak olan artık din değildir"96. Bu nedenle dinin insan 
üstü boyutu, Gelenekselciler için sürekli vurgulanması gereken en 
ayırıcı özelliğidir. Oysa bugün din, insanların hakkında ayrılığa düşe­
bilecekleri diğer bir çok fikre psikolojik olarak benzer hale gelmiştir. 
Bilincin farklı boyutlara sahip olduğu kabul edildiğinde, dinin artık 
bilincin derin düzeylerinden daha yüzeysel tabakalarına aktığı görül­
mektedir. Bu durumda din artık öznelleşmiş demektir ve toplumsal 
yapıdaki yeri de haliyle değişmiştir97• 

95. W Chittick, "Seyyid Hüseyin Nasr'ın Yazdıkları", s. 18.  
96. R. Guenon, Maddi İktidar Ruhani Otorite, s.  50-5 1 .  
97. P. L. Berger, "Dini Kurumlar", s. 135 .  
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Dinin öznelleşmesiyle ortaya çıkan yeni durumla birlikte onun 
yerini hiçbir gerçek değeri olmayan belli belirsiz bir şekilde tanımla­
nan "din duygusu" almış bulunmaJ<tadır. R. Guenon'a göre böylece 
din, öylesine arıtılmış ve ayıklanmış olmaktadır ki olumlu ne kadar 
yönü varsa hepsi boşalmış ve her hangi bir gerçeklikle en ufak bir il­
gisi neredeyse kalmamış bir hale gelmiştir98• Esasen modern eğitim al­
mış her bireyin dünya görüşü, duygucu (sensualist) ve deneyci bir 
epistemolojiye dayandığı için bunun sonucu alemin şeyleştirilmesi ve 
nesneleştirilmesini doğurmaktadır. Bu, modern dünyada insan da da­
hil olmak üzere, her şeyin ontoloj ik, ruhi ve ahlakf bakımdan boşluk­
ta duran, tecrit edilmiş şeylere dönüşmüş olması demektir99• Bu, me­
sela geleneksel Hint düşüncesi açısından biçimler dünyasının çoklu­
ğunda boğulmak ve vehmi varoluş olarak anlatılmaktadır, çünkü var­
l ığın bütün durumları ve şartları izafi, gerçek olmayan fani bir varo­
luş şeklinde değerlendirilmiştir. Bütün bu durumlar, varoluşun zorun­
lu olarak Mutlak'tan ayrılma anlamına gelmesi bakımından bir nevi 
çoklukta dağılmadır ve bundan dolayı da geçicidir 100• 

Modern dünyanın bu durumu, geleneksel Hint düşüncesiyle kar­
şılaştırıldığında, Batı düşünce tarzının egzoterik (dışa yönelik- zahiri) 
bir yönelimle özü tamamen unutmuş olmasına bağlanmıştır 101 .  Öyle 
ki ölüm bile modern dünyada dini bir içerikten yoksun bırakılmış ve 
yoklukla özdeşleştirilmiştir. Yokluğun bu keşfi ise modern insanı bü­
yük bir endişe ortamına sürüklemiştir. Oysa geleneksel insan için 
ölüm "büyük ergenlik" olarak algılanmaktaydı 1 02• 

Gelenekselciler açısından gerçeklik, sadece insanoğlunun içinde 
yaşadığı psiko-fiziksel dünya ile sınırlı olarak değerlendirilmediği gi­
bi bilinç de günümüzde yaşayan insanların günlük bilinç düzeyleriyle 
sınırlı görülmemektedir. Buna bağlı olarak dinin de zaman ve meka-

98 .  R .  Guenon, Niceliğin Egemenliği ve Çağııı Alametleri, s. 99 .  
99 .  \YI. Chittick, Varolmanııı Boyııtları, s. 50 .  
1 00. M. Eliade, "Dini Sembolizm ve Fizikötesi Endişenin Değerlendirilmesi", 

s. 80-8 1 .  
1 0 1 .  H.  Zimmer, Hint Felsefesi, s .  52. 
1 02. M Elia<le, "Dini Sembolizm ve Fizikötesi Endişenin Değerlendirilmesi", 

s. 320.  
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nı aşan bir  anlamı vardır. S. H. Nasr'ın  ifadeleriyle din,  sadece bu ka­
inatın anlaşılmasının anahtarı değildir; o aynı zamanda insanın aşağı 
varlık düzeylerinden İlahi Kat'a yolculuk yapmasını sağlayan vasıta­
dır. Bu yüzden bir dinin öğretileri, sembolleri ve ibadetleri zaman ve 
mekan alanını aşan anlamlara sahiptir103. Bu anlamlar, insanlara var­
lık ve bilinç düzeylerini keşfetme imkanı sunmaktadır. Buna karşılık, 
Gelenekselcilere göre modernizm, dini, ahlak kuralları buyuran mo­
dası geçmiş törensel dogmatizm sayarak reddetmektedir. Halbuki din, 
insanın kendi kendinin farkında olma ve buna bağlı olarak başkaları­
nın da farkında olma ve onlara yardım etme yönelimini sağlayan bi­
ricik güçtür104. Bu güç aynı zamanda yukarıda vurgulanan dinin öz­
nelleştirilerek yaşadığımız evrenin şeyleştirilmesi ve nesneleştirilmesi 
sonucu oluşan karanlık dünyadan insanı kurtarabilecek bir çıkış kapı­
sı olarak da görülmektedir. Çünkü G. Eaton'a göre dinlerin vahyedil­
miş ilkeleri esas itibariyle değişmez kuralları içermektedir. Bu kural­
lar bizzat mutlak ve zaman üstü olmasalar da bu şartlı dünyada Mut­
lak ve Zamanüstünü temsil ettiği için şartların bu kurallara uydurul­
ması gerekmektedir 105. Bu temel ilkeyle birlikte dinlerin de üzerine 
düşen, her dönemin psikolojik ve toplumsal şartlarını göz önünde bu­
lundurmaları ve dogmatik yapılarını aşabilmiş argümanları dikkate 
almaları gereğidir. Çünkü dinlerin insanlar için kurtuluş ümidi olma­
ya devam edebilmeleri buna bağlıdır. Esasen Gelenekselcilere göre 
dinler, ilahi olmalarından dolayı, dayandıkları bu aşkınlıklarıyla, tari­
hin her döneminde şu ya da bu şekilde kendi dönemlerinin şartlarını 
göz önüne aldıkları gibi zamanımızın özel şarların ı  da göz önünde bu­
lundurmuşlardır106. Burada dikkat çeken nokta dinlerin mutlak kural­
larını koruma azminin yine aynı kuralları modernlik ekseninde haya­
ta geçirme konusundaki ısrar karşısında ortaya çıkardığı tezattır. Ger­
çekten de bir yandan dini kendi dogmatik çemberine hapsetmeyi ön­
gören gelenek içindeki konum, bir yandan da aksine bir şekilde yeni 
durumların ürettiği modernlik ikilemlerine uyumlulaştırma çabası bir 

103.  S .  H. Nasr, Bir Kutsal Bilim İhtiyacı, s. 80-8 1 .  
1 04. E. F. Schumaclıer, Aklı KarıŞ,ıklar İçin Kılavuz, s. 1 04. 
105. G. Eaton, "Gelenek ve İslam Toplumu", s. 50. 
106. F. Schuon, Varlık Bilgi ve Din, s. 1 02. 
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çelişki yaratmaktadır. Gelenekselciler burada dinin ne gelenek düzle­
mindeki konumunu, ne de modernlikle i l işkilendirilebilen esnekliğini 
yok etmek niyetindedirler. Burada yapılan geleneksel dini, aktüel ger­
çeklikle, ana temaların ağırlığını koruyarak bütünleştirmektir. Gele­
nekselci yaklaşımın üzerinde ısrar ettiği asıl ana ilke, "modern ilkele­
re metafiziğin uydurulması değil metafizik ilkelerin otoritesiyle yeni 
durumların yorumlanması"dır. 

Modern dönemde dinsel gerçekliğin kavranışında indirgemeci 
yaklaşımların ortaya çıkardığı anlama sorunları da bir dizi eleştiriye 
yol açmıştır. Gelenekselci tavrın genel yönelimi dikkate alındığında 
bunun indirgemeci tavırla uyuşmadığı açıktır. Gelenekselciler için her 
şey, kendinden daha aşağı düzeyde basit bir elementle izah edilmek 
yerine kendisinin üzerindeki metafizik gerçeklere ve ilkelere bağlan­
maktadır107. Bil indiği gibi indirgemeciliğin temel yöntemi, çoğu azla 
açıklamasıdır. Oysa Gelenekselci bakış açısı, azı çokla açıklama şek­
linde bütünden parçaya gitme yolurnt tercih etmektedir. Çünkü onla­
ra göre her şey nihai olarak sonsuzdan çıkmaktadır. Bu bakımdan ev­
rensel ölçekte hiyerarşik olarak dünyevi düzlem ara düzlemden çıkar 
ve onunla açıklanır, ara düzlem semavi düzlemle, semavi düzlem de 
ebediyetle açıklanır. Gelenekselcilerin iddiasına göre modern dünya­
da, Darwinizm'in ruhu maddeye, Marksizm'in hakikati ideolojiye, 
Freudizm'in ise bilinci cinselliğe indirgemesi hep bu hiyerarşik haki­
kat anlayışının tersine çevrilmesi sonucudur108• 

Yine bilinmektedir ki modern bakış din fenomenini de aynı yak­
laşımla değerlendirmiştir. Oysa din, insanın varoluş tecrübesinin en 
derin yönünü oluşturmakta ve bu nedenle de dinsel deneyimlerin 
kendilerinden daha dar kategorilere indirgenerek açıklanması müm­
kün görülmemektedir. Nitekim din, yerleşik kurumlaşmış hiyerarşi­
lerle birlikte, bireysel kişiliklerin en mahrem köşelerine kadar uzanan 
bir gerçeklik alanında varlığını yoğun olarak hissettirmektedir109• Ne 

107. W. \Y./. Quinn, The Oııly Tı·adition, s. 250. 
108. H. Smith, Umıtıılaıı Hakikat, s. 44. Ayrıca bkz. M. Eliade, Dinin A11la1111 

ve Sosyal Foııksiyonıı, s. 27-3 1.  
109 .  E. Özdalga, "Din Din midir Yoksa Başka B i r  Şey  midir? Dinsel Fenomen­

leri İndirgeyici (Redııksiyonist) Yaklaşımların Bir Ön Eleştirisi", s. 36 .  
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var k i  dini fenomenin daha basit bazı elementlere indirgenerek anla­
şılmaya çalışılması, onun gerçek anlamlarını yitireceği kaygısını orta­
ya çıkarmaktadır. Böylelikle Gelenekselcilerin, dinsel fenomenleri po­
zitif bilimsel kalıplarla açıklama girişimlerini en belirgin .bir indirge­
mecilik olarak değerlendirip reddetmeleri söz konusudur. Onlara gö­
re bu indirgemeciliğin kaynağı, Batılı düşünme tarzında özellikle de 
bilimler üzerinde güçlü bir etki yapan Descartes'ın mekanistik düalist 
dünya anlayışındadır. Batı'da bu anlayışla birlikte karmaşık fenomen­
leri temel yapı taşlarına indirgeme ve mekanizmalara karşılıklı etkile­
şimleri açısından bakma yöntemi çoğunlukla bilimsel yöntemin ken­
disiyle özdeşleştirilmiş ve son tahlilde bu bilimin çatısı içerisine sığdı­
rılamayan görüş, kavram ya da fikirler ciddiye alınmamıştır 1 10• Bu ba­
kımdan farklılıkları ve paradoksları bütünleştirici genel bir görüşe sa­
hip olmadığı için, Batı düşüncesinin karmaşık yapılardan ısrarla ka­
çındığı ve bunları basit yapılara indirgeyerek tanımlama eğilimine gir­
diği iddia edilmiştir1 1 1 .  Öyle ki günümüzdeki okültist, teosofist ve 
benzeri ekoller bile çağdaş bilim teorilerinden esinlenerek madde dı­
şı her türlü gerçekliği duyu konusu nesneye indirgemeye imkan veren 
bir düşünceye sahip olmuşlardır1 12• 

Gelenekselciler bu bilimsel ilkeler ile dinin aynı düzlemde de­
ğerlendirilmesine karşı çıkmışlardır: "Sık sık, dinin aşkın, değişmez 
ilke ve inançlarıyla bilimin en son buluşlarının uyum halinde oldu­
ğu söylenir. Bu  da, çok iyi bilinen bir indirgemecilik örneğidir: Da­
ha büyük olanın daha küçük olana indirgenmesi . . .  Üstelik bütün 
bunlar yapılıp, teoloji, güncel bilimsel teorilerle daha uyumlu, yani 
daha "bilimsel'', daha "rasyonel" hale getirilirken, söz konusu bilim­
sel teorilerin modası çoktan geçmiş olmaktadır" 1 13 •  Yine dinin temel 
özellikletinin ve öne çıkardığı kavramların mevcut bilimsel yakla­
şımların ilgi alanı dışında bulunması da bu bilimlerle veya kullandık­
ları yöntemlerle dinin anlaşılmasının mümkün olamayacağı şeklin-

1 10. F. Capra, Batı Düş,iincesinde Dönüm Noktası, s. 277. 
1 1 1 .  F. Schwarz, Kadim Bilgeliğin Yeniden Keşfi, s. 246. 
1 1 2. Rene Guenon, "Bil im Efsanesi ve Avamileştirme'', Çev. Mustafa Halidoğ­

lu, Bilim Felsefesi, Seha Yay., İstanbul 1 993, s. 34. 
1 1 3 .  S .  H .  Nasr, İnsan ve Tabiat, s .  35 .  
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deki iddialara imkan vermiştir. Bilindiği gibi dinin bilimsel sistem 
içerisindeki yeri, vurgunun birey ya da grup üzerinde oluşuna bağlı 
olarak, psikoloji, sosyoloji veya antropolojinin bir kolu şeklinde be­
lirlenmektedir. Dinde güzellik, iyilik ve kutsallık gibi konuların be­
lirleyici konumu, bilimin çerçevesi içinde kendine elverişli bir yer 
bulamamaktadır. Örneğin kutsallık, kesin olarak tanımlanamaz olu­
şu bakımından hiçbir "bilimsel" açıklamaya konu olmamaktadır1 14• 
Bu bakımdan Gelenekselciler günümüzde moda olan bilimsel yakla­
şımlarla dini değerlendirmeyi eksik bulmaktadırlar1 15 •  Çünkü onla­
ra göre bütün bu eğilimlerin temelinde indirge meci bakış açısı yat­
maktadır ve bunların din fenomenini kendi yapısı ve derin anlam 
dünyası içinde bir bütün olarak yansıtması mümkün görülememek­
tedir. Bu bakımdan gelenekselci ekolün dışındaki entelektuel bir çok 
çevrede de günümüz dünyasında pozitif bilimlerin yöntemlerinin di­
ni  alana uygulanmasının sağlıklı sonuçlar doğurmayacağı kabul edil­
mekte ve din bilimleri de kendine özgü yöntemler geliştirmek zo­
runda kalmaktadır. 

İndirgemeciliğin kaçınılmaz bir biçimde varacağı sonuçlardan bi­
ri olan evrimci bakış açısı da Gelenekselcilerin bu bağlamda eleştir­
dikleri konuların başında gelmektedir. Bu eleştirinin sebebi her şey­
den önce evrim konusunun bilimsel bir gerçeklik olmaktan öte, bir te­
ori ve felsefe olarak değerlendirilmesi gerekirken onun bir inanç şek­
linde sunulmuş olmasıdır. Buna bağlı olarak evrimin genel bir yakla­
şım şeklinde yaygınlaştırılmasına ve sosyal bilimlerdeki yansımalarına 
da karşı çıkılmıştır. Ayrıca evrimciliğin kaçınılmaz bir sonucu olan 
ilerlemecilik de yine buna bağlı olarak eleştirilmiştir 1 1 6. 

Modern dönemde evrimci bakış açısının etkisi altında, gel enek­
sel büyük dinlerin ortaya çıkışına ilişkin birçok teori üretilmiştir. Öy­
le ki bu teorilerle birlikte dinlerin her hangi bir aşkın kaynağa sahip 

1 14. Lord Northbourne, İlerlemeye Farklı Bir Bakı§, Çev. Deniz Özer, İnsan 
Yay., İstanbul 1 989 ,  s. 73. 

1 15 .  Mehdi Eminrezavi, "Seyyid Hüseyin Nasr'ın İ lmi Katkıları", Çev. Aysel 
Danacı, Söyle§iler, Seyyid Hüseyin Nasr, İnsan Yay., İstanbul 1996, s. 2 1 .  

1 1 6. Bkz. Martin Lings, "Signs of the Times", The Sword of Gnosis, Ed. Jacob 
Needleman, Arkana Yay. , Landon 1 986,  s. 1 1 8 .  
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olmaktan öte basit ilkel yapılardan türeyerek geliştiği ispat edilmeye 
çalışılmış ve . böylece de dinlerin mutlaklık iddiaları sorgulanmaya 
başlanmıştır. Oysa Gelenekselcilere göre evrim, bilimsel veya ilahi­
yatla ilgili bir konu olmaktan öte batıl bir itikattır. R. Coonıaras­
wanıy'nin ifadeleriyle "vahyedilmiş dinle bilim arasında gerçek bir 
çatışma yoktur. Mamafih geleneksel din ile modern bilimsel bakış 
açısının ilerleme ve evrime olan itikadı, bilimsel metodoloji denen şe­
yi bilgiyi elde etmede tek meşru vasıta olarak görüşü ve bunlara bağ­
lı felsefi önyargılara sahip olması bakımından ise gerçekten bir çatış­
manın olması gerekir" 1 17. Çünkü onlara göre evrimcilik, tıpkı bu ge­
nel bakış açısının özel bir ifadesi olan ilerlemecilik gibi, üzerinde kü­
çük veya büyük bir çok itilaf olmasına rağmen bir nass, kanun ve bir 
hakikat şeklinde sunulmaktadır1 1 8 .  Evrim ve ilerlemeye olan itikad 
beraberinde kaçınılmaz olarak şunları da getirmektedir: a) tabiatüstü 
doğasına müracaat etmeksizin insanın insan sıfatıyla mükemmelleşe­
bileceği; b) insanın maddeden evrimleşenden başka hiçbir yüksek ta­
biat ya da melekesinin olmadığı ; c) insanın hür iradesi olmadığı ve 
dolayısıyla günah işleyemeyeceği ya da "alçak bir tabiatı" olamayaca­
ğı; d) toplumun zamanla kendisini İnsanın artık müstakil olmak zo­
runda kalmayacağı bir noktaya doğru mükemmelleştireceği ; e) tüm 
geçerli bilgiye bilimsel metodoloji denen şeyle ulaşılması gerektiği ve 
ölçümlenemeyen şeyin hiçbir gerçekl iğinin olamayacağı ; f) dinin sü­
rekli biçimde kendini evrim ve ilerlemenin en son safhasına uydur­
ması gerektiği ve g) dinin asıl amacının evrim yolunda insana yardım 
etmek olduğu inancı 1 19. 

Görüldüğü gibi evrimin, Gelenekselcilere göre, din ile uyumlu bir 
yapı oluşturması mümkün görünmemektedir. Bu bakımdan gelenek­
sel medeniyetlerin ve dinlerin bakış açılarından yola çıkılarak evrim 
konusu değerlendirildiğinde yine bir karşıtlık ortaya çıkmaktadır ki 
bu da neredeyse tersine bir evrim modelidir. S. H. Nasr'a göre, "tüm 

1 17. R. Coomaraswamy, "Modern ve Geleneksel İnsan Arasındaki Çatışmala­
rın Temel Doğası'', s. 143 .  

1 1 8 .  R. Guenon, Doğu ve Batı, s .  29 .  
1 1 9.  R. · Coomaraswamy, "Modern ve Geleneksel İnsan Arasındaki Çatışmala-

rın Temel Doğası", s. 143- 144. 
. 
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kutsal metinler ve geleneksel kaynaklar istisnasız bir biçimde bir üst 
mertebe hayat formunun alt mertebelerdeki hayat formlarını kapsa­
dığını belirtir. Bütün kutsal kitaplara göre insan semavi bir arketipten 
iner, bir maymundan ya da bir yaratıktan gelemez. Son yüzyıldan bu 
yana modern evrim teorisini desteklemek üzere kutsal metinlerden ne 
tür tertipler icat edilmiş olursa olsun, bu deliller geleneksel ve hikemi 
yorumların unutulmasına ve varlığın dikey ekseninin geçici ve yatay 
bir tarzda yorumlanmasına dayanır" 1 2°. 

Gelenekselcilere göre dinler, insanın mükemmel bir durumda ya­
ratıldığını ve zaman içinde sürekli düşüş gösterdiğini öğretir. Bu ba­
kımdan bütün dinler, ortak bir söyleme sahip çıkarak evrime değil bo­
zulmaya ve yozlaşmaya işaret etmektedirler 121 .  Onlar çeşitli gelenek­
sel doktrinlerden ve kutsal metinlerden örnekler vererek bu evrenin 
İlahi alemden geldiğini, İbrahimi dinlerde yer alan "kainattaki her şey 
Allah'tandır" anlayışına dayandırarak ortaya koymaya çalışmaktadır­
lar. Buna karşılık modern dünya görüşünün dayandığı evrim teorisini 
ise bir bilim olarak değil sadece bir felsefe olarak değerlendirmekte­
dirler 122. Bu nedenle onlara göre tamamıyla manevi bakış açısından 
bakıldığında, bütün geleneksel doktrinlerin söylediğinin tersine bir 
sonuca ulaşarak evrim ve ilerleme düşüncesiyle tek bir medeniyete 
ulaşılacağı inancı, insanlığın bugüne kadar ürettiği en tehlikeli dogma 
olarak görülmelidir 123. 

Günümüz Batı düşüncesinde rasyonalist eğilimlerin genellikle 
baskın olduğu kanaati yaygındır. Bu rasyonalizm, hakikat düzeyini ta­
biat aleminin gerçekliğine indirgeyerek bilgiyi olguların tabii düzeni 
ve bu olgular arasındaki ilişkilerle sınırlandırmıştır. Araştırmanın ga­
yesi de zaman ve mekan boyutundaki nesneler ve olguların evrensel­
liği hedeflenerek tabiattaki olayları tanımlamak ve bunları sistematik­
leştirmek olmuştur. Tabiat alemi, manevi anlamından ve sembolik de­
ğerinden soyutlanıp kökeni ve hakikati salt doğal güçlere indirgene­
rek saf naturalist ve rasyonel düzlemde tanımlandığı için bu bilim yal-

1 20. S.  H. Nasr, Bilgi ve Kııtsal, s. 252. 
1 2 1 .  M. Lings, Aııtik İnançlar Modem Hurafeler, s .  1 O. 

122. S .  H.  Nasr, Makaleler il, s. 1 7. 
123 .  F. Sclıuon, "No Activiry witlıout Tnıth", s. 3 8 .  
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nızca zaman ve mekan düzlemindeki olgular ve nesnelerle ilgilenmiş­
tir124. Aynı eleştirilere muhatap olan akletme tarzının Aydınlanmayla 
birlikte analitik araçlarını güçlendirerek aşkın şeyleri irrasyonel sını­
fına dahil ettiği ve hikmet anlamındaki bir bilgiyi ise dışladığı ileri sü­
rülmüştür125. Bunun sonucu olarak da bilimsel rasyonalitenin dünya 
görüşüne hakim olduğu ölçüde, dini hayalin de artık dünyada ve ken­
di içinde Tanrıyı bulamaz hale geldiği ; böylece de dünya ve insanın 
Tanrı'dan mahrum hale getirildiği iddia edilmişti r 126. Rasyonaliteyi 
bu doğrultuda değerlendiren Gelenekselciler, bu akli yaklaşım tarzla­
rının modern dönemde ortaya çıkan ,akılcılık ve sezgicilik kavramla­
rıyla birebir karşılanmasını doğru bulmamaktadırlar. Çünkü onlar 
modern bilgi içerisindeki sezgici görüşü, Geleneksel sezgici bilgi anla­
yışından farklı bir şekilde anlamaktadırlar. Onlara göre modern sez­
ginin, eşyanın birden bire kavranmasıyla ve ilahi marifetle bağlantısı 
yoktur. Bu anlamda onlar sezgi, deney ve aklın ulaşamadığı alanlara 
ait bir bilgi çeşidi önererek, insanın bilgi sınırını daha da genişletmek­
tedirler. Fakat gerek mahiyeti ve gerekse tanımına ilişkin belirsizlik­
ler, onun mutlak bilgiye ulaştırabilecek bir yetkinlikte olmadığını ima 
etmektedir127. 

Gelenekselciler modern sezgiciliği, duygusal sezgicilik şeklinde 
nitelendirmekte ve onu gerçeğe ulaştıramayan bir metot olarak gör­
mektedirler. Entelektüel sezgi diye kavramsallaştırdıkları akli tarzı 
ise, insanı mutlak hakikate götüren bir imkan olarak değerlendirmek­
tedirler. Modern anlamda kullanıldığında akılcılık veya sezgicilik, po­
zitivizm veya pragmatizm, maddecilik veya maneviyatçılık, ilimcilik 
veya ahlakçılık Gelenekselci bakış açısıyla tamamen aynı entelektüel 
tarzı yansıtan kavramlar olarak kabul edilmektedirler. Bu bakış açıla­
rı entelektüel sezgiden uzak yaklaşımlar olarak değerlendirildiği için 
böylesi bir yargıya ulaşılmıştır128. Modern rasyonalist akı l yürütme ile 

1 24.  S.  N. Attas, Modern Çağ ve İslami Dü�ünii�iin Problemleri, s .  1 7. 
1 25 .  T. Roszak, Bilincin Evrimi, s .  1 82. 
1 26. W Chittick, Varolmanın Boyutları, s. 34.  
1 27. Şahin Filiz, İslam Felsefesinde Mistik Bilginin Yeri, İnsan Yay., İstanbul 

1 9 95, s. 3 25. 
1 28 .  R .  Guenon, J?oğu ve Batı, s .  220. 
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entelektüel sezgi veya dinsel hakikatler arasındaki çelişkili durumla­
rın kaynağı olarak da bu farklılıklar gösterilmektedir. Bu nedei1le ras­
yonalist bakış açısının "akıldışı" gördüğü şeyler, entelektüel sezgi 
(Akıl) ve Vahiye karşı modern aklın öne çıkarılmasıyla ortaya çıkan 
çelişkiler şeklindedir. F. Schuon'a göre, örneğin bir rasyonalist bir mu­
cizenin usa zıt olduğu için akıldışı olduğunu iddia edecektir. Halbuki 
bu argümanın temelsiz olduğu açıktır. Zira dinde bizatihi akla (re­
ason) zıt olan hiçbir şey yoktur. Belki doğa-üstü olanın, olağan tecrü­
beye ve sistemleştirilerek mantık adı verilen birtakım öznel eğilimle­
re ters olduğu söylenebilir129. 

Rasyonalizmin, aklın üstündeki her türlü prensibi i nkar edip 
bunun sonucu olarak da saf ve aşkın akıl şeklinde tanımlanan Akıl­
dan yani e ntelektüel sezgiden uzaklaşmak durumunda kaldığın ı  be­
lirten Gelenekselcilere göre aklın görevi, saf ve aşkın Aklın  ışığını 
bireysel alanda yansıtmaktır. Bu  bireyüstü Akıl i le her tür bağlantı­
sını kaybettiğinde bu akıl aşağıya doğru yönelerek, gittikçe maddi­
liğin içine gömülür ve aynı ölçüde bu yöneliş arttıkça hakikat fik­
rinden de uzaklaşır1 30. Bu bakımdan Gelenekselcilere göre, bu aş­
kın Akıl ile elde edilen bilgiler kesinlik niteliği taşırlar. Bu nedenle 
onlar çeşitl i  argümanların desteklediği ve bunların ulaştırdığı bir so­
nuç olarak değerlendirilemezler. Çünkü bu bilgiler bizim zihnimiz­
den bağımsız olan, bir gerçekliğin uzantısı olan bir nesnellikten 
oluşmaktadırlar 1 3 1 •  

Bütün bunların sonucu olarak pozitivist ve  materyalist yaklaşım­
ları ciddi bir şekilde eleştiren Gelenekselciler, Batı felsefesinin, bilim­
ci akılcılığın doğal bir sonucu olarak ulaştığı pozitivist bir anlayışla tı­
kandığına dikkat çekmişlerdir. Aynı şekilde faydacı bir duyguculuğun 
hakimiyetiyle birlikte başka her türlü düşünce ve açılımın bir kenara 
bırakılıp modern düşüncenin entelektüel ufkunun daraldığını ve bu 
pozitivist ve pragmatist yönelime bağlı olarak da materyalist eğil imle­
rin ağırlık kazandığını dile getirınişlerdir 132. 

1 29. F.  Schuon, Varlık Bilgi ve Din, s. 52.  
1 30. R. Guenon, Niceliğin Egemenliği ve Çağın Alametleri, s. 1 19.  
1 3 1 .  F. Schuoıı, İslam ve Ezeli Hikmet, s. 183 .  
1 32. R. Gııenon, Doğu ve Batı, s. 1 9. 
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Dünyevileşmenin modernleşmenin ağırlıklı b ir  talebi olarak 
gündeme gelmesi, aynı zamanda modern insanın hakikat arayışını da 
bir eşya sorunu haline getirmiştir. Böylece modern insanın bir sürü 
materyal toplayarak bunların analizi sonucu Mutlak hakikate ulaşma 
arzusu çelişkili bir durum arz etmektedir. Çünkü maddi varlıkların 
göreceli ve çoklukta dağılmayı gerektiren niteliği, Mutlağa ulaşmak 
için uygun bir araç olarak görülmemektedir133• Bu yönüyle modern 
Batı medeniyeti bilinen insanlık tarihinde tamamen maddi yönde ge­
lişmiş tek medeniyet olarak gösterilmektedir. Bu gelişmeye mukabil 
olarak da manevi bir gerilemenin mukadder ve zorunlu olduğu, zira 
bu iki gelişme arasında ortak hiçbir yan bulunmadığı kabul edilmek­
tedir134. Dolayısıyla modern dönemdeki maddi şeylere aşırı bağlılık, 
ilkel putperestlikler ile karşılaştırılarak, kurtuluşu ancak maddi şey­
lerde bulmaları bakımından birbirlerine yakın oldukları ileri sürül­
müştür135. Buna göre dinlerin sunduğu mutlak kurtuluşun yerine bu 
tür yapay kurtuluş seçeneklerinin konuyor olması, insanı gerçek an­
lamda tatmin edebilecek bir yol olarak görülmemektedir. Hatta mo­
dern maddi medeniyetin kendi temayüllerine karşı bile korunması 
gerektiği söylenmiştir136• Öte yandan maddi gelişme, mahiyeti gere­
ği insanlar arasında ancak rekabet ve mücadele doğurmakta ve in­
sanları karşı karşıya getirip savaşmalarına neden olmaktadır. Çünkü 
madde, bir bölme ve ayırma unsuru taşımakta, maddeden başlayarak 
gelişen bir şey gerçek ve sürekli bir birliğin kurulmasında elverişli 
görülmemektedir137. 

· ·  

Bütün bunl�rın yanında gelenekselciler tarafından materyalist 
eğilimlerin insanları her türlü dinsel ve manevi etkilere karşı kapattı­
ğı da iddia edilmektedir: R. Guenon'a göre, materyalist tutum ona tu­
tunan herkesi, ayrım gözetmeksizin bütün manevi etkilerden koru­
makta ve bir nevi bağışıklık kazandırmaktadır. O, materyalist eğilim­
lerin ulaştığı son nokta da, insanları gerçek maneviyattan uzaklaştır-

133 .  T. Lindbom, Baş_aklar ve Ayrık Otları Modernliğin Sahte Kutsalları, s .  41 .  
134. R. Guenon, Doğu ve Batı, s. 19. 
135. A. Huxley, Kalıcı Felsefe, s. 256. 
136. R. Guenon, "Doğu Metafiziği", s .  8 1 . 
137. R. Guenon, Doğu ve Batı, s. 123-124. 
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<lığı için onları sahte manevi tatmin vasıtaları aramaya yönelttiğine 
dikkat çekmekte ve ruh çağırma ve ruhlarla i letişim kurma gibi yöne­
limleri sahte manevi yönelimler olarak değerlendirmektedir 138. 

Gelenekselcilerin ateizm konusundaki tavırları ise yine modern 
dönemdeki diğer fikri akımlara karşı olan tutumlarından da anlaşıla­
cağı üzere oldukça o lumsuzdur. Onlara göre ateizm, fazla yaygın bir 
akım olmaması yanında entelektüel açıdan da tutarlı olmadığından 
üzerinde durulmaya değer bir eğilim değildir. Zaten gerçek anlamda 
ateizm de imkansızdır. F. Schuon, bu konuyu varlığın birliği açısından 
değerlendirerek insanın varoluşunun, kendi farkında olmasa da Tan­
rıyı kabul etmek anlamına geldiğini ileri sürmektedir: Tanrı'yı inkar 
edenin varoluşu bile, gerçekte inkar ettiği Varlığı tasdik etmektedir. 
Çünkü kim Tanrı'yı inkar ederse, kendi varoluşunu inkar eder ve bu 
kimse kendi varoluşunu kendinden kendisi kaldırmaktadır. Bununla 
birlikte yine de onun varoluşu gerçekten ondan kaldırılamaz, ancak 
sembolik bir tarzda kaldırılabilir. Eğer Tanrı'yı bilinçli bir şekilde in­
kar ederek kendi varoluşlarını bilinçli bir şekilde inkar eden varlıklar 
olursa !�unlar kendi varoluşlarını kendilerine veren kendileri olmadı­
ğından, bu varoluşu kaldıramazlar. Çünkü Tanrı Sonsuzdur ve yine 
çünkü O'nu tasdik etme de aynı şekilde, onun özel biçimine göre bu 
sonsuzluğu dile getirmelidir: Zira gerçekten de Tanrı sonsuz olduğu 
için, Sonsuzluğa bağlı olan bütün imkanları içerir, öyleyse yokluk da 
Bütün ya da Külli İmkan'ın ona verdiği derecede bir imkandır139. İn­
sanın, kendi insanca özünün eğilimlerine kulak verdiği taktirde inanç­
sız yaşamayacağı belirtilerek de ateizmin imkansızlığı ortaya konma­
ya çalışılmıştır :  Gelenekselci yaklaşıma göre bütünlüklü bir ateizmin 
ya da tutarlı bir ateistin varlığından söz etmek mümkün değildir. Bu 
yaklaşıma göre, ateizm iddiasında olan kişinin aklının yerinde oldu­
ğunu söylemek güçtür. Aklı yerinde olsaydı Allah inancına kendisini 
teslim etme dışında bir alternatifi olamayacaktı 140• 

Ateizmin, temelde duyu tecrübesinin dışında yer alan sebeple­
rin inkarından, başka bir deyimle mevcut tecrübe açısından imkan-

138 .  R. Gueııon, Niceliğin Egemene/iği ve Çağm Alametleri, s .  201 . 
1 39. F. Schuon, İslamın Metafizik Boyutları, s. 66-67. 
140. M. Lings, Onbirinci Saat Modern Dünyanın Manevi Bıınalımı, s.  9. 
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sız yahut .olağanüstü görünen şeyleri kabul etmemekten kaynaklan­
dığı görülmektedir. Doğaüstü olan şey, akıl dışı olanla özdeşleştiri­
lerek bilinmeyen yahut idrak edilemeyenin saçma olduğu sonucuna 
ulaşılmaktadır. Bu  noktada F. Schuon, bir kuyunun dibindeki kur­
bağanın dağları inkar etmesi örneğini hatırlatıp, bu tür bir rasyona­
lizmin mantıklı olmakla birlikte gerçeklikle bir alakası olmadığını 
söyleyerek duyu tecrübesinin dışında hiçbir gerçekliğin bulunma­
ması iddiasını reddetmekte ve ateizmin mantığının çürüklüğünü or­
taya koymaya çalışmaktadır. Ona göre, herkesin Tanrı'nın varlığın ı  
kabul ettiği b i r  yerde ispat edilmesi gereken şey, Tanrı'nın varlığı 
değil, ateizmdir 14 1 .  Esasen insandaki Mutlak olanı anlama kapasite­
sine sahip bir zekanın bulunması da O'nun varlığının bir kanıtı ola­
rak değerlendirilmelidir. Çünkü Mutlak olmadan O'nu anlayacak 
kapasitenin bir amacı olamazdı. Eğer materyalistler haklı olsalardı 
bu zeka, açıklanamaz bir lüks olurdu142. Ateizmin imkansızlığı bir 
kez daha vurgulanarak iman ihtiyacının her türlü maddi ihtiyacın 
ötesinde olduğuna dikkat çekilmiştir. Bu  nedenle bir ateist ya da ag­
nostiğin maddi bir uzvunu kesip atabileceği, fakat Aşkın olana inan­
mayı reddederek, normal işlevi Aşkın olana duyulan isteği körükle­
mek olan ruhsal öğelerden kendisini kurtaramayacağı iddia edil­
mektedir143. 

Gelenekselcilere göre söz konusu sebeplerden dolayı ateizm, 
hiçbir geleneksel toplumda bir doktrin olarak kitlesel düzeyde yay­
gınlık kazanmamıştır. Aynı şekilde onlar Tanrı fikrinin bulunmadı­
ğı dinlerin varlığını  da garip bir durum olarak değerlendirmekte ve 
böyle bir şeyi mümkün görmemektedirler. Bu bağlamda Budizm'in 
Tanrı fikrini ihmal etmesinin ya da bir başka deyişle Tanrı fikrine 
s'ahip olmamasının ateist olduğu anlamına gelmediğini söyleyen F. 
Schuon'a göre aslında Budizm, Mutlak aşkın fikrine  sahiptir ve ben­
zer biçimde mutlak olanla insan arasındaki ilişki fikrini de taşır. Her 
ne kadar Budizm, kelimenin Semitik ve Aryan anlamında Tanrı fik­
rini barındırmasa da kendi sahip olduğu biçimde kutsal gerçekliğin 

141 .  F. Schuon, Varlık Bilgi ııe Din, s .  54-55. 
142. F. Schuon, "The Perennial Philosophy", s. 2 1 .  
143. M. Lings, Antik İnançlar Modern Hurafeler, s. 53-54.  
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şuurundadır. Şüphesiz Tanrısız bir  dindir, fakat kesinlikle ateist de­
ğildir 144. Öte yandan D. T. Suzuki de Zen Budizm'in nihilizm ola­
rak görülmesine karşı çıkmaktadır. Çünkü ona göre nihilizm kendi 
kendini tahriptir ve insanı hiçbir hedefe götürmezken Zen'de ise en 
üstün ve ezeli gerçeğin teyidi için bir reddetme vardır ki bu, kutsal 
olduğu söylenen eserleri saçma olarak görecek noktaya kadar da 
varmaktadır 145. 

Mutlak olana bağlı olma ihtiyacının gerçek anlamda tatmin edil­
mediği durumlarda insanın farklı arayışlara sürükleneceğine dikkat 
çeken Gelenekselcilere göre doğal bir tapınma isteğiyle donatılmış 
olan insanoğlu eğer tapınamayıp manevi düzeninden de kopartılırsa 
tapacağı bir tanrıyı daha aşağı bir düzlemde bulmakta ve böylece yal­
nızca Mutlak'a ait olan bir şeyi başkasıyla değiştirmiş olmaktadır146. 
Başka bir ifadeyle insan Mutlak inancından koparak ateist bir yöne­
lim içerisinde bulunması durumunda daha aşağı düzeyden varlıklara 
tapınmak durumuyla karşı karşıya kalmaktadır. Ancak bütün bunlar­
la birlikte modern Batı'da insanların giderek ateist eğilimlerden uzak­
laştıkları da kabul edilmektedir: "Geleneksel insanın uyumlu bir dün­
yada yaşadığın ın  kesinliğine ve huzuruna karşı modern insan 
"kriz"dedir, tedirgindir, tesadüf ile zorunluluk arasında gidip gelir, 
"Tanrı'nın öldüğü"nü sanır. Hayatı hiçbir sonu olmayan bir sürgün 
olarak düşünür. Bu Batı felsefesinin biricik ifadesi olan bir metafizik 
boşluktur. Günümüzde bazı kişiler yirmi beş asırdır gelişmiş olan bu 
batı felsefesinin başarısızlığının farkına varmış görünmektedir. Çok 
önemli tarihi bir dönüşüm noktası yaşamaktayız. İdeoloji lerin başarı­
sızlığına karşı paradoksal bir şekilde düşünce tarihinin bir çeşit yeni­
den başlangıcına tanık oluyoruz" 147• 

Kuşkusuz modern düşünce de süreç içinde bir gelenek oluşturma uğ­
raşına sahip olmuştur ve Gelenekle karşılaştırıldığı her seferinde görüle­
ceği gibi bu karşılaşmaların ortaya çıkardığı çelişki ve gerilimler ancak 
apaçık mukayeselerle ortaya çıkabilecektir. 

144. F. Schuon, Light on the Ancient Worlds, s. 122- 123 .  
145. D. T. Suzuki, An Introdııction to Zen Bııddhisın, s. 39 .  
146 .  M. Lings, Antik İnançlar Modern Hıırafeler, s. 57.  
147. F. Schwarz, Kadim Bilgeliğin Yeniden Keşfi, s. 247. 
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C. KARŞILAŞMALAR 

1. Din ve Akıl 

Her din veya gelenek insanın ne olduğu ve özellikle de onun ya­
pısında ne tür melekelerin bulunduğu üzerine çeşitli sınıflandırmalar 
yapmıştır. Gelenekselciler bu konuda bütün dinlerin, farklı kavram­
larla ifade edilmiş olsalar da ortak insani unsurlar üzerinde görüş bir­
liği içinde oldukları kanaatindedirler. Onların yapmış olduğu sınıflan­
dırmalarda özellikle insanın entelektüel fakültelerinin öne çıkarıldığı 
görülmektedir. R. Guenon, A. Coomaraswamy ve F. Schuon'a göre in­
san, daha önce üzerinde durduğumuz Descartes'in düalizmindeki gi­
bi sadece beden ve zihinden (mind) meydana gelen ikili bir varlık de­
ğildir. Bu iki unsura ilave olarak aynı zamanda Akıl (lntellect) veya 
Ruh denilen unsuru da taşıyan üçlü bir varlıktır. Özellikle sonuncusu 
insanüstü aşkın bir melekedir148. Bazen bu üç unsurun dörde çıkarıl­
dığı da olmaktadır ki bu durumda sınıflandırma fiziki beden, semavi 
beden, ruhani beden ve son olarak da ben veya nefs şeklinde yapıl­
maktadır. Burada fiziki beden ile semavi beden yani canlı beden bir 
çok gelenekte yapıldığı şekliyle birleştirildiğinde yine üç katlı varlık 
düzeyine ulaşılmaktadır: beden, can ve ruh149• 

M. Lings ise bu sınıflandırmayı şu şekilde yapmaktadır: "Bütün 
dinlerde bir "üç dünya" öğretisi vardır: Ruhun, canın ve bedenin 
dünyası. Can ve beden (psişik ve bedensel) bu dünya dediğimiz şeyi 
oluştururlar. Kapısı Kalb olan Ruh dünyası ise, tümüyle bu dünyanın 
ötesindedir ve beşeri melekelerin kapsamı dışındadır. Kalb'de taht 
kurmuş olan ve can ile Ruh arasındaki rabıtayı sağlayan araç, ataları­
mızın zeka dediği insanüstü bir melekedir"150• 

148 .  ]. S .  Cutsinger, "Feminity, Hierarchy and God'', s. 1 12. 
149. E. F. Schumacher, Aklı Karı�ıklar İçin Kılavuz, s. 52. Ayrıca bkz. A. Hux­

ley, Kalıcı Felsefe, s. 24; H. Smith, Unutulan Hakikat, s. 65-83 .  
150. M. Lings, Antik İnançlar Modem Hurafeler, s. 38. Ayrıca bkz. M. Mo­

hammad Acına], "Sufi Scieııce of the Soul'', lslanıic Spiritualitiy Foııııda­
tions, Ed. Seyyid Hüseyin Nasr, Routledge & Kegan Paul Yay. , London 
1 987, s. 295. 
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Modernizmin insan anlayışında üçüncü boyutun kaybolması üze­
rinde özellikle duran Gelenekselcilere göre, insanların ilgilerini görü­
nür dünyaya yöneltmeleriyle can ve ruh dünyası arasındaki fark unu­
tulmuş, insan beden ve canın bileşiminden meydana gelen bir varlık 
olarak algılanmaya başlanmıştır. Nihayet maddeci bilim anlayışıyla 
birlikte can bile tartılıp ölçülemeyen bir şey olduğu için, insanın tanı­
mından çıkarılarak adeta atom ve moleküllerin karmaşık düzenleme­
lerinin niteliklerinden biri olarak kabul edilmiştir 1 5 1 •  Bunun yanında 
çağdaş psikolojik ve psikoanalitik yaklaşımın, insandaki aşkın nitelik­
leri nefs (can) seviyesine indirerek psikolojik ve psikoanalitik yöntem­
lerle anlaşılır bir şey haline getirmek istemesi de ruhu görmeme eğili­
minin bir devamı olarak anlaşılmaktadır152. Böylece insanın kişiliğiy­
le ilgili bütün unsurlar maddi nedenlere indirgenmiş olduğundan, in­
sanm manevi yönüyle ilgili yanlış değerlendirmelerin ortaya çıkması 
söz konusu olmuştur. Bu durum insandaki bütün ruhani eğilimlerin 
ölmesi şeklinde yorumlanmaktadır153• 

Gelenekselciler bu ayrımları yaparken Ruh, Kalp, Akıl (lntellect) 
veya Akl-ı Külli de denen insanın aşkın hakikatlerle iletişimini sağla­
yan yönüne özel bir vurgu yapmışlardır. Nitekim ünlü Dinler Tarihçi­
si F. Heiler de bütün büyük .geleneklerde Mutlak olan aşkın gerçeğin 
insanm kalbinde olduğunu tespit etmektedir 154• Bu bakımdan R. Gu­
e11011 'a göre kalp, merkezi sembolize etmektedir. Bu merkez bazen 
varlığm merkezi olur bazen de mecazi olarak dünyanın merkezi 
olur155. Gelenekselcilere göre Ruh, insanda Tanrıyla özdeş olan un­
surdur ve bu özdeşlikle nihai anlamda süje-obje ikiliği ortadan kalk­
mış olmaktadır. Bununla birlikte insanın sonluluğu yerinde durmak­
tadır, bu ise özdeşliğin yüzeysel olarak yorumlanamaması gerektiği 
anlamma gelir: Ruh sonsuzdur, insan ise sonlu; çünkü o sadece 

1 5 1 .  E .  F. Schumacher, Aklı Karışıklar İçin Kılavuz, s .  52. 
152. S .  H.  Nasr, Batı Felsefeleri ve İslam, s. 3 3 .  
1 5 3 .  F. Schuon, İslam111 Metafizik Boyııtları, s .  1 5 9 .  
154. F. Hei ler, "The History of Religions as a Preparation for the Co-operati­

on of Religions'', s. 1 45 .  
155 .  R. Guenon, Fımdamental Synıbols the Universal Language of  Sacred Sci­

ence, s. 154. Ayrıca bkz. R. Guenon, Man and His Beconıing According to 
the Vedanta, s. 39.  



GELENEKSELCİ YAKLAŞIMLAR VE DİN • 1 69 

Ruh'tan ibaret değildir. Onun özel insani örtüsü -beden, zihin, nefis­
Ruhu ondan gizler 156• Burada Ruh ile insandaki ilahf bir meleke ko­
nu edildiği gibi, onunla insanın, düzeyinin ötesinde bir varlık olduğu­
na da işaret edilmektedir: Ruh öyle bir şeydir ki bizler ve dünya sade­
ce onun tezahürleriyiz. Tezahürler, dışa doğru bir hareket ve değişimi 
ifade eder. Buna karşılık, değişmeyen ve hareketsiz köken (Asi) yani 
Ruh, tezahürlerine göre içseldir ve onu bulmak için aramamız gere­
ken yer burasıdır157• 

İnsandaki bu üç unsurun birbirleriyle karşılaştırı lması daha iyi 
anlaşılmalarına katkıda bulunacaktır. T. Burckhardt' ın ifadeleriyle 
Ruh ile nefs ortak çocuklarını yani kalbi, kendi tarafına çekmek için 
savaşım içindedirler. Burada ruh derken bireysel mahiyeti aşan akli 
ilke, nefs derken de "ben"in dağınık ve dayanıksız alanını belirleyen 
merkezkaç eğilimleri olan "psyche" anlaşılmalıdır. Kalp ise bedenin 
hayati merkezidir hem de ruhun merkezi organını temsil etmektedir. 
Deyim yerindeyse o, "dikey" (Ruh) ile "yatay" (Nefs) düzlemin ke­
sişme noktasındadır. Kalb, savaşımda, kendisine hayat veren bu iki 
unsurdan galip gelenin mahiyetine bürünmektedir. Duruma nefs 
egemen oldukça kalb nefs ile "örtülür", çünkü kendini özerk bir bü­
tün olarak gören nefs, kalbi, bir bakıma kendi örtüsü (hicab) ile ku­
şatır. Eğer nefs değil de kavgada ruh üstün çıkarsa kalb, onun mahi­
yetine dönüşecek ve aynı zamanda içinde yayılacak olan nurla nefsi  
de değiştirecektir. İşte o zaman kalb asıl mahiyetiyle yani,  insandaki 
İlahi S ırr'ın " mişkatı" olarak kendini belli edecektir158 •  Anlaşılac�ğı 
üzere insan bu unsurların bir savaş alanı olarak görülmekte ve :trı­
nıp kalbi temizlenince ruhun hakimiyeti altına girerek yücelmesi söz 
konusu edilmektedir. Öte yandan İslam geleneğinde Mevlana da ruh 
ile can kelimelerini aynı anlamda kullanıp onu akıldan daha yüksek 
bir meleke olarak görmektedir. Ona göre ruh, Al lah'ın mektupları­
nın yani ilhamın kendisine vasıtasız gelebilmesi için Allah'a açık olan 

1 56. H. Smith, Uııııtulan Hakikat, s. 83.  
157. L. Northbourne, İlerlemeye Farklı Bir Bakı�, s. 1 2- 13 .  
1 58 .  T. Burckhardt, İslam Tasavvuf Doktiriııine Girı·�, s. 29-30. Ayrıca bkz. A.  

Rıza Apsteh; Enis A. Sheikh, "Sufizm : Evrensel Benliğe Giden Yol'', Çev. 
Seval Yılmaz, Sufi Psikolojisi, İnsan Yay., İstanbul 2000, s. 79. 
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bir pencereye benzetilebilir. Dolayısıyla bu "can" penceresi kapatıl­
dığı müddetçe insanın, ruhun manevi dünyayı baştan başa dolduran 
büyük doğum sancılarına katılması mümkün değildir. Mevlana için 
aşkın makamı olan kalb en yüksektedir. O bedenin çocuğudur fakat 
onun hakimi olabilecek bir potansiyele de sahiptir1 59. Gelenekselci­
ler için kalb, daha önce değindiğimiz entelektüel sezgiyle ilgilidir; 
İ lahi ı şığın tahtıdır ve ilahi bilgiye ancak onun etkinliğiyle ulaşılır. 
Tıpkı bunun gibi Sufiler için de kalb, insanı evrensel gerçeklikle bu­
luşturan bir melekedir. Kalbin bilgisi zihin ve bedeni ikiliklerden 
kurtarır ve diğer her türlü bilgi b içimlerini aşar160. Bu  bakımdan on­
lar kalb ile aklı farklı düşünme fakülteleri olarak görürler; kalbin ha­
tasız düşünme organı olduğunu ileri sürerlerken aklın sınırlılık taşı­
dığı kanaatindedirler 1 6 1 •  

Gelenekselciler, insanın ente lektüel melekeleriyle ilgili oldukça 
detaylı ayırımlar ortaya koymuşlar, bu yeteneklerin özellikleri ve 
çeşitli geleneklerdeki karşılıkları arasında evrensel denebilecek 
benzerlikler kurmuşlardır. Bu ayırımlar arasında özellikle akıl kav­
ramını öne çıkarmışlardır. Bu ayrım Batı geleneğindeki " in te llect" 
ve " reason" kavramları üzerinde odaklaşmaktadır. Her iki kavram 
da Türkçe'de akıl anlamına gelmekte, ancak bazen aralarındaki 
fark vurgulanmak istendiğinde intellect kelimesi zihin, zeka, müd­
rike veya anlık, bazen de  Akıl şeklinde özel bir isim olarak çevri l ­
mektedir. Reason, analitik, tümevarımcı, yüzeysel m antıki düşünme 
biçimlerini i fade etmek için kullanılmaktadır. lntellect İse tümden­
gelimci, analojik, bütüncül bakışa imkan tanıyan b ir  melekedir ki 
bu özellikleri i le semboller dünyasını anlamayı  sağladığı gibi i nsan­
l ığın ve evrenin birliğini oluşturan Bir ' in bilincine varmayı da sağ­
lamaktadır 1 62. 

1 5 9. Annemarie Schimmel, Ben Rüzgarını Sen Ate� Mevlana Celaleddin Rumi, 
Çev. Senail Özkan, Ötüken Yay., İstanbul 1 999, s. 1 20. 

1 60. Kemal Sayar, "Geçmişin Bilgeliği Bugünün Psikoterapileriyle Buluşabilir 
mi ?", Sıı(i Psikolojisi, İnsan Yay., İstanbul 2000, s. 1 5 .  

1 6 1 .  Bkz. İsnı<1İl Hakkı Bursevi, Kitabü'n-Netice, Haz. Ali Namlı; İmdat Yavaş, 
İnsan Yay., İstanbul 1 997, C. I, s .  1 3 ;  İsmail Fenni Ertuğrul, Vahdet-i Vii­
cııd ve İbıı Arabi, Haz. Mustafa Kara, İnsan Yay., İstanbul 1 9 9 1 ,  s. 4 1 -42. 

1 62. F. Schwarz, Kadim Bilgeliğin Yeniden Ke�fi, s. 56 .  
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Anlaşılacağı üzere daha çok bu  ikinci Akıl üzerinde duran Gele­
nekselciler, diğer akıl ile karıştırılması veya arasındaki farkın unutul­
masını hep eleştirmişlerdir. Çünkü onlara göre günümüzde kabul 
edildiği şekliyle akıl, bir çözümleme yöntemidir ve kendisinden yo­
la çıkarak bütünleri anlamak için hiçbir temel sağlayamaz. Hele 
onun iyi ve güzeli algılayabilecek bir vasıtası ise hiç yoktur ve olsa 
olsa ancak maddi düzeyde uygulanacak bölmek, çözmek, parçala­
mak ve indirgemek için yöntemler sağlayabilir163. S ın ırlı bir etki ala­
nına sahip olan bu aklı n normalde bağımsız çalışmadığını ve Intel­
lect' e bağımlı olduğunu kabul eden Gelenekselciler, aklın bu doğal 
bilincini ve bağını kaybettiğinde de yanlış işleyebileceğini ve günü­
müz dünyasındaki ;asyonalitenin kaynağının da bu bağımsız düşün­
me biçimi olduğunu ileri sürerler164. Bu bakımdan her ne kadar re­
ason, Intellect'in bir yansıması olsa da aradaki bağın kopmuş olma­
sıyla, modern bilimlerdeki işleyişi deneysel yöntemlerle sınırlı kaldı­
ğı için, gerçek düzeyde bir hakikat kaynağı olmaktan çok bir tutar­
lılık ilkesi olarak görülmektedir165. Aynı  şekilde mantık ve matema­
tik yasaları da bu yansımanın bir ürünü olarak kabul edilmekte ve 
doğruluk değerini  buradan aldığı için ilkelerinin evrenselliği de yine 
bu noktaya dayandırılmaktadır166• 

Buna göre maddi gelişme ile saf entelektüalite bir birine zıt görül­
mekte ve birinde ilerleyenin zorunlu olarak öbüründen uzaklaşacağı 
sonucu çıkarılmaktadır. Nitekim maddi gelişme, rasyonalite ile ilgili 
görülmektedir167. Modern döneme gelinceye değin tarihin hiçbir dö­
neminde akla (reason) bu kadar değer verilmediği ve belirli yönlerden 
bu kadar geniş çaplı ve etkili biçimde eğitilmediği ve yine hiçbir dö­
nemde gerçek entelektüalite ile ilgili olan sezgisel görüşe ve manevi­
yata bu kadar az saygı duyulmadığı ileri sürülmüştür. Akli düşüncenin 
insanın bütün zihinsel faaliyet alanını kaplaması şeklinde ortaya çıkan 
bu durum, insanın diğer m

.
elekelerinin görmezlikten gelinmesine yol 

1 63 .  W. Chittick, Varolmanın Boyutları, s .  35 .  
1 64. H. Smith, "Two Traditions and PhÜosophy", s. 278-279. 
1 65 .  T. Burckhardt, Aklın Aynası, s .  52. 
1 66. Bkz. S .  H. Nasr, Bilgi v e  Kutsal, s. 16.  
167 . . R. Guenon, Doğıı v e  Batı, s. 32. 
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açmıştır168. Ancak burada şunu da belirtmek gerekir ki onlar birini 
·görmezlikten çok her ikisinin de birlikte varolması ve ikisi arasındaki 
hiyerar�inin unutulmaması gerektiği kanaatindedirler. 

Gelenekselciler, geleneksel bir medeniyette bu melekelerin hep­
sinin birden bulunduğu ve kendi alanları içerisinde işlevler yerine ge­
tirdiğini söylemektedirler. Bu itibarla birbirleriyle olan ilişkilerine bi­
raz daha açıkl ık getirmek gerekmektedir. Onlara göre öncelikle Intel­
lect'in ilahi bir doğası vardır. Dolayısıyla o, ilkesel olarak şaşmaz ve 
yanılmaz bir şeydir. Ancak onun böyle oluşu, insanın değil, Tanrı'nın 
hüneridir 169• Bu bakımdan F. Schuon, · onun bu aşkın yönünü vurgu­
lamak açısından tek olduğunu, fakat üç esas yönüyle kendini sundu­
ğunu söylemektedir. İlki Kutsal Akıl (Divine Intellect) olarak adlan­
dırıldığı düzeyde Işık ve saf Eylem (Act) şeklinde kendisini sunmak­
tadır. İkincisi Kozmik Akıl  (Cosmic Intellect) düzeyidir ve Tanrıyla 
ilişkisinde yansıtıcı ayna, insanla ilişkisinde ise Işıktır. Üçüncü düzeyi 
ise İnsani Akıl dır (Human Intellect) ve Tanrı ve insanla ilişkisinde ay­
na, bireysel ruhla ilişkisinde Işık olarak ortaya çıkmaktadır170. Bu du­
rumda o aynı anda, hem insanda parlayan ilahi güneş, hem de bu gü­
neşin zihin planında yansıması olarak değerlendirilmektedir. Bu ba­
kımdan bilginin elde edilme aracı olan ve aynı anda hem vahyin kay­
nağı, hem de mikrokozmik olarak İnsanda mevcut olan Intellect, sa­
dece akıl olarak anlaşıldığında bütün bu anlamlara vurgu yapmak 
güçleşmektedir. İnsanda yansıyan bu melekenin tutkular tarafından 
karartı lmaması ve bu idrakin dengeli ve uyumlu bir halde bulunması 
koşuluyla yankı ve yansımada onun kaynağına geçebilmesi söz konu­
su olabilmektedir. Ancak eğer bu meleke tutkular tarafından, yani 
nefs tarafından karartılırsa, o zaman, ilahi olanı insandan gizleyen bir 
perde (hicab) haline gelmektedir. Gelenekselcilere göre bu perdeleme 
olmasaydı insanlar için vahye ihtiyaç olmayacaktı. Çünkü vahiy, kül-

. li aklın insanda mikrokozmik tecellisi için bir çerçeve sunmakta ve 

1 6 8 .  A. H uxley, Kalıcı Felsefe, s .  144. 
169.  F. Schuon, Dinlerin A�km Birliği, s .  149-1 50. 
1 70. Frithjof Schuon, Langııage of the Sel( Essays 011  the I'ere1111ial I'hilosophy, 

World Wisdom Books Yay., I ndiana 1 999, s. 202. Ayrıca bkz. T. Burck­
hardt, Astroloji ve Simya, s. 8 9-90. 
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böylece insanı kendi tutkularından koruyarak Evrensel Aklın (Intel­
lect Universel), yani Allah' ın kelimelerinin mikrokozmik tezahürü ol­
maktadır. lntellect'in ruh düzeyine yansıması olarak akıl, vahiydeki 
ilahi' hakikatlere ulaşmak için bir vasıta olarak görülmektedir. Ancak 
bu hakikatleri insandan gizleyen bir perde olması durumunda ise 
akıl, insanın kendisi vasıtasıyla Allah'a ve O'nun vahyolunmuş haki­
katine başkaldıran bir araç haline de gelebilecektir171 • Öyleyse insan­
da bulunduğu şekliyle bu melekenin "yansıtıcı olma" ve "perde ol­
ma" gibi iki işlevi ya da niteliği belirginleşmektedir : Gelenekselciler 
yansıtıcı özelliğinin unutulduğu ve yeniden bu işlevinin keşfedilmesi 
gerektiğini vurgulamaktadırlar. Onlara göre bu özelliğiyle akıl, üreti­
ci bir güç değil de alıcı bir melekedir; o gerçeği alıp, yeterli ve etkin 
bir biçimde yayan daha doğrusu yansıtan bir ayna şeklindedir 172• Ev­
rendeki bütün varlıklar içinde insan, evrensel ve ilahi Aklın en mü­
kemmel yansıması olarak görüldüğünden, bu evrenin aynası veya 
tam bir yansıması gibi de algılanabilmektedir. Buradan da tek ve Aş­
kın Akıl fikrine ulaşılmaktadır. Çünkü insandaki akıl Aşkın Aklın sı­
nırlı bir ortamdaki yansıması şeklinde değerlendirilmektedir. Ancak 
burada Aklın ilahi' kaynaktan ışıması veya parıldamasından bahsedil­
diğinde bir tür maddi sudur ve yansımanın kastedilmediğine de dik­
kat çekilmektedir173 .  

Gelenekselciler bu melekelerin hangi alanlarda ve ne  tür bilgi 
çeşitlerini elde etmede kullanıldığını da göstermeye çalışmışlardır. 
Her şeyden önce lntellect metafizik alanda söz sahibi olabilir. Çün­
kü metafizik doğası gereği akılüstüdür. Halbuki akılcılık, sadece ak­
lın (reason) bir değer olduğunu göstermek değil onun üstünde baş­
ka hiçbir mümkün bilgi olamayacağını savunmaktadır. Reason akıl  
ile lntellect Akıl  arasındaki bağ koptuğunda da metafizik bilginin 
imkanı tartışmaya açılmış olmaktadır174• Her ne kadar bu Akıl, in­
san tarafından bütünüyle kavranması mümkün görünmese de saye-

1 7 1 .  Seyyid Hüseyin Nasr, "Kur'anda Vahiy, Düşünce v e  Akıl", İslamda Sem-
bolik Dil, Çev. Sadık Kılıç, İnsan Yay., İstanbul 1 995,  s. 237-238.  

1 72. F. Schuon, Language of the Sel( Essays on the l'�rennial Philosophy, s. 9. 
173.  T. Burckhardt, Astroloji ve Simya, s. 40-4 1 .  
1 74. R. Guenon, Doğu ve Batı, s. 50. 
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sinde insanın, varlığın bütün  boyutlarını sezip değerlendirerek ger­
çeğin kesin olarak ne olduğunu bilebileceği bir meleke şeklinde ka­
bul edilmektedir. Çünkü O (Intellect) ve Gerçeklik aynı özden­
dir ı75. Öte yandan aklın bu durumda evrensel kaynağından (yani 
Intellect' den), maddi gerçeklikler düzenini aşmak isteyişi ölçüsünde 
ilham aldığı ve bu kaynak tarafından etkilendiği sürece doğru işle­
diği kabul edilmektedir. Böylece metafiziğin imkanı ve evrenselliği 
metafizik bilgi vasıtası olan Intellect'in, akıl gibi bireysel yapıda de­
ğil, evrensel yapıda olmasına bağlanmaktadır 176. Ancak evrensel ya­
pıda olan bu hakikatlerin ifade şekillerinde aynı evrensel biçimlerin 
kullanıldığını söylemek zordur. Çünkü metafizik hakikatlerin idrak 
edilişiyle ifade edilmesi farklı farklı şeyler olmaktadır. R. Guenon'a 
göre bu hakikatler külli bir mahiyette olduğundan, her çeşit sembo­
lik ve lafzi ifadesi onların ancak eksik ve kusurlu bir yorumunu ve­
rebilir. Doğası gereği, büyük oranda ifade edilemez ve aktarılamaz 
ve ancak doğrudan ve bizzat hissedilebilir olanın idrak edilmesinde 
bir  yardımcı dayanak görevinde bulunabilir. Bunu da yine akıl, Saf 
ve Aşkın Akıl 'dan doğrudan doğruya bir  yardım alması koşuluyla 
yapabil ir ı77. 

Metafizik hakikatlere yönelmedeki zorluk, anlaşılacağı üzere in­
sanların aşkın melekelerini keşfetme ve kullanmalarındaki güçlükten 
kaynaklanmaktadır. Esasen aşkın akıl alanı Gelenekselcilere göre, her 
zaman için seçkin bir topluluğun ulaşabildiği zor bir serüvenin ta­
mamlanmasına bağlanmaktadır. Bu bakımdan bütün toplumlarda hal­
kın ancak çok küçük bir kısmı metafizik ilkelerle ilgilenme imkanına 
sahip olmaktadır ı78• Genellikle insanın, bu ilkeleri idrak edebileceği 
melekesini (Intellect) keşfedebilmesi için ciddi bir arınma sürecinden 
geçmesi gerektiği belirtilmiştir. Onun kendisinde bulunan zekanın sı­
nırlarını zorlayarak beşeri özelliğinin ötesine geçebilmesi ve asıl zeka­
ya (Intellect) erişebilmesi için de ruhun, dindarlık ve erdemin asaleti­
ne yönelmesi gerekmektedir. İnsan buna eksiksiz bir doğruluk ve dü-

1 75 .  ] .  S. Cutsinger, "Fcminity, Hierarchy and God", s .  1 1 2. 
1 76 .  F. Schuon, Dinlerin Aşkııı Birliği, s .  63,  148-149. 
1 77. R. Guenon, Doğu ve Batı, s. 150. 
1 78 .  G. Eaton, "Gelenek ve İnsan Toplumu'', s .  44. 
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rüstlük, tam bir samimiyet ve aşkın düzene gönülden bağlanmayla 
ulaşabilecektir T79. 

Akılcılık, insanda ben fikrini  öne çıkararak ondaki diğer aşkın 
melekelerin gölgelenmesi sonucunu doğurmakta, bu da entelektüel 
arınmanın önünde bir engel oluşturmaktadır. D. T. Suziki'nin i fade­
leriyle söylemek gerekirse, akılcılığın tehlikeli yanı, bağlı olduğu dü­
alist düşünme tarzı sonucu "ben" fikrini  canlandırması ve onun al­
datıcı gerçekliğine beşeri deneyimlerde özel bir yer ayırmasıdır. Akıl 
kendi alanında kaldığı sürece her şey yolunda gitmektedir. Alanının 
sınırlarını geçtiğinde ise kötü sonuçlar doğmaktadır. Çünkü bu ihlal 
"ben"in gerçekliğinin kabul edilmesi demektir ve bu da ister istemez 
ben tutumu ile insan hayatını ahlaksal ve dinsel yönden değerlendi­
rişimiz arasında bir çatışma çıkmasına neden olmakta ve aynı za­
manda nesnelerin doğasına ilişkin manevi anlayışımıza ters düşmek­
tedir. Bilindiği gibi tüm fenalıkların kaynağı benliktir. Bütün dinler­
deki üstadlar bize "ben" fikrinden kurtulmamızı öğretmektedir­
ler180. Nefs anlamındaki benliğin aşılmasıyla insandaki başka bir 
"ben"in keşfedilmesi denilebilecek bu duruma i leride tekrar dön­
mek gerekecektir. 

Gelenekselciler, insanın entelektüel melekeleriyle ilgili bu ayrım­
ların evrensel olduğunu ve bütün geleneklerde bu zenginliği yansıtan 
kavramların bulunduğunu söylemişlerdir. Esasen onlara göre insanın 
bilgi edinmesinde, modern görüşün aksine duyu ve aklın dışında baş­
ka araçlara da sahip olduğu bilgisi, Doğu'nun geleneksel doktrinleri­
nin yanı sıra Ortaçağ Avrupa'sının doktrinlerince de bilinmektedir. 
Mesela yukarıda bahsettiğimiz aklın iki yönü Hind geleneğinde ma­

nas ve buddhi şeklinde kavramsallaştırılmıştır. Bunların farklı alan­
larda i şleyen farklı gerçeklik düzeylerine ait olduğu varsayılmaktadır. 
Manas, duyularla elde edilen materyal ile ilgili görüldüğü için, bire­
yin sınırlılıklarını taşıyan bir meleke olarak kabul edilirken ;  buddhi, 
dışarıdan bir ışık dalgasıyla aydınlatan ve bireysel olmaktan öte bire-

1 79. F. Schuon, Dinlerin Aşkın Birliği, s. 148 .  Ayrıca bkz. S. Kılıç, Tabiattaki 
Metafizik ve Guenon'un Doğu Metafiziği, s. 59.  

1 80. Daisetz Teitaro Suzuki, Hıristiyanlık ve Buddiznıde Mistik Yaşam, Çev. 
Serdar Atlıalp, Ruh ve Madde Yay., İstanbul 1991 ,  s. 80.  
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yin katıldığı evrensel bir ışık olarak kabul edilir 1 8 1 .  Bu ayrım Çinli 
bilge Lao-Tzıı tarafından şu şekilde ortaya konmaktadır :  "İnsanlık gi­
derek zekileşiyor. Ama nedense sorunlar gün be gün artarken, Mut­
luluklar azalıyor. Neden? Çünkü zeka, bilgelik değildir" 1 82. O, daha 
sonra, insanların tutkuları, duyguları ve benlikleri tarafından baştan 
çıkarılmasıyla bedensel isteklerine, lükse ve güce köle olmalarının 
bilgeliği kaybettirdiğini öne sürmüştür. Anlaşılacağı üzere burada yi­
ne bireysel zeka ile evrensel zeka arasında bir ayrıma dikkat çekil­
mektedir. Ortaçağ düşüncesi üzerinde kalıcı etkisi olan Plotinus ise 
insanda zekanın aşkın bir meleke olarak yerini şu şekilde izah etmek­
tedir: "Saf zekanın Tanrı'yı temaşa ettiğini söyleyebiliriz. Eğer onun 
Tanrı'yı bildiğini kabul edersek, o zaman kendini bi ldiğini de kabul 
etmemiz gerekir. Çünkü o, Tanrı'dan aldığı her şeyi, Tanrı'nın bütün 
bağışlarını ve güçlerini tanıyacaktır;  onları tanımayı öğrenerek, biz­
zat kendini tanıyacaktır; çünkü onun kendisi, Tanrı'nın bir bağışı ve­
ya daha çok bağışlarının bir bütünüdür. O halde eğer, Tanrı'yı ve 
güçlerini tanırsa, Tanrı'dan geldiğini ve kendinde O'nun gücünü ta­
nıdığını öğrenerek kendini tanır. Eğer Tanrı'nın açık bir vizyonuna 
sahip olmaya gücü yetmeseydi, bu yüzden aynı oranda, kendi hak­
kında sahip olduğu vizyon ve bilgi de zayıflayacaktı" 1 83. Görüldüğü 
gibi burada saf zeka insanın hem Tanrı'yı hem de kendini bildiği aş­
kın bir meleke konumundadır. 

İslam geleneğinde de bu ayrımları yansıtan çeşitli kavramsallaştır­
malar görülmektedir. Bu iki kavram "aklın tevhid gücü" (lntellect) ve 
"aklın tahlil gücü" (reason) şeklinde sınıflandırı larak, birinci kavram 
terkib ve tahlil yoluyla bağlama veya birleştirme anlamındaki bir zih­
ni faaliyeti ifade ederken, ikincisi ise parçalara ayırıp çözümleme yo­
luyla tahlil anlamındaki düşünceyi karşılayacak şekilde kullanılmıştır. 
Ancak İslam dünyasında aklın her iki işleyişinde de işrak ve vahyi in­
kar etmeyen bir tarzı bulunduğu ve aralarında mutlak bir zıtlık ve 
düşmanlığın bulunmadığı belirtilmiştir184. Bunun yanında İslam dü-

1 8 1 .  G .  Earon, The Richest Vein Eastern Traditio11 and Modern Thought, s. 33-34. 
182 .  Lao-Tzu, Bilinmeyen Öğretiler, s .  1 02. 
1 83 .  Plotinus, Enneadlar, Çev. Zeki Özcan, Asa Yay., Bursa 1 996, s .  60. 
184 .  S .  H. Nasr, "İran ve İslam", s. 82, 
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şüncesinde her çeşit bireysel öznelliğin üstüne çıkma imkanı veren ve 
kendini Gerçekliğe açma durumuna getirebilen aklın aşkın yönünün, 
her metafizik ekol tarafından etkin bir şekilde kullanıldığına da dik­
kat çekilmiştir 185. Ancak burada şunun da belirtilmesi gerekmektedir 
ki bir yazarın "akıl" sözcüğünün iki temel anlamından hangisini kas­
tettiğini anlamak için çoğu kere bağlama bakılması gerekmektedir. 
Aynı şekilde, farklı ekoller tarafından akıl kavramına değişik anlam­
lar yüklenerek, söz konusu ayrımı vurgulamak için değişik terimler 
kullanılmaktadır 1 86. 

Gelenekselciler de bu akıl sınıflandırmalarını yukarıda açıkladığı­
mız reason, lntellect kavramlarının mütekabili olarak değerlendir­
mişlerdir. Farklı İslam düşünürleri de bu ayrımı yansıtan değişik kav­
ramlar kullanmışlardır. Gazali, Sühreverdi, F. Razi, İbn Arabi, Mevla­
na ve Molla Sadra bunlardan birkaçıdır. Bu konuda Mevlana ve İbn 
Arabi tarafından yapılan kavramsallaştırmalar üzerinde duracak ol ur­
sak Mevlana, bu ayrımı akl-ı küll ve akl-ı cüz şeklinde ortaya koyarak 
akl-ı küllü yani ezeli aklı öylesine bir bilgi olarak niteler ki , ona göre 
bu aklın önünde en büyük filozoflar bile bilgisiz kalır187• Çünkü kül ­
li akıl varlığın hakikatini kavrayabilen asıl kaynağa yönelmiş olan 
akıldır 1 88• Bu karşılaştırmayı derinleştirerek akl-ı küll i le aşkın bir 
melekeyi kastettiğihi ortaya koyar : "Akıl vardır, sarhoş kandiline ben­
zer, akıl vardır, ateş gibi parıl parıl parlayan bir yıldıza benzer. Önün­
den bulut kalktı mı, Tanrı tecellisini gören bir Işık kesilir ;  akıllara fay­
dalar verir. Ama parça buçuk akıldır ki aklın adını kötüye çıkarmış-

185 .  T. Burckhardt, İslam Tasavvuf Doktrinine Giri�, s. 24-25. Gelenekselcile­
rin akıl konusundaki yaptıkları ayrımlarla İslam filozoflarının akıl anlayış­
ları arasında benzelikler kurmak mümkündür. Özellikle Gelenekselcilerin 
lntellect kavramı etrafında söyledikleriyle İslam filozoflarının en-Nefsü'n­
Natıka kavramı hakkında söyledikleri arasındaki benzerlik dikkat çekici­
dir. İslam filozoflarının akıl görüşü için hkz. H. H. Bircan, İslam Felsefe­
sinde Mutluluk, s. 248 vd. 

1 86. W Clıittick, Varolmanın Boyutları, s. 286.  
187. A. Schimmel, Beıı Rüzgarım Sen Ate� Mevlana Celaleddin Rumi, s. 1 1 8 .  
1 88 .  Erdal Baykan, Bir Diıı Felsefesi Problemi Olarak Mevlaııa 'da Tanrı, (Basıl­

mamış Doktora Tezi), Selçuk Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Kon­
ya 1999, s. 82. 
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tır; dünya dileğinin, i nsanı dileksiz hale getirdiği gibi" 1 89. Ona göre 
akl-ı cüz, örneğini görmediği bir şeyi kendi kendine icad edemez ve 
öğrenmeye muhtaçtır. Akl-ı küll ise öğretmendir, eğitim almaya muh­
taç değildir 190. Mevlana akl-ı küll'ü vahiy ve hakikat-i Muhammedi­
ye anlamlarında da kullanmaktadır. O cüzi aklın akl-ı küll'e yönelme­
den hakikate ulaşmaya çalışmasını imkansız bularak eleştirirken kay­
nağına yani akl-ı küll'e yönelmiş aklı över 19 1 .  Bu ayırım İslam dünya­
sında Gazali, Siihreverdi, F. Razi, İbn Arabi ve Molla Sadra gibi alim­
ler tarafından kabul edilmiş ve akl-ı cüzinin akl-ı külliden yardım al­
madan varlığın ve vahyin sırlarını anlayamayacağı onlar tarafından 
vurgulanmıştır192• Söz gelimi İbn Arabi akli melekenin (akl-ı cüz) kav­
ramları birbirine bağlayarak ve sonuçlar elde ederek çalıştığını, akl-ı 
küllinin ise (o buna el-hayal der) duyu algısına benzer bir iç algıyla iş 
gördüğünü belirtir 193 .  Ancak onun akl-ı küll ile kalbi özdeşleştirdiği 
ve böylece akl-ı cüziden ayırmak için kalbi merkeze aldığı da görül­
mektedir194. Ona göre kalbin bilgi alanında aklın idrak gücü yetersiz 
kalmaktadır: "Bilesin ki, sırlar ilmi senin nezdinde güzel ve sen onu 
kabul edersen ve ona inanırsan, o zaman sana ne mutlu ! Hiç kuşku 
yok ki sen mutlaka o ilimden bir keşif üzeresindir hatta bunu bilmez­
sin de. Başka bir şeye değil sadece buna bir yol, bir imkan vardır, çün­
kü sadır, kalb, ancak doğru olduğuna güvendiği bir şeyle mutmain 
olur. Burada akıl için bir giriş yoktur, çünkü bu ilim aklın kavrayaca­
ğı türden bir ilim değildir " 195. Buradan anlaşılacağı üzere kalbin ken­
disi farklı bir bilgi edinme melekesi olduğu gibi, elde ettiği bilgi de 
farklı nitelikte bir bilgidir. Yine İbn Arabi kalbin akıldan daha kapsa-

189 .  Mevlana Celaleddin Rumi, Mesnevi, Çev. ve Şerh. Abdulbaki Gölpınarlı, 
Milli Eğitim Yay. , İstanbul 1 985,  C. V, s. 85 .  

1 90. Mevlana Celaleddin Rumi, Fihi Ma Fih, Çev. Ahmed Avni  Konuk, İz Yay., 
İstanbul 1 994, s. 130 .  

1 9 1 .  E .  Baykan, Bir Din Felsefesi Problemi Olarak Mevlana 'da Tanrı, s .  83 .  
192. Gulamrıza Avani, Hikmet ve Sanat, Çev. Mehmet Kanar, İnsan Yay., İstan­

bul 1 997, s. 1 1 - 12 .  
193 .  W. Chittick, Varolnıanııı Boyutları, s .  3 07. 
194. Ebu'l-Ala Afifi, Muhyiddin İbıı-i Arabi' de Tasavvuf Felsefesi, Çev. Mehmet 

Dağ, Kırkambar Yay. , İstanbul 1 998,  s. 109. 
1 95 .  İbn Arabi, Marifet v e  Hikmet, s .  66.  
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yıcı bir bilgi edinme aracı olduğunu i leri sürmektedir. Çünkü ona gö­
re akıl bağdır ve bu özelliğiyle işi sınırlar ve tek bir esasa bağlar. Oy­
sa hakikatin niteliği böyle bir sınırlama ve inhisarı kabul etmez. Kalb 
ise türlü, suretleri ve nitelikleri kabul ederek bir halden başka bir ha­
le geçebilme yeteneği olan bir yapıdadır. Hakikatin çok yönlü yapısı­
na uygun olan da kalbin bu özelliğidir196• Görüldüğü gibi Sufi İslam 
geleneğinde kalb gerçek bir düşünme melekesi olarak akıldan üstün 
bir konuma yerleştirilmiştir. 

Gelenekselciler de kalbin, insanda 1anrı'dan bir parça olarak hem 
entelektüel bir fakülte hem de ilahi tecellilerin yansıdığı ve Tanrı'nın 
idrak edildiği bir merkez olduğunu kabul etmektedirler. Bu anlayışın 
bütün geleneklerin ortak kabulü olduğunu da verdikleri örneklerle 
göstermeye çalışmışlardır. Onlar tarafından kalb, düşünme melekesi 
olarak lntellect ile aynı anlamda görülmüş ve bu yönüyle o;  akıl, bel­
lek ve imgelem gibi yetilerden farklı olarak manevi hakikatleri doğru­
dan doğruya algılayan bir meleke şeklinde anlaşılmıştır. Bu bakımdan 
akıl, kalbin doğrudan aldığı şeyleri yansıttığı için Kameri (Ay) düşü­
nüş şeklinde anlatılırken, kalb doğrudan algılayan özelliğiyle Şemsi 
(Güneş) düşünüş biçimi olarak görülmüştür. Yani akıl, kalp olan gü­
neşin ışınlarını yansıtan ay şeklinde fonksiyon görmektedir. Bu ne­
denle kalble aklın birbirinden ayrılması insanoğlunun aracısız bilgiyi, 
birleştirici bilgiyi yitirmesi şeklinde yorumlanmıştır197. İlahi niteliği 
nedeniyle kalb, eşyanın özünü bir anda bütünlüğü ile sezip kavrayan 
ruhun en yüksek derecesi, üstün hakikatlerin �lgılandığı, bilindiği bir 
merkez olarak kabul edilmektedir. Aralarında işlevsel bir bağ olan ak­
lı da içine alan kalb, dışa ait bilgilerde duyulara ve akla dayanırken içe 
ait bilgilerde ilham ve keşfe dayanmaktadır. Böyle değerlendirildiğin­
de aralarındaki bağ koparılmadığı zaman akıl, kalbin eşyaya yönelik 
gözü, kavrama ve bilme aracıdır. Ancak Hakikatin bilinmesi kalb ile 

196. İbn Arabi, Fusus 'ülcHikem, Çev. Nuri Gencosnıan, MEB Yay. , İstanbul 
1992, s. 153 .  

1 97. R. Guenon, Man and His Becoming According to the Vedanta, s. 39 ;  M. 
Lings, Antik İnançlar Modern Hurafeler, s. 30; S.  H.  Nasr, Bilgi ve Kutsal, 
s. 166 ;  F. Rosenthal, Knowledge Triumphant the Concept of Knowledge In 
Medieval Islam, s. 1 62. 
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gerçekleşmektedir. Bilgi edinme yöntemi sürekli sorgulama, çözümle­
me ve değerlendirmelere dayanan akıl, nicelikle i lgili olmayan değer­
ler ve bilgi türlerini sınayıp doğrulamada yetersiz kalmaktadır198 •  Bu 
alanlar kalbin bilgi evrenine ait görülmektedir. Ancak kalb, i lahf 
Ruh'un ışığını alabi lmek için arınmalı ve saf olmalıdır. Böylece o, hem 
bizzat Tanrı'yı hem de O'nun tarafından ilham edilen her türlü bilgi­
yi kavrayacak bir hale gelebilir. Bu bakımdan kalbin bu uyanık duru­
muna kalb gözünün açılması da denmektedir. Bu haliyle kalb, her şe­
yi çok daha hızlı kavrar ve kavramlardan kavramlara, formüllerden 
formüllere, sembollerden sembollere koşar. Netlik ve kesinlik arayı­
şında hiç tatmin olamayan aklın aksine kalbin imanı, önüne çıkan ilk 
sembolle tatmin olur ve bu eminlik büyük buluşmaya kadar yaşama­
ya devam eder 199. Kalp, saf olduğunda tutkulu düşüncelerden kay­
naklanan bozulmalar olmadan dünya ne ise öylece onda yansır. Yine 
kalp, İlahi Hakikat'i dolaysız olarak, önce semboller biçiminde, son­
ra sembollerin ardındaki manevi nitelikler veya özler biçiminde, son 
olarak da İ lahi Gerçeklikler olarak yansıtır200. 

Bundan öte kalb, insanda gerçek görmeyi sağlayan yeti şeklinde 
de anlaşılmaktadır. Dış dünyada akıl ve duyular aracılığıyla alemi gö­
rürken, içeride ise Intellect içinde İlahi Hakikati görenin kalb olduğu­
nu belirten F. Schııon, Tanrıyı gören ve dolayısıyla Tanrı "olan" gözle 
kalbin özdeş olduğunu ileri sürmektedir. Ona göre Tanrı, dört büyük 
görmeye göre yani Kendini Külli İlmi içinde dört tarzda gerçekleşti­
ren bir Varlık olarak algılanabilir: Birincisi, Tanrı Kendi Zatında Ken­
dini görür, ikincisi, Tanrı yaratmasıyla Kendi Kendini görür. Üçüncü­
sü, yaratılış içinde Tanrı'yı gören yaratılmış varlıklarla Tanrı Kendini 
görür. Dördüncüsü ise, bizzat Tanrı'yı Kalb Gözüyle gören yaratılmış 
varlıklarla Tanrı 'nın Kendini görmesi şekl inde ifade edilmiştir201 .  

198 .  Sadık Kılıç, "Akıl i l e  Kalbin Uzlaşmasından İnsanın Ebedi Mutluluğuna 
Doğru", İslamda Sembolik Dil, İnsan Yay., İstanbul 1 995, s. 1 06-107. 

199 .  Frithjof Schuon, "Understanding and Believing", The Sword of Gnosis, 
Ed. Jacob Needleman, Arkana Yay., Landon 1 986,  s. 409. 

200. T. Burckhardt, Akim Aynası Geleneksel Bilim ve Kutsal Sanat Üzerine De­
nemeler, s. 1 28- 129.  

20 1 .  F. Schuon, İslamm Metafizik Boyııtları, s. 45-46, 49. 
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Böylece kalb ile hem insan yaratıcısını bilmekte hem d e  Tanrı kendi­
ni kulunda görmüş olmaktadır. Bu, insanın insan üstü tabiatı olarak 
ilk insandan beri taşıdığı evrensel bir özelliği olarak kabul edilmekte­
dir. Beşeri olan yönüyle ilahi olan Kalb arasındaki rabıtayı sağlayan 
kişi ise ideal insan olarak kabul edilmektedir202. Ancak insanın kalb 
gözüyle görebilmesi için vahyin ve peygamberlerin gerekli olduğu da 
vurgulanmaktadır. Çünkü her yeni dönemde insanlar, bu yetilerini 
kullanmalarına rehberlik eden ve bu kapıları insanlara açan yöntem­
lere ve önderlere mutlak ihtiyaç duymaktadırlar203. 

Kalb ile ilgili olarak değişik geleneklerde Gelenekselcilerin bu 
yaklaşımlarını destekleyen çeşitli görüşler bulmak mümkündür204. Bu 
bağlamda İslam maneviyatının önde gelen arifleri de konuya büyük 
önem vermişlerdir ve onlara göre, tefekkürün ve iç deneyimlerin ger­
çekleştiği merkez kalbdir. Ruh, nefs-i natıka, basiret gözü şeklinde de 
adlandırılan kalb, mükaşefenin ve marifetin merkezidir205. 

Sufiler, Allah'ın sadece kulun kalbinde müşahede edilebileceğini 
belirtmişlerdir. Onlar kalbe gelen ilhamları da bir bilgi kaynağı olarak 
görmüşlerdir. Ancak Allah'ın kulun kalbine aktardığı bilginin akset­
mesi için kalbin mücahede ve riyazetle arındırılması gerekmektedir. 
Bu da ancak dış dünyaya bağlılıktan kaynaklanan ve ilahi nurun kal­
be doğmasını engelleyen perdelerin ortadan kaldırılmasıyla gerçekle­
şebilecektir206. Örneğin ariflerin kalbinin Allah'ı içine sığdırdığını be­
lirten İbn Arabi207 bunun gerçekleşmesini şu şekilde izah etmektedir: 

202. M. Lings, Antik İnançlar Modern Hurafeler, s. 3 7. 
203 . S. H. Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 1 62. 
204. Bkz. G. Earon, İslam ve İnsanlığın Kaderi, s. 420; F. Heiler, "The History 

of Religions as _a Preparation for the Co-opcration of Religions'', 1 43 ;  
Meister Eckhart, Selected Writings, Çev. Oliver Davies, Penguin Yay., Lon­
don 1 994, s. 239; Martin Buber, Hasidism and Modern Maıı, Ed ve Çcv. 
Maurice Friedman, Harper & Row Yay., New York 1 966, s. 1 73 ;  Hace Yu­
suf-i Hemedani, Hayat Nedir (Rutbetü 'l-Hayat), Çcv. Necdet Tosun, İn­
san Yay. , İstanbul 1 998,  s. 73.  

205. Seyfullah Sevim, İslam Dü�üncesiııde Marifet ve İbn Arabi, İnsan Yay., İs­
tanbul 1997, s. 146;  W Chittick, Varolmanın Boyutları, s. 388 .  

206. Ebu'l-Ala Afifi, Tasavvuf İslam 'da Manevi Hayat, s. 244-245. 
207. İbn Arabi, Fusus'ül-Hikem, s. 148 .  
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"Biliniz ki kalb cilalanmış parlak bir aynadır; h içbir zaman pas tut­
maz. Ancak bir gün bile kendi haline bırakılırsa o zaman paslanır. Bu­
radaki pastan maksat kalbin üzerinde hurma renginde bir şeyin oluş­
ması değildir; fakat eğer kalb Allah'ın ilminden bedel olarak sebepler 
ilmine bağlanırsa ve Allah'tan başka şeylerle meşgul olursa, işte kal­
bin Allah'tan başkasına bağlanması kalbin üzerinde meydana gelen 
paslanmadır. Çünkü böyle bir bağlanma ve meşguliyet o kalb üzerin­
de Hakk'ın tecelli etmesine engel olur"208. O halde bedeni temizleyen 
ve canlandıran fakat durunca da bozulan suya benzetilen kalb hiçbir 
zaman durmamalıdır209• Kalb yoğun murakabe ve tefekkürün yaşan­
dığı oldukça fırtınalı atmosferlerin hüküm sürdüğü bir dünya olarak 
da tasvir edilir. Mevlana Allah'ın eserleri gönüldür, gönüldedir; dışa­
rıdakiler o eserlerin eserleridir demiştir. D ı,ş dünyadaki bu varlıkların 
gerçekliği yoktur. Bu bir aldanıştır210• Nitekim Gazali de insanın kal­
binde mülk ve melekuta ait tecellilerin ortaya çıkması için kalbi ile 
kendisi arasındaki perdenin (hicab) kalkması gerektiğini belirtmiştir. 
Böylece o kimse, genişliği yer ve gök kadar olan cenneti ve hatta cen­
netten daha geniş olan gaybi sırları kapsayan sonsuz melekut alemini 
görebilmektedir. Sonuçta tüm yapılan işlerin ve ibadetlerin gayesi kal­
bin temizlenmesi ve arındırılarak cilalanmasına yönelik olmalıdır. Bu 
arınmanın amacı ise marifetin nurlarının kalpte tecelli etmesidir21 1 •  
Gazali'ye göre ise kalb, beş duyumuzun kavrayamayacağı Allah'ın sır­
larından bir sır ve ilahi bir letafcttir. O sırrın perdesini kaldırmak mü­
kaşefe ilmine aittir. Ancak mükaşefe ilmi bu konuda cimri davranmış 
ve o sırrı açıklamasına müsaade edi lmemiştir. Bununla birlikte sonuç­
ta o, görülen bütün varlıklardan yüce, değerli bir özü olan ilahi bir 
emirdir ve bu nedenle insanda Allah'a yakınlık için çalışan da odur212• 
Bu bakımdan kalb, Allah'ın emanetini yüklenmiş, tevhidi kabul etmiş 
olan insani ruhtur. Ona göre kalb, insanlığın aslıdır213 .  

208. İbn Arabi, Harflerin İlmi, Çev. Mahmut Kanık, Asa Yay., Bursa 2000, s. 236. 
209. A. Schimınel, Ben Rüzgarım Sen Ate� Mevlana Celaleddin Rumi, s. 120.  
21  O. Mevlana, Mesnevi, C. IY, s. 202. 
2 1 1 .  Gazali, Hakikat Bilgisine Yiikseliş Mearicii 'l-Kııds, Çev. Serkan Özburun, 

İnsan Yay., İstanbul 1 995, s. 99-1 00. 
2 12. Gazali, İhyaıı Ulıımi'd-Din, C. 1, s. 1 38 .  
213 .  Gazali, Hakikat Bilgisine Yiikseliş Mearicü 'l-Kııds, s .  16 .  
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Kısaca sufiler için kalb bütün yaratılmış varlıkların özü ve özeti­
dir. 3undan da öte Allah'ın bütün sıfat ve isimlerinin kalbde bulundu­
ğu da söylenmektedir. Sufiler tarafından o, bütün kainata indirilen 
ezeli nur ve ezeli sır olarak tanımlanmış ve Adem'in ruhuna üflenen 
Allah'ın ruhuyla (Ruhullah) bile özdeşleştirilmiştir214. Hatta ilahi' öz­
le bir tutulduğu için yaratılmamış olduğu ileri sürülmüştür2 15• Buna 
göre kalb, ilahi ilmin merkezi olmaktadır. Dolayısıyla hakiki ilim 
kalbdedir ve kesintisiz olarak MutlakAlim olan Allah'tandır ve insan, 
onu kalbinde hazır bulur. 216. Buna bağlı olarak sufiler, kalbi ruh, an­
layış, zeka, cevher, i l ik, ayna, en seçkin bölüm, öz, asıl ve saf gibi ke­
limelerle adlandırmışlardır. Onlara göre kalp tüm dönüşüm ve deği­
şimleri gerçekleştiren araçtır. Kalp makamında bulunanlar kendileri 
ve dünya için iyilik hissederler ve tüm biçimleriyle evreni severler217. 
Onlar için belki de kalbin en büyük işlevi "müşahede" yani Allah'ı ve 
O'nun tecellilerini görmesidir. Müşahede halinde bulunan insan, her 
yerde Allah'ı kalp gözü veya çeşm-i dil de denilen kalbiyle görür218 •  
Görüldüğü gibi kalbin Gelenekselciler açısından akıldan ayrı, aşkın 
hakikatleri kavrayan bir yeti olarak kabulü İslam geleneği tarafından 
desteklenmektedir. Esasen Gelenekselciler de yukarıda görüldüğü gi­
bi bu örnekliğe zaman zaman değinerek görüşlerini temellendirmeye 
çalışmışlardır. 

214. Abdülkerim El-Cili, İnsaıı-ı Kamil, Çev. Abdülaziz Mecdi Tolun, Haz. Selçuk 
Eraydın; Ekrem Demirli; Abdullah Kartal, İz Yay., İstanbul 1998, s. 260. 

2 1 5 .  Bkz. Kelabazi, DoğuŞ, Devrinde Tasavvuf Ta'arruf, Haz. Süleyman Uludağ, 
2. b., Dergah Yay. , İstanbul 1 992, s. 99; Ruhun tanrısallığı konusunda M. 
Eckhart da aynı fikirdedir. Bkz. Meister Eckhart, Tanrı ve İ nsaıı , Çev. Se­
dat Umran, Ruh ve Madde Yay. , İstanbul 1 990, s. 20. 

2 1 6. İsmail Hakkı Bursevi, Kitabü'n-Netice, C. I, s. 246. Ayrıca bkz. Ataullah 
İskenderi, Hikmetler Kitabı, Çev. Orhan Parlak; Cemil Çiftçi, Ribat Yay., 
İstanbul 1 98 1, s. 9 .  

2 1 7. Şeyh Hakim Muinüddin Çisti, Sufi Tıbbı, Çev. Hayrettin Tekiimit, İnsan 
Yay., İstanbul 1997, s. 45. 

2 1 8 .  Huvı1rf, KeŞ,fu'l-Mahcub Hakikat Bilgisi, Haz. Süleyman Uludağ, 2 .  b. ,  
Dergah Yay., İstanbul 1 996, s. 474. Ayrıca bkz. F. Rosenthal, Knoıuledge 
Triumphaııt the Coııcept of Knoıuledge Iıı Medieval Islam, s. 162;  Hace 
Yusuf-i Hemedani, Hayat Nedir (Rııtbetü'l-Hayat), s. 76; A. R. Arasteh; 
E .  A. Sheikh, "Sufizm: Evrensel Benliğe Giden Yol", s. 8 0. 
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Kalbin insanın kendi bütünlüğü açısından merkezi konumu ile il­
gili olarak diğer bir çok dinden de örnekler sunulmuştur; Böylece kal­
bin bu tür bir işlevsellik içerisinde algılanışını evrensel bir olgu şeklin­
de değerlendiren Gelenekselciler, her gelenekte bu anlayışın örnekle­
rine rastlanabileceğini göstermeye çalışmışlardır. Örneğin Yeni Ahit' in 
Efeslilere Pavlusun mektubunda kullanmış olduğu "yüreğinizin gözle­
ri nurlandırılmış olarak"219 ifadesi bu bağlamda değerlendirilmiş­
tir220. Yine F. Schuon bir Kızılderili bilgesi olan Black Elk tarafından 
kalb ile ilgili olarak kendisine anlatılanları aynen nakletmektedir: 
"Körüm ve bu dünyadan hiçbir şeyi göremiyorum. Fakat ne zaman 
Yukarıdan bir Işık gelirse benim kalbimi aydınlatır ve görürüm. Çün­
kü kalp gözüm (Chante Ista) her şeyi görür. Kalp, merkezinde küçük 
bir mekanın bulunduğu ve orada Büyük Ruhun oturduğu bir mabet­
tir ve işte bu Gözdür (Ista) .  Bu her şeyi gören Büyük Ruhun gözüdür 
ve o yolla biz de O'nu görürüz. Eğer kalb saf değilse Büyük Ruh gö­
rülemez. Eğer böyle bir gaflette ölürsen ruhun hemen Büyük Ruha 
dönemez. Onun mutlaka dünyada kalıp durarak temizlenmesi gere­
kir. Büyük Ruhun oturduğu kalbin merkezini bilmek için saf ve iyi ol­
malısınız ve Büyük Ruhun bize öğrettiği biçimde yaşamalısınız. Böyle 
saf bir insan Evreni kalbinin cebinde taşır"22 1 .  

Görüldüğü gibi İslam ariflerinin kullandıkları kalb gözü kavramıy­
la Kızılderili bilgenin kullandığı kavram büyük benzerlikler taşımakta­
dır. Başka Kızılderili metinlerinde de buna benzer ifadelere rastlamamız 
mümkündür. Mesela bir Kızılderili kendi dinini Hıristiyanlık ile şu şe­
kilde karşılaştırmaktadır: "Sizin dininiz, unutmayasınız diye, Tanrı'nızın 
demir parmağıyla, taş tabletler üzerine yazılmış. Kızılderili, onları hiç­
bir zaman anlayamaz ya da hatırlayamazdı. Bizim dinimiz atalarımızın 
gelenekleridir, yaşlılarımıza, gecenin kutsal saatlerinde Yüce Ruh tara­
fından verilen rüyalardır, reislerimizin gördüğü hayallerdir ve ti.im bun­
lar da, insanlarımızın kalplerinde yazılıdır"222. Ayrıca Kızılderililer kal-

219 .  Pavlosun EfcsosluL:ıra Mektubu, l / 19 .  
220. Bkz. G. Eaton, islanı ve İıısa11lığ111 Kaderi, s. 420. 
221 .  F. Schuon, La11guage of the Sel( Essays 011 the Peremıial Philosophy, s .  1 84 .  
222. T. C. McLuhan, Yeryiizü11e Dok1111 Kızılderili Göziiyle Kızılderili Benliği, 

Çev. Ece Soydaın, İmge Kitabevi Yay. , Ankara 1994, s. 4 1 .  
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bin, akıldan ayrı bir  düşünme yetisi olduğunu da söylemektedirler. Bir 
Kızılderili beyazlardan öğrendiklerini şu şekilde özetlemektedir: "Bir­
çok İngilizce kelime öğrendim ve On Emrin birazını da ezbere okuyabi­
liyordum. Yatakta uyumayı, İsa'ya dua etmeyi, saçımı taramayı, bıçak ve 
çatalla yemeyi, tuvaleti kullanmayı da biliyordum. Ayrıca insanın, kalbi 
yerine kafasıyla düşündüğünü de öğrendim"223. Buradan anlaşılacağı 
üzere onlar için normal düşünme kalb ile gerçekleşmektedir ve kaf'} ile 
düşünmek farklı bir zihni faaliyet biçimi olarak algılanmaktadır. 

Çin geleneğinde de kalbin merkezi bir konuma sahip olduğunu 
görmekteyiz. Lao-Tzu bunu şu şekilde ifade etmektedir: "Tao'ya ta­
pınmak istiyorsan, önce onu kalbinde keşfet. O zaman tapınman an­
lam kazanacaktır"224. 

Son olarak Gelenekselci bakış açısının formülasyonunda önemli 
modeller sunan Hint geleneğinden konuyla ilgili bazı örnekler ver­
mek uygun olacaktır. Hintlilere göre de Tanrı kalb ile bilinebilir: "Hiç 
kimse Tanrıyı gözle göremez, çünkü O'nun görülür bir şekli yoktur. 
Tanrı ancak, kendini kontrol eden ve düşüncenin derinliklerine dalan 
kişinin kalbinde ortaya çıkar ve O'nu tanıyan kişiler ölümsüz olur­
lar"225. Bu bilgeliğe ulaşmak için kalbin arınması şarttır: "Gerçek 
Ben, herşeyi b ilir, herşeyi anlar. Mekanı, Tanrı'nın nurani tahtı olan, 
kalbdir. Gerçek Ben, ancak kalbin arınması yoluyla bulunabilir. İnsan 
kalbindeki bu Ben, kişinin bedeninin ve hayatının sahibidir. Bilge ki­
şi, ölümsüz ve mutluluk olan bu Varlığı, düşünce kudretinin aydınlat­
tığı bir zihin vasıtasıyla tanıyabilir. Kişisel Ben ile evrensel Benin aynı 
Varlık olduğu idrak edildiği zaman, kalbindeki cehalet düğümü çözül­
müş, bütün şüpheler ve yapılan işlerin bütün kötü sonuçları yok ol­
muştur. Bölünmez bir olan Tanrı'nın mekanı, kalbdir. O, saftır, nurla­
rın nurudur. Kendi gerçek Benini tanıyan kişiler, Ona ulaşırlar"226• 
Burada yine bütün Geleneklerde açık veya kapalı bir şekilde var oldu-

223. T. C. McLuhan, age, s. 143.  
224. Lao-Tzu, Bilinmeyen Öğretiler, s. 3 1 .  Ayrıca kalb kelimesi ile lao kelime­

sinin bir birlerine yakın anlamlarda kullanı lması da söz konusudur. Bkz. 
A. W. Watts, Zen Yolu, s. 45.  

225. Upanişadlar, Der. ve Çev. Mehmet Ali Işını, Dergah Yay., İstanbul 1976, s. 32. 
226. Upanişadlar, s. 68.  
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ğu söylenen iki benlik arasındaki ayırıma dikkat çekilmektedir. Bun­
lardan birisi şahsi (harici- zahiri) Ben, diğeri ise bütün benlerin Ben'i  
olan ilahi (batın!- hakiki) Ben olarak gösterilmektedir227• Burada Ger­
çek Ben ile kalb birbirine özdeş iki kavram gibi kullanılmaktadır. 

Bu noktada Gelenekselcilerin üzerinde durduğu bir başka konu da 
insanda iki tane. özne yani "ben" olduğu fikridir. Buna göre benlikler­
den birisi ölümlüdür ve İslam'da nefs denen şeye karşılık gelmektedir. 
Diğeri ise ölümsüz Benlik olarak tanımlanmakta ve Ruh'a tekabül eden 
bir anlam taşımaktadır228• Bu ikincisine üst-bilinç de denmiştir ve hiçbir 
şekilde modern psikolojideki bilinçaltıyla karıştırılmaması gerektiği 
vurgulanmıştır. Çünkü burada söz konusu olan, bozulmaya ve ölüme 
mahkum olan bil inçli hayatımıza son verilerek (yani bir nevi ölmeden 
önce ölerek) diriltebileccğimiz normal bil incimizin üzerinde bulunan 
aşkın bir bilinç düzeyidir229. Bu iki bilinç düzeyi nefs ve ruh diye de sı­
nıflandırılmaktadır. İnsandaki normal bir dine bağlanmayla o dinin ir­
fani boyutuna yönelme olgusu da yine insanda ncfs ve ruh diye iki tane 
benlik bulunmasıyla ilişkilendirilmiştir. Bu durumda nefs vahyedilmiş 
dogmaları kabul eden benlik olarak görülürken ruh Tanrı'ya götüren 
yolun öznesi olarak kabul edilmektedir230. Sonuçta insanın önünde iki 
yol bulunmaktadır: Ya kişiliğin maddi unsurlarının başıboş bırakılması 
halinde küçük ben diye de tanımlanan kişiliğinin egemenliği altına gire­
cektir ya da onu dönüştürerek "aşkın kişilik" haline getirmeye çalışa­
caktır23 1 . Böylece insandaki ilah olarak kabul edilen Ruh ile gayri zati 
nihailiği içindeki Sonsuz ilahın özdeş olduğu kavranmış olacaknr232. 

227. R. Livingston, Geleneksel Edebiyat Teorisi, s. 32; Hint inancında bu iki 
benlik ile ilgili ayırım önemli bir yer tutmaktadır. Bkz. Bagavad Gita Kut-
111 Ezgi, Çev. Sevda Çalışkan, İmge Kitabevi Yay., Ankara 1 995, s. 25. 

228 . \X1hithal N. Perry, "Ruhun Burçlar Kuşağı: Geleneksel ve Deneysel Psiko­
loji Arasındaki Farklarla İlgili Gözlemler '', Kutsalın Peş.inde, Ed. Seyyid 
Hüseyin Nasr; Katherine O'Brien, İnsan Yay., Çev. Süleyman Erol Gün­
düz, İstanbul 1 995, s. 83-84.  

229. A. K. Coomaraswamy, Hinduizm ve Budizm, s. 97. 
23 0. F. Schuon, Varlık Bilgi ve Din, s. 1 0 1 .  
23 1 .  F. Schwarz, Kadim Bilgeliğin Yeniden Keşfi, s. 1 7  5 .  
232. H. Smitlı, Un11t11la11 Hakikat, s .  1 07.  Ayrıca bkz. R. Livingston, Gelenek­

sel Edebiyat Teorisi, s. 33 .  
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Nefs i le  ruh· arasındaki bu ayrım ve özdeşlik i le  ilgili olarak bir 
çok gelenekten örnekler vermek mümkündür. Hıristiyanlıkta Meister 
Eckhart ( 1260- 1 3  2 7) bu özdeşliği çarpıcı bir şekilde ifade etmiştir: 
"Tanrı'nın varlığı ve doğası, benim varlığım ve doğamdır. İsa artık şa­
tosuna girer. Ruhtaki kıvılcım zamanın ve mekanın ötesindedir. Ru­
hun ışığı yaratılmamıştır ve yaratılamaz, o ışık Tanrı'yı hiçbir aracı ol­
maksızın kendisinin kılar. Ruhun çekirdeği ile Tanrı'nın çekirdeği bir­
dir"233. Gelinen bu noktada nefs, insanda Tanrıyla ilişki kuran unsur 
olarak görülürken, Ruh' da O'nunla özdeş olan bir unsur olarak kabul 
edilmektedir234. 

Geleneksel İslami görüş hem ruhu, hem de bedeni insanın en 
önemli unsurları olarak kabul eder. Ruh ilahi tarafa ait olması bakı­
mından daha gerçektir. O, Allah'ın kendi nefhasıdır. Ancak ruh bede­
ne dayanmaktadır, çünkü bedenler olmaksızın insanların varolması 
mümkün değildir. İnsani varoluş ruhun aydınlığını bedenin karanlı­
ğıyla birleştiren nefs düzeyinde ortaya çıkmaktadır235. Bütün manevi 
geleneklerin, kendi öğretilerine göre, Hakikat'in keşfini, kişinin ken­
di benliğinin ve Mutlak Ben'in keşfinde bulduklarını ileri süren S. H. 
Nasr, benlik ölmeden Yüce Benlik keşfedilemez ve bu yeniden doğuş 
ve bireysel kemale erişme, insan yaşamının en baş hedefi ve Batı ve 
Doğu geleneklerinde çok farklı şekillerde tezahür eden Hikmet'in  de 
amacıdır demektedir236. 

Öte yandan kalp, Ruh'un sembolü olarak da görülmüştür. Bu du­
rumda akli bir yeti olarak değerlendirilmekte ve Küllü Akıl ilkesinin 
bir parçası olarak görülmektedir237. Bununla birlikte ruh ile Aklın (ln­
tellect) aynı anlama gelecek şekilde kullanılması da söz konusudur. Bu 
durumda Aklın bütün özellikleri Ruh için de geçerli kılınmaktadır238. 

233. M. Eckhart, Tanrı ve İnsan, s. 62. 
234. H .  Smıth, Unutulan Hakikat, s. 83 .  
235. W Chittick; S .  Murata, İslanı 'ııı Vizyonu, s. 43 1 .  Ayrıca bkz. Şeyh Hakim 

Muinüddin Çisti, Sufi Tıbbı, s. 42; M. A. Ayni, Tasavuııf Tarihi, s. 283-
288.  

236.  S .  H .  Nasr, "Ezeli Hikmet (Sophia) Arayışım", s .  39.  
237. Ebu'l-Ala Afifi, Muhyiddiıı İbn-i Arabi' de Tasavvuf Felsefesi, s. 1 1 9 .  
23 8 .  Bkz. S .  H. Nasr, Bilgi ve Kutsal, s .  160 .  
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Burada İbn Arabi'nin insani nefs yahut natık nefs diyerek hayvani nefs­
ten ayrı tutuğu ve külli nefsten bir parça olarak gördüğü ve merkezi­
nin de kalbde olduğunu söylediği Nefs ile bu Ruh veya Aklı birlikte de­
ğerlendirmemiz mümkündür. Çünkü ona göre bu natık nefs veya ruh, 
hayvani nefsin bütün güçlerine hükmeden bir cevherdir ve emr alemi­
nin yahut ruhani alemin bir üyesidir. En yüksek rasyonel tecrübesinde 
bu rasyonel Nefsin bildiği, bütünün birliği ve kendisinin onunla aynı 
olduğudur. Nefs bu düzeye ulaştığında, artık ayrı bir kişilik olarak ken­
disinin bilincinde değildir ve bu nedenle de bütünüyle alemden fanidir 
ve alemde Allah'tan başka varlık, vasıf ve fiil görmez bir hale gelmek­
tedir239. Bu son noktada insanın bilme melekelerinin onu ulaştırdığı 
düzey, varlığın birliği anlayışı olmaktadır ki daha sonra ele alacağımız 
bu konu Gelenekselcilere göre bütün büyük manevi doktrinlerin ortak 
olarak ulaşmak istedikleri en üst düzeyi ifade etmektedir. 

Bütün bunlardan anlaşılacağı üzere bugün akıl olarak ele aldığı­
mız insanların düşünme yetileri, Gelenekselcilere göre sadece bu ke­
limeyle sınırlandırılamayacak geniş bir çerçevede değerlendirilmesi 
gereken oldukça zengin bir alan olarak karşımıza çıkmaktadır. Bu ba­
kımdan modern düşünüş biçiminin tek bir düşünüş biçimi kabul ede­
rek, bir çok entelektüel yetiyi görmezlikten gelmesi, bu alanda ciddi 
bir eksiklik olarak görülmektedir. Özellikle farklı geleneklerde veya 
bazen aynı gelenek içerisinde değişik kavramsal formülasyonları bu­
lunan ve kalb ile özdeşleştirilen aşkın bir düşünme melekesinin, bü­
tün geleneksel doktrinlerde bulunmasına karşın, modern epistemik 
çerçevede tamamen görmezlikten gelinmesi eleştiri konusu yapılmış­
tır. Oysa onlara göre insanların Mutlak Hakikate ulaşmaları ve onu ge­
reği gibi kavramaları imkanını sağlayan bu aşkın Ben, Ruh, Kalb, Üst Bi­
linç veya lmellect' dir. 

2.  Din ve Bilim 

Gelenekselciler bilim konusunu değerlendirirken öncelikle mo­
dern bilimin kendi bakış açılarında ne  anlama geldiği üzerinde dur-

239. M. Fahri, İslam Felsefesi Tarihi, s. 228 . 
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muşlardır. Modern bilimin alanı ve sınırlılıkları Gelenekselcilerin i l ­
gilendikleri temel konuları arasında yer almaktadır. Bilindiği gibi 
modern bilgi insanlar için kendi dinlerinin ve kültürel değerlerinin 
doğrulukların ı  test ettikleri üstün bir b ilgi türü olarak algılanmakta­
dır. Bu bilginin "evrenselliği" iddiası, dünyamıza modern bilimlerin 
armağanıdır ve bu iddia, modern bilgi türü dışında hiçbir bilgi türü 
için geçerlilik ve doğruluk ölçüsü olarak kullanılmamaktadır240. Bi­
lim adamların ın  söyledikleri her şeye kuşkuya düşülmeden inanıl­
ması gereği bundandır. Devlet adamları, din adamları ve filozoflar 
sorgulanır ve eleştirilir, ama bilim adamları sorgulanamaz bir otori­
te elde etmişlerdir24 1 •  Buna karşıl ık Gelenekselciler modern bilimin 
sadece duyularla algılanabilen dünyanın incelenmesiyle uğraştığı ve 
dolayısıyla da ufku bu dünyayla sınırlı olduğu için kullandığı yön­
temlerin de ancak bu alanda geçerli olabileceğine dikkat çekmişler­
dir. Onlara göre bu bilimsel anlayış, maddi şeylerle uğraşmayan bir 
bilimin varolabileceğini inkar etmektedir242. Yine bilimin belli bir 
zaman dil imindeki dünyayı bizlere sunuyor olması da onun bir sınır­
lılığı olarak değerlendirilmektedir. Böyle bir yaklaşımla bilimin dün­
yayı bir bütün olarak yansıtamayacağı, dolayısıyla da onun noksan 
bir dünya görüşü oluşturacağı iddia edilmektedir243. Bu bakımdan 
bilimin evrensellik iddiasında da bulunamayacağı ileri sürülmüştür: 
"Bilimin hakikatleri hiçbir zaman istikrarlı olmayıp daha ziyade, sü­
rekli değişen bir "uzlaşma" olarak tanımlanabilir. Nicelik itibariyle 
ortaya konabildikleri ölçüde somutturlar, ancak tüm zaman ve me­
kanlarda mutlak ve uygulanabilir olma anlamında katiyetle "evren­
sel" değildirler"244• 

Öte yandan bilimin yöntemlerinin uygulanamayacağı bir çok ala­
nın bulunması da onun evrensellik iddiasını tartışılır kılmaktadır. De-

240. H. Arslan, "Türk Düşüncesinde Epistemolojik Bunalım", s. 1 1 . 
241 .  A .  Standen, Bilim Kutsal Bir İnektir, s .  1 1 . 
242. R. Guenon, Modern Dünyanın Buııalımı, s. 1 1 8 .  
243. H .  Smith, Unutulaıı Hakikat, s. 14; R. Gııenon, Niceliğin Egemenliği ve 

Çağın Alametleri, s. 55. 
244. R. Coomaraswamy, "Modern ve Geleneksel İnsan Arasıııdaki Çatışmala­

rın Temel Doğası'', s. 1 1 6. 
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ğerler, amaçlar, hayatın anlamı ve nitelik gibi konularda bilimin söy­
leyeceği fazla bir şey olamayacağına dikkat çekilerek bütüncül bir 
dünya görüşünün ortaya çıkması için başka disiplinlerin bakış açıları­
na da ihtiyaç bulunduğu vurgulanmıştır. Dolayısıyla bir bütün olarak 
ele alındığında dünya, bilimin tanımladığı gibi deği l ;  bilimin, felsefe­
nin, dinin, sanatın ve günlük konuşmanın tanımladığı şekildedir. An­
cak burada sorun, bilimin kendisi olmaktan çok, onun kendi dışında­
ki d iğer hakikat iddialarının varlığını inkar etmesi ve bunu bilimcilik 
anlayışı içinde sunmasıdır. Kaldı ki bilimin dışında başka gerçeklik ol­
madığı kabulünün bizzat kendisi bilimsel değildir. Dahası bil imciliğin 
böylesi bir yargı içerisinde olması bilimin kendi alanından çıkarılıp 
metafizik alana geçmesi anlamına gelmektedir245. 

Modern bilimin kullandığı gözlem ve deney gibi adeta onunla öz­
deşleşen yöntemlerin, insanın kendisi ve Tanrı hakkında hiçbir şey 
söyleyemeyeceği de yine bilimin sınırlılığına bir örnek olarak gösteril­
mektedir. Çünkü insan, hiç bir zaman kendi kendisini gözlemleyeme­
diği gibi bir gözlemci olarak potansiyellerini aşan başka bir şeyi de 
gözlemleyemez. Dolayısıyla bilimin gözlemciyi ve Tanrı'yı kendi sis­
temine uymadığı için göz ardı etmeye ya da onu sanki yokmuş gibi 
saymaya hakkı yoktur246• Modern bilimin insanı ancak fiziksel olarak 
tanımlayabileceği, bunun dışında onun bir bütün olarak evrendeki za­
man ve mekan ötesi durumu hakkında hiçbir şey söyleyemeyeceği göz 
ardı edilmektedir247• Yine Gelenekselci yaklaşımlara göre modern bi­
lim, Mut!ak'ı kendi yöntemleri açısından anlaşılabilir bulmadığı için 
onu reddetmek durumunda kalmakta ve ona nispetle göreceli olan 
varlıkları da mutlaklaştırmaktadır. Aynı yöntemlerle fiziksel, duyusal 
ya da ölçülebilir olanın ötesindeki tüm varlık h iyerarşi ve düzeylerini 
de inkar etmektedir248• 

245. H. Smith, Uııııtulan Hakikat, s. 1 9-20; M. Şemseddin Günaltay, Felsefe-i 
Ula İsbat-ı Vacib ve Ruh Nazariyeleri, Haz. Nuri Çolak, İnsan Yay., İstan­
bul 1994, s. 1 8 .  

246. L. Northbourne, Modern Dünyada Din, s. 49; R .  Coomaraswamy, "Mo­
dern ve Geleneksel İnsan Arasında�i Çatışmaların Temel Doğası", s. 130 ;  
H. Smirh, Uııııtıılan Hakikat, s .  21 .  

247. F. Schuon, Light on the Ancient Worlds, s. 1 1 1. 
248. S .  H.  Nasr, Makaleler 2, s. 14. 
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Bilimin kullandığı yöntemlerin, bütün fiziksel fenomenleri açık­
lamakta yetersiz kaldığı, bazı modern fizikçiler tarafından da kabul 
edilmektedir. Bu fizikçiler, modern bilimi insanın yaşamını kolaylaş­
tıran fonksiyonlarını göz ardı etmekten ısrarla sakınmaktadırlar, an­
cak söz konusu bilimin paradigmatik düzeyde ortaya koyduğu sorun­
ları çözme hususunda yeterli bir cevaba sahip olmadığını  düşünmek­
tedirler. Örneğin modern bilim mikroskop altı dünyadaki fiziksel fe­
nomenleri anlatma konusunda yetersiz kalmaktadır249. Modern bili­
min sunduğu çerçeveye göre dünya, birbirleriyle etkileşim içindeki 
elektron ve protonlardan meydana gelmiştir. Böyle tanımlanmı� bir 
evrende değere, amaca iyi ya da kötüye yer yoktur. Bu da bilimin biz­
lere ancak sınırlı bir evren tasavvuru verebileceğini göstermekte­
dir250. Modern bilimciliğin ürettiği anlam haritaları, materyalist bir 
karakterdedir ve insan tanımlaması dahil her yaklaşım bu bakış açı­
sının etkisi altındadır. Gelenekselciler, modern bilimin her tür biliş 
ve algılayış tarzını reddetmelerini ve bilimsel yöntemlerini bütün ko­
nu ve disiplinlere uygulamalarını, hikmetin son pırıltılarını da tahrip 
eden bir adım olarak değerlendirmişlerdir25 1 .  Esasen bu bilimin sade­
ce dünyevi bir nitelikte olmasının daha başka sakıncaları da vardır: 
"Bilim ve teknoloji insani hedeflere hizmet etmekten ziyade haliha­
zıra ve şimdiye gömülüp kalmıştır. Tek tarafı göz önünde bulundu­
ran bu materyalizm, bazı keskin bilinç ve hassas vicdana sahip insan- _ 
!arda sonuçlarını göstermeye ve rahatsızlık uyandırmaya başlamıştır. 
Bu insanlar, varoluşun yüce gayeleri ışığında günümüz dünyasını ye­
niden inşaya yardımcı olacak bir çözüm ararken, değerler boşluğun­
da debelenen çok sayıda insan ise tamamen sapkın sayılabilecek dav­
ranışlara yönelmişlerdir"252. 

Bilimin insanın dünyada bulunuşunun_ anlam ve amacıyla ilgili ye­
tersizliği Gelenekselciler açısından önemli bir açmaz olarak görül­
mektedir. Çünkü modern bilim insanla ilgili pek çok gerçeğe ulaşmış 

249. F. Capra, Fiziğin Tao'su, s. 414. 
250. A. Standen, Bilim Kutsal Bir İnektir, s .  64. 
25 1 .  E .  F. Schumacher, Aklı Karışıklar İçin Kılavuz, s. 18 - 19 .  
252. Fazlurrahman, İslami Yenilenme, Çev. Adil Çiftçi, Ankara Okulu Yay., An­

kara 1 999, s. 1 1 6. 
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olmasına rağmen, yine de bunlardan yola çıkarak beşeri durumun tu­
tarlı ve doğru bir tamınına ulaşamamıştır. Önceki nesillerin hayal da­
hi edemeyeceği maddi imkanların bolluğuna rağmen, insanın umut­
suzluk içinde boğulmaktan kendini kurtaramadığı .görülmektedir253. 
Esasen bilimsel ilerlemenin, hedefi açısından böyle bir sonuca varma­
sı kaçınıl;naz görülmektedir. Çünkü bilimin misyonu, bilimsel araştır­
malarla evreni yöneten güçleri keşfetmek ve insanlığın keşfedilen bu 
yasalarla uyumunu sağlayarak insam dünyanın hakimi yapmaktı254. 
Aslında bilimden beklenen, onun insan hakkında gerçekleştirebilmesi 
hiç de mümkün olmayan beklentilerdir. Bilimi alam dışında hüküm­
ler vermeye zorlamak veya bilimsel doğruları kendi gerçeklik alanının 
dışında da devreye sokmak yanlış sonuçlara götürebilir. Bu bakımdan 
Gelenekselci bilim eleştirisinin de bilimin, alam dışında doğrular üre­
tememesini doğal karşılaması gerekmektedir. 

Gelenekselciler bugünkü Batı medeniyetinde bilimin konumunun 
ve ona biçilen değerin şimdiye kadar hiçbir medeniyette görülmemiş 
bir ölçüde abartılı olduğunu ileri sürmüşlerdir. Bilimin kendi alanının 
dışındaki alanlarda başka disiplinlerin konularına müdahale etmesi 
yanlış bulunmuş ve özellikle insanlığın her türlü derdinin devasının 
bilimde olduğu inancı eleştiri!'miştir. Bu konuda R. Guenon'un yakla­
şımı konuyu şu şekilde özetlemektedir: "Ben bilimin başarılarını in­
kar etmiyorum;  inkar etmek aptalca bir şey olur. Benim şiddetle eleş­
tirdiğim tutum; insanların karşılaştıkları tüm sorulara cevap verecek 
tek bilgi kaynağının, mutlak ölçünün bilim olduğuna inanmak ve bu­
na inandırmaktan ibaret olan tutumdur. Zaten bu inanç her zaman 
öyle açık açık da söylenmiyor. Bazıları, bilimin sımrları olduğunu ka­
bul ediyorlar. Baz-ılarıysa bilim henüz her şeyi bulmuş değil, ama ya­
kında bulacak diyorlar"255. 

Bilime onun kendi alam ve yöntemleriyle elde edebileceği veri­
lerin ötesinde bir değer ve görev yükleme anlamına gelebilecek her 
tutumu ortaya çıkarmaya yönelik bu eleştirilerin, bilimin verilerine 
toptancı bir karşı çıkış olarak değerlendirilmesi mümkün görülme-

253.  R. De Pasquier, Birlik Medeniyetinin Kökleri, s. 8 .  
254. T. Lindbom, Demokrasi Miti, s. 1 13 - 1 14.  
255.  R. Guenoıı, "Bilim Efsanesi ve Avaınileştirme", s .  29.  
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mektedir. Ancak yine de Gelenekselcilerin modern bilime, genel ka­
bulün aksine fazla değer vermediklerini söylemek mümkündür. Bili­
min başarılarını küçümsediklerini hatta bu başarıların özellikle insan­
lığın hayrına olmayan alanlarda kullanılmasına atıfta bulunularak 
sorguladıklarını belirtmemiz gerekir. Bu bağlamda bilimin bütün in­
sanlığı yok edecek toplu imha silahları üretmesi ve çevreyi gittikçe 
yaşanılamaz hale getirmesine karşı çıkılarak sonuçta maddenin kaba 
kuvvetinin serbest bırakılmasıyla insanın kendi varlığını tehdit eden 
bir tehlike haline gelmesi gelenekselci eleştiril.erin odağını oluştur­
maktadır256. Bu bakımdan Batı uygarlığının olağanüstü gelişmesinde 
büyük etkisi olan bilimin başarılarına rağmen Hiroshima, Vietnam ve 
Gulaglar 'daki toplama kampları bazı şeylerin yolunda gitmediği his­
sini insanlara derinden yaşatmıştır. Barış, kardeşlik ve adalet idealle­
rini yaşatmaktaki beceriksizliği ortaya koyan bu tarihi olaylar, yine 
bilimin dışında ve onu aşan ve denetleyebilecek yetkinlikte bazı de­
ğerlere olan ihtiyaca da işaret etmektedir257. Gelenekselcilere göre 
modern bilimin bütün bu sakıncalı uygulamaları doğurması normal 
ve hatta kaçınılmazdır. Çünkü bilim kendisini yönlendirecek ve ona 
bir hedef ve amaç gösterecek hiçbir ilkeye bağlı değildir. Esasen araş­
tırmalarını da bu çerçevede yürütmektedir ve böyle bir bilgiye sahip 
olduğunu iddia etmemektedir258. Yani  bilim kullandığı yöntemler 
açısından değerlendirildiğinde böyle bir noktaya gelmesi doğal karşı­
lanmaktadır. Örneğin bu bilimsel anlayışın bir eğilimi olarak sayıla­
mayan, yani tamamen niceliksel ifadelerle açıklanamayan her şeyin 
salt bu yüzden bilimsel değerden yoksun olduğu ileri sürülmüştür259. 
Bu durum aslında bilimin, nereye gideceğini önceden keadisinin de 
bilmediği anlamına gelmektedir: "İnsanlar, Kilise'nin bilimi zincirle­
diğini söylerler; ama kesin olan bir şey var ki o da modern dünyanın 
onu azad ettiği ve bunun neticesinde de kontrolden çıkarak tabiatı ve 
dolayısıyla da insanlığı ortadan kaldıracak noktaya gelip dayanmış 

256. A. Aslan, "Geleneksel Ekolün Modernizm Eleştirisi ve İslam Düşüncesin-
deki Yansımaları", s. 62. 

257. F. Schwarz, Kadim Bilgeliğin Yeniden Keşfi, s. 12.  
258.  R. Guenon, Doğu ve Batı, s. 46, 125 . 
259. R. Guenon, Niceliğin Egemenliği ve Çağın Alametleri, s. 87; S. H.  Nasr, 

"İslami Bilim ve Batı Bilimi Ortak Miras Ayrışan Kaderler", s. 204-205. 
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olmasıdır"260. Gelenekselcilere göre her hangi normal bir medeniyet­
te modern anlamda bilimin ortaya çıkmamış olması bu sakıncaların 
biliniyor olmasından kaynaklanmaktadır. "Aslında modern bilimin 
Çin' de ya da İslam dünyasında ortaya çıkmamasının nedeni, kesinlik­
le, tabiatın dindışı bir şey haline getirilmesine izin vermeyen  metafi­
zik öğretinin ve geleneksel bir dini yapının varlığıdır"26 1 .  

Burada bu geleneklerin bilim karşıtı olmasından çok modern an­
lamda bir bilimsel anlayışa karşı oldukları akılda tutulmalıdır. Onlara 
göre bu yapılar dindışı bir tabiat biliminin ve felsefenin gelişmesine 
izin vermemişlerdir. Modern medeniyette görülen sürekli bir bilim 
gelişimi, geleneksel medeniyetlerde gerçekte hiçbir zaman olmamıştır. 
Geleneksel medeniyetler bazı dönemlerde tabiat bilimine ilgi duy­
makla birlikte, bu dönemleri takip eden başka dönemlerde entelektü­
el ve sanatsal çöküş olmaksızın entelektüel enerjilerini başka alanlara 
yöneltebilmişlerdir. İslam hariç, diğer geleneksel medeniyetlerin çoğu 
zayıflama ve ölüm esnasında kesin/tam bilimler denen faaliyet alanla­
rına daha fazla yönelmişlerdir. S. H. Nasr, Babil ve İskenderiye bilim­
lerini bu olguya örneklendiren bilimler olarak göstermiştir262. Sonuç­
ta Gelenekselcilerin bilimin normal bir medeniyette fazla merkezi bir 
yer tutmadığı kanaatinde oldukları açıktır. Onlar modern bilimi bü­
tün alanlarda otorite olan tek bilme biçimi olması ve kendini yönlen­
diren i lkelerden yoksun bulunması nedeniyle eleştirmişlerdir. Çünkü 
onlara göre bu yapısıyla modern bilim, çoğu kez insanlığın zararına 
olan sonuçlar doğurmuştur. Buna rağmen bugün modern dünyada en 
büyük güç olarak bilimin merkezi konumu görmezlikten gelinemeye­
cek bir olgudur. 

Burada modern bilimle günümüz insanının nasıl bir ilişki içerisin­
de bulunması gerektiğine ilişkin Gelenekselci bakış açısının önerileri­
nin ne olduğu bir soru olarak ortaya çıkmaktadır. O halde günümüz 
insanın bu bilimle il işkisi Gelenekselci bakış açısından nasıl formüle 
edilmektedir ? S. H. Nasr, İslam dünyasını merkeze alarak bu soruya 

260. F. Schuon, Varlık Bilgi ve Din, s. 59 .  
26 1 .  S .  H .  Nasr, İnsan ve Tabiat, s. 1 25 .  
262. S .  H .  Nasr, "İslami Bilim ve Batı Bilimi", s. 204. 
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açıklık getirmeye çalışmaktadır. Ona göre modern bilimler hem uygu­
landıkları şekliyle hem de teorik olarak derinlemesine bilinmelidir ve 
geleneksel bakış açısına uygun bir değişikliğe yöneltebilmek için bu 
bilimlerde otorite olunmalıdır. Yine bu insanlar, modern bilimin me­
todolojileri ve felsefesi ile birlikte Batı düşünce tarihini ve kendi fikri 
geleneklerini de derinlemesine irdelemiş Batı uzmanları olmalıdırlar. 
Müslümanlar, İslam fikri gelenek imkanlarının tam kullanımını başa­
rabilseler -kuvvet unsuruna ve güçlü din dışı içeriğin bu bilimle bağ­
lantısına rağmen- modern bilimi kendi dünya görüşleriyle bütünleşti­
rememeleri için hiçbir neden kalmaz. Gerçekten, Müslümanların 
böyle hareket etmelerinden başka bir seçenekleri de yoktur. Böylesi 
bir yaklaşım, sadece İslam medeniyetini değil aynı zamanda Allah'ın 
iradesine teslim olmuş, hakiki bir Müslümana benzeyen doğal dünya­
yı da koruyacaktır. Bu sorumluluktan kaçmak, gelecek Müslüman ku­
şakların felaketine zemin hazırlamaktır. Çünkü, ne bilim yokmuşçası­
na davranabiliriz ne de bu bilimin Allah'ı unut(tur)ma ve O'nun ya­
ratma olayındaki mevcut kudreti üzerine temellenmeyen bir eğitimi­
ni  uygulayabiliriz. Bu bilim zaten mevcuttur. O halde, öğrenilmeli ve 
uzmanlaşılmalıdır263• Görüldüğü gibi modern bilim toptan reddedil­
memekte ve sakıncaları bilinerek bu sakıncaların ortadan kaldırılabi­
leceği bir yaklaşım önerilmektedir. Ancak bunun, uygulanma şansı 
bulunmakla birlikte başarılı bir uygulanış örneğinin oluştuğunu söy­
lemek şimdilik güçtür. 

Gelenekselciler, geçmiş medeniyetlerde modern bilimin taşıdığı 
sakıncaları taşımayan ve gerçek metafizik ilkelere bağlı kutsal bir bi­
l imin varlığına da dikkat çekmişlerdir. Onlar çeşitli geleneksel toplu­
lukların bilimleri üzerinde özellikle durarak ciddi araştırmalarda bu­
lunmuşlardır. Bu bilimler, bağlı oldukları metafizik kurallara dayan­
mış, bütünüyle bu bağlantıdan türemiş olduğundan her ne kadar ikin­
cil ya da tali bir sırada da olsalar bizzat bu metafizik öğretinin tamam­
layıcı kısmı olarak görülmüşlerdir264. Böylece bilim, evrensel bilgi hi-

263.  Seyyid Hüseyin Nasr, "İslam ve Modern Bi l im Sorunu", Çev. Hal i l  Rah­
man Acar, İslami Araş.tırmalar, C.. V, sy. 2, Ankara 1 99 1 ,  s. 79, 82. 

264. R. Guenon, İslam Maneviyatı ve Taoculuğa Toplu Bakı�, s. 35; Modern Dün­
yanın Bunalımı, s. 75; Man and His Becoming According to Vedanta, s. 10. 
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yerarşisinde kendine uygun yerine yerleştirilmektedir. Gelenekselcile­
re göre bu konumuyla geleneksel bilimler uygulamada insanla doğal 
çevresi arasındaki uyuşmayı sağlayan dayanaklar da sunmaktadır265• 
Ancak yine de bilindiği gibi geleneksel toplumlarda ortaya çıkan bi­
limlerin modern bilimin oluşturduğu dinamizmi ve sonuçları yakala­
yabilecek derecede bir canlılık sağladığını söylemek güçtür. Zira bu 
bilimlere o toplumlarda günümüzdeki kadar önem verilmemiştir. Bu­
nun nedeni bu toplumların üretilen bilginin niceliğinden çok niteliği­
ne önem vermiş olmalarıdır. S. H. Nasr, bu açıdan İslam dünyasıyla 
Batı dünyasını karşılaştırmaktadır: "Müslümanlar insan ve tabiatın 
uyumunu ve insan hayatında tabiatın manevi öneminin bilincine da­
yanan kendi geleneksel dünya görüşleri içinde sanat ve düşünce ihti­
şamları hasıl etmeye ve geleneksel teknoloji ve bilimi korumaya de­
vam ederken, Batı hızla tabiatı niceliksel olarak incelenebilecek, fet­
hedi lecek, kontrol ve idare edilecek ve nihayetinde, birçok bilim ada­
mının muhalefetine rağmen, sonuçları şimdilerde İnsan varlığını teh-

. dit eder bir vahşilikle yağmalanacak bir şey ya da cansız varlık olarak 
görme mülahazasına dayanan bir bilim geliştiriyordu"266. Böylece gü­
nümüzde niceliğin öne çıkmasıyla sonu gelmeyen ayrıntılarda dağılıp 
gidilmektedir. Çünkü nicelik alanı bölünmeyi gerektirir ve esasen mo­
dern bilimlerin üstünde onları toplayacak birleştirecek aşkın yönetici 
ilkeler yoktur267. Görüldüğü üzere burada yine metafizik ilkelerin ge­
leneksel medeniyette her türlü oluşumun kendinden kaynaklandığı ve 
kendisine bağlandığı merkez olması yeniden karşımıza çıkmaktadır. 
-Çünkü Gelenekselciler açısından her hangi bir bilgi veya eylem, bu il­
kelere uygunluğu ya da bunların kendi alanlarındaki uygulanması açı-

. sından ancak değerli olabilir ve bir anlam ifade edebilir. 
Geleneksel dünyada duyu dünyası, her şeyin sürekli değişim ha­

linde bulunduğu bir çeşitli l ik alanı olarak görülmektedir. İnsan huzur 

265. S. H.  Nasr, "Ezeli H ikmet (Sophia) Arayışım", s. 36 .  
266.  S .  H .  Nasr, "İslami Bi l im ve Barı B i l imi  Ortak Miras Ayrışan Kaderler'', 

s. 206. 
267. R. Guenon, Doğu v e  Batı, s. 153. Ayrıca bkz. S. H .  Nasr, İslamda Dü�iin­

ce ııe Hayat; s. 1 1 8 ;  " İslami Bilim ve Batı Bilimi Ortak Miras Ayrışan Ka­
derler'', s. 204-205. 
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bulabilmek için duyu dünyasının dışına çıkmak istemektedir. Yine du­
yularımızın ve aklımızın ulaşamadığı ve tatmin edemediği iç özlemle­
rimiz, içimizde yaşadığımız ve hissettiğimiz bir hayat vardır. Bu ruh 
dünyasıdır ve burada duyu ve akıl dünyası adeta buharlaşmaktadır268. 
Gelenekselciler için içte olan manevi tecrübeyle elde edilen "yükse­
ğe", dış dünyadaki algılamalar ise "aşağıya" tekabül etmektedir. Du­
yular insanın dışsal araçJarıdır. Yüksek derecelerle ve varlık düzeyle­
riyle temas sadece kalb (ruh) vasıtasıyla yapılabilmektedir269. Buna 
göre hiyerarşik olarak duyu ve akıl dünyasıyla ilgili bilimler, ruh dün­
yasıyla ilgili bilimlerden daha alt düzeyde bilimler olarak algılanmış 
ve o oranda değer verilmiştir. Duygusal ve akli bilimlerin ruh dünya­
sıyla bağlantısı da h içbir zaman koparılmamıştır270• Bilimsel anlayış­
taki bu hiyerarşik yapının bozulmasının modern dünyaya yansımasını 
Gelenekselciler şu şekilde değerlendirmektedir: Onlara göre dünya, 
alem-i şehadet alanına ait olmakla birlikte bugün dünya her şeyden 
önce hikmete yani gerçeğin yüksek bilgi veya ilmine, Yüksek Bilim'e 
kısaca Metafiziğe veya scientia sacra'ya ihtiyaç duymaktadır. Zira bu 
ilim, çeşitli b ilgi düzeylerini yeniden kutsal olana bağlamaktadır. Böy­
lece doğanın mahrum olduğu ilke hem metafiziksel alana hem de koz­
molojik ve geleneksel i l imlere uygulanmış olacaktır. Modern dünya­
da kutsal bilimin göz ardı edilmesi sonucu okültizmden geleneksel 
ilimlerin çağdaş biçimlerine, oradan geleneksel ve kutsal ilimlerin po­
zitivist bir anlayışla değerlendirilmelerine kadar birçok sayısız sözde 
bilim ortaya çıkmıştır271• S. H. Nasr, bilimlerin bu hiyerarşik düzen­
de kendisine anlamlı bir yer bulduğunu ve metafizik ilkelerin gözeti­
minde varolduklarını özellikle geleneksel · İslam toplumlarından ör­
neklendirerek temellendirmeye çalışmaktadır. Ona göre İslam dünya-

268. D. T. Suzuki, Hıristiyanlık ve Buddizmde Mistik Ya�am, s. 74-75. Lao-Tzu 
bilimlerin aşkın ilkelerle bağlantısı konusunda şöyle der: "Kadim zaman­
larda oldukça gelişmiş varlıklar tarafından, Kendilerinin ve başkalarının 
gelişill).lerini güçlendirmek için çeşitli bütünü kuşatıcı bilimler oluşturul­
muştu. Bu latif sanatlar bireysel akılla Evrensel aklın bağlantısı göz önüne 
alınarak üretilmişti". Lao-Tzu, Bilinmeyen Öğretiler, s. 74. 

269. E. F. Schumacher, Aklı Karı�ıklar İçin Kılavuz, s. 60. 
270. Bkz. İ .  Kutluer, İslam 'ın Klasik Çağında Felsefe Tasavvuru, s. 15 .  
271 .  S .  H .  Nasr, Bir Kutsal Bilim İhtiyacı, s. 227. 
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sında gelişen bilimler, İslam'ın tevhid ilkesine ve bu ilkenin farklı de­
rece ve derinliklerde ifade edilişine uygun şekilde ortaya çıkmışlardır. 
Allah, hem evrenin hem de insanın varoluş kaynağı olduğuna göre, 
kozmos hakkındaki her türlü bilgi, evreni, ontolojik kökeni olan Al­
lah'a bağlamalıdır. Kozmos ile ilgili bu bilim evrenin ilahi karakterini 
gizlemeyecek, açığa vuracaktır ve fizik olarak algılanabilir alanın bil­
gisini gerçekliğin üst mertebeleri ve nihayet Mutlak Gerçeklik'le irti­
batlandıracaktır. Yine bu doğrultuda müslüman tabiat bilginleri, tabi­
atın birliği ve bütün varlıkların birbirine bağlı olduğu fikrinden hare­
ket etmişler ve tabiatta Allah'ın ayetlerinin varlığını ve bitki ve hay­
vanları inceleyerek onlardaki ilahi h ikmeti görmek istediklerini belirt­
mişlerdir. Oysa geleneksel bilimler metafizik bilgiyle bağlantısı dikka­
te alınmaksızın değerlendirildiğinde ancak batıl itikad düzeyinde bir 
bilgi türü olarak algılanmaktadır272• 

Gelenekselciler astroloji, simya ve ilm-i huruf gibi il imleri sembo­
lik anlamları olan geleneksel bilimler olarak değerlendirmişler ve bu 
bilimler içerisinde simyaya özel bir önem vermişlerdir273. Onlara gö­
re simya, metafizik ilkelere bağlı ve bu ilkelerin bir uygulaması olma­
sı ve sembolizmin bilimlerde yansımasını göstermesi açısından gele­
neksel bilimlerin mükemmel bir örneğini oluşturmaktadır. Günümüz­
de anlaşıldığı şekliyle simya, eski toplumlarda modern bilimsel deney­
ciliğin gelişmediği dönemlerde metallerin saflaştırılarak altına dönüş­
türülmesini hedefleyen ve yine bugünkü bilimsel tecrübemiz açısın­
dan başarılması mümkün olmayan bir uğraşı kendisine hedef edinmiş 
kimyanın hazırlayıcısı b ir hurafedir. Oysa Gelenekselcilere göre bu, 
simyanın görünen zahiri kısmıdır ve ayrıca hurafe de değildir; mo­
dern tanımlamanın ötesinde onun biitınf bir yönü de vardır. Ki o as­
l ında nefsi dönüştürme sanatıdır. S imyacıların metallerin saflaştırıl­
ması ve alaşım yapılması gibi, zahiri uğraşları esasen nefsin dönüştü­
rülmesi için pratik semboller olarak işlev görmektedir. Burada dönüş-

272. Seyyid Hüseyin Nasr, İslam Kozmoloji Öğretilerine Giri�, Çev. Nazife Şiş­
man, İnsan Yay. , İstanbul 1985,  s. 306, 3 10; "Tabiat Tarihi", s. 122; Bilgi 
ve Kııtsal, s. 230; " İslami Bil im ve Batı Bil imi Ortak Miras Ayrışan Kader­
ler", s. 208. 

273. R. Guenon, "İslam Tasavvufu", s. 14 ;  S. H. Nasr, İslam ve İlim, s. 1 26. 
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türülmesi gereken herhangi bir  maden, zulmete veya çeşitli alışkanlık­
ların keşmekeşine gömülmüş insan nefsini temsil eden bir sembolden 
ibarettir. Altın ise insanın asli doğasını temsil etmektedir. Metalin al­
tına dönüştürülmesi insan doğasının başlangıçtaki asaletini yeniden 
kazanması anlamına gelmektedir. Bu halin gerçekleşmesi zoruplu ola­
rak tasavvufi yolla bağlantılı olduğundan, simya tasavvufun bir dalı 
olarak da değerlendirilmektedir. Astroloji de simyanın gezegenlere 
uygulanması olarak anlaşılmaktadır274. R. Guenon'un ifadeleriyle 
söyleyecek olursak, gerçek simya, hem kozmolojik düzleme özgü bir 
bilimdi hem de aynı zamanda "makrokosmos"la "mikrokosmos" ara­
sındaki benzerlikten ötürü beşeri düzleme uyarlanabiliyordu. Dahası, 
simya özellikle katıksız manevi alana geçişe izin verecek şekilde ku­
rulmuştu, bu da ona sembolik bir değer ve üstün bir anlam kazandı­
rarak onu geleneksel bilimlerin en gelişmiş örnekleri arasına yükselti­
yordu. Oysa modern kimya kendisiyle hiçbir ortak yönü olmayan bu 
simyadan türemiş değildir275. Dolayısıyla gerçek simyanın hedefi, as­
lında dış dünya değil insanın kendi nefsi üzerinde hakimiyet ve kont­
rol sağlamaktır. Başka bir değişle nefis madenini altın yüceliğine dö­
nüştürmektir276. Ancak yine de bu, simyanın madensel işlemlerden ta­
mamen bağımsız olarak gerçekleştirilen bir bilim olduğu anlamına 
gelmemektedir. Madensel işlemler bu batın! uygulamaların dış yönü­
nü oluşturmaktadır. Simya çoğu kadim gelenekte de zahiri ve barın! 
özellikleri ayırt edilebilecek şekilde bulunmaktadır277. 

Geleneksel bilimler ve modern bilimler üzerine verdiğimiz bilgi­
lerden sonra şimdi de Gelenekselcilerin bu iki bilimsel anlayışla ilgili 

274. T. Burckhardt, Astroloji ve Simya, s. 29, 32, 8 1 , 210 ;  Akim Aynası Gele­
neksel Bilim ve Kutsal Sanat Üzerine Denemeler, s. 145-146;  "Fas'ta 
An'anevf İlimler", s. 4 1 ;  Selimüzzeman Sıddıki; H. Mehdihassan, "Simya 
ve Kimya", Çev. Ahmet Ünal, İslam Düşünce Tarihi, Ed. M. M. Şerif, C. 
IV, İstanbul 1991 ,  s.  9 1 .  

275. R. Guenon, Modern Dünyanın Bunalımı, s. 73. 
276. S .  H .  Nasr, " İslami Bil im ve Batı Bil imi Ortak Miras Ayrışan Kaderler'', 

s. 2 13 .  
277. Geleneksel Hint bilimleri ve Simyası için bkz. L. Renou, Hinduizm, s. 72. 

Çin Simyasının sembolik anlamlarının Çin metafiziği ile mütekabiliyeti 
için bkz. S .  Sıddıki; H. Mehdihassan, "Simya ve Kimya'', s. 99.  
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olarak yaptıkları karşılaştırmalar üzerinde durmak gerekmektedir. 
Gelenekselcilere göre bu iki bilim birbirlerinin devamı olmaktan çok 
farklı anlayışların ürünü olarak ortaya çıkmışlardır. Geleneksel bilim­
lerle modern bilimler arasındaki temel fark, birincisinde dünyevi ve 
beşeri olanın her zaman kenarda, kutsal olanın merkezde olmasına 
karşın ikincisinde dünyevi olanın merkezde, kutsal olanın kenarda ol­
masıdır. Dünyevi arzu ve hedeflerin tek amaç olduğu anlayışıyla üre­
tilmeyen bu geleneksel bilimler, insanın ruhi, fiziki ve zihni ihtiyaçla­
rını karşılamada kullanışlı ve faydalı olmuştur278• Modern bilim tec­
rübe üzerine kurulmuştur, geleneksel bilim ise ruhani bir vahiyden çı­
kan geleneksel sembollere dayanır279. 

Gelenekselcilere göre duyusal deneyime dayandığı ve dolayısıyla 
da herkese açık olduğu için modern bilim yeterli deneysel verilerin bi­
rikmiş olması koşuluyla her zaman sıfırdan yeniden oluşturulabilir. 
Oysa geleneksel bilimde insani çabalarla yeniden oluşturulamayacak 
bütünsel bir ilmin ve manevi bir etkinin sürekliliğini sağlamak ama­
cıyla aşkın kökenin aktarılması söz konusudur280. Bu bakımdan bu bi­
limler her zaman üzerindeki metafizik ilkelerin kendi varlık düzeyle­
rindeki uygulamalarıdırlar. Onlar aynı zamanda üst ilkelerin sembo­
lik tezahürü oldukları için kendi alanlarını aşan hakikatleri açığa çı­
karan sembolik bir dil olarak da görülebilirler. 

Gelenekselciler modern bilimlerin eski geleneksel bilimlerin tah­
rif edilmiş kalıntılarından ibaret olduğunu da ileri sürmüşlerdir28 1 •  
Konuyla ilgili olarak en fazla üzerinde durdukları şey ise bu  bilimlerin 
insan ve doğayla ilişkileridir. Onlar modern bilimin yarattığı çevre so­
runlarına özellikle atıfta bulunmaktadırlar. E. F. Schumacher'in ifade­
leriyle söylersek eski bilim "hikmet"e, yani bilgisi hem mutluluk hem 
de kurtuluş getirecek olan Hakikat'e, İyi ve Güzel'e; yeni bilim ise 
esas olarak maddi iktidara yönelmiştir. Bu ikincisinden ortaya çıkan 

278. S .  H.  Nasr, Bir Kutsal Bilim İhtiyacı, s. 134- 136 ;  J. Evola, Modern Dün­
yaya Başkaldırı, s. 168 .  

279. T. Burckhardt, Astroloji ve Simya, s. 43 .  
280.  T. Burckhardt, Aklm Aynası Geleneksel Bilim ve Kutsal Sanat Üzerine De­

nemeler, s.  19 1 . Ayrıca bkz. T. Burckhardt, "Fas'ta An'anevf İlimler", s. 33 .  
28 1 .  R .  Guenon, Kadim Bilimler ve Bazı Modern Yaııılgılar, s .  70. 
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eğilim, sonuçta siyasi ve iktisadi gücün genişletilmesidir. Eski bilim, 
tabiatı, Tanrı'nın sanatı, yeni bilim ise onu alt edilecek bir düşman ve­
ya sömürülecek bir maden olarak görmüştür282. Bu bakımdan Gele­
nekselcilere göre modern bilim özellikle metafizik nüfuz ve manevi 
vukuf eksikliği yüzünden zamanımızda bir krize ve bunalıma sebep ol­
muştur. Geleneksel bilimlerin dünyaya bakış açısı gerçekliğin hiçbir 
boyutunu unutmadığı ve manevi öğeyi maddi öğeden üstün tuttuğu 
için herşeyi yerli yerine koymaktadır. Onlar buradan şöyle bir sonuca 
ulaşmaktadırlar: Günümüz insanı bu geleneksel bilimin bakış açıları­
na uygun bilim üretmiş olsaydı ekolojik kriz diye bir sorun yaşanmaz­
dı283. Dolayısıyla Gelenek�elciler günümüz dünyasında doğaya ve in­
sana saygılı bir bilimin yeniden üretilmesini mümkün görmektedirler. 

Modern bilimle geleneksel bilimin birbirlerine yaklaştırılması ve­
ya doğaya saygılı bir bilimin üretilmesi gereği son yıllarda Geleneksel­
ciler dışında bazı bilim adamı veya düşünürlerce de paylaşılmaktadır. 
Esasen geleneksel uygarlıklardaki çeşitli hikmet veya bilimlerin ulaştı­
ğı düzeyle ilgil i  yapılan araştırmalar bu uygarlıklardaki büyük zengin­
liklerin varlığını ortaya çıkarmıştır. Söz konusu uygarlıkların ilkelliği 
ve bilimsel açıdan hiçbir yönelimlerinin olmadığı ile ilgili genel evrim­
ci şablonun artık kullanışlı ve geçerli olmadığı, hatta modern bilimin 
bazı keşiflerinin kadim bazı geleneklerce bilindiği de ortaya konulmuş­
tur284. Bu nedenle Batı'nın Hikmeti yeniden yakalaması için, gelenek 
ile çağdaş bilimler arasındaki bu yakınlaşmanın büyük bir imkan orta­
ya çıkardığı ve önemli roller üstlenebileceği kabul edilmektedir285. 
Çünkü modern bilimdeki bazı yeni yaklaşımlar ile geleneksel medeni­
yetlerdeki metafizik doktrinler arasında benzerlikler olduğu ya da ay-

282. E. F. Schumacher, Aklı Karışıklar İçin Kılavuz, s. 7 1 .  
283 .  W Chittick, "Seyyid Hüseyin Nasr'ın Yazdıkları", s .  15-16 .  
284. Bkz. M. Talbot, Mistik Düşünce ve Yeni Fizik, s. 1 12. Yazar çeşitli bilim­

lerden örnekler vermekle birlikte daha çok Fizik ile ilgili karşılaştırmalar 
yapmaktadır. Bu noktada ulaştığı şu sonuç oldukça kayda değerdir: "Do­
ğu'nun kadim felsefeleriyle Batı'nın oraya çıkmakta olan felsefeleri arasın­
da bir çok paralel kavramlar vardır. Birtakım kavramlar o kadar benzerdir 
ki bazı ifadelerin bir mistik tarafından mı yoksa bir fizikçi tarafından mı 
ortaya konduğunu ayırdetmek imkansızlaşır". 

285. F. Schwarz, Kadim Bilgeliğin Yeniden Keşfi, s. 1 3 .  
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nı şeylerin farklı dillerde ifade edilmesinden başka şeyler olmadıkları 
artık modern fizikçiler tarafından da söylenmektedir286. Esasen daha 
önce vurguladığımız modern uygarlıkta bilimin merkezi yeri ve otori­
tesi hatırlandığında, Batı ile geleneksel Hikmet arasındaki bir yakınlaş­
ma için bilimin içinden gelen bu yönelişin oldukça anlamlı olduğu söy­
lenebilir. Modern bilimde yeni arayışlar, "Yeni-Paradigma" anlayışları 
bunun bir göstergesidir. Bu paradigma bütüncü ve ekolojik yönelimler 
içermektedir. Yine bu paradigma için geleneksel bir çok anlayışı dirilt­
mek anlamına gelebilecek, modern bilimin tabiata bakışını ve episte­
molojisini değiştirmeyi sağlayacak kriterler belirlenmiştir. Bunlar par­
ça yerine bütün, yapı yerine süreç, objektif bilim yerine epistemik bi­
lim, bilginin metaforu olarak bina yerine ağ ve gerçek yerine takribi 
betimlemeler şeklinde sıralanmaktadır. Bu yeni anlayış genel olarak 
evrenin bütüncül olarak kavranmaya çalışılmasını, her yapının arka 
plandaki bir sürecin tezahürü olarak görülmesini, gerçeğin bir ilişkiler 
ağı olarak algılanmasını, bilimin asla gerçeğin bütüncül ve nihai kav­
ranışını sağlayamayacağının kabul edilmesini de içermektedir287. 

A. Toynbee modern bilimsel anlayışın sakıncalarından kurtulmak 
ve doğaya saygılı bir bilim geliştirebilmek için dini anlayışın değişti­
rilmesi gerektiğini ileri sürmüştür. Ona göre modern bilim insanoğlu­
nun hırsının giderilmesi için evrenin geri kalan kısmını sömürmeye 
hakkı olduğu inancını Hıristiyanlıktan devralmıştır. Dolayısıyla bu 
din anlayışından kurtulmalı ve tüm doğanın onuruna ve kutsallığına 
saygı duymayı öğreten panteist bir dini anlayışa dönmelidir288• Bu 
yaklaşıma göre modern bilim, Batı'nın kendine özgü dini ve kültürel 
yapısının bir sonucu olarak ortaya çıkmıştır. Başka bir ifadeyle bilim 
ile din karşılıklı etkileşim halindedir. Hatta bilimsel anlayışların oluş­
masında dinin doğrudan bir belirleyiciliği söz konusudur. 

Bilindiği gibi bilim ile din, Batı' da, Aydınlanmayla birlikte bir biri­
ne zıt iki alan olarak görülmüştür. Kartezyen felsefenin etkinlik kazan­
masıyla bu ayrım tamamen yerleşmiş ve daha sonra da bilimsel anlayış, 
her türlü dini doğmayı ve dinin evrenle ilgili izahlarını reddederek di-

286. Bkz. F. Capra, Fiziğin Tao'sıı, s. 426-4 1 7. 
287. F. Capra, Kainata Mensup Olmak, s. 15 - 16. 
288 .  A. Toynbee, D. lkeda, Ya�amı Seçin Diyalog, s .  345. 
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nin üzerinde söz söyleyebilecek, onu eleştirebilecek ve yargılayabilecek 
bir konuma getirilmiştir289. Bu bakımdan din ile bilim arasındaki ilişki, 
üzerinde yoğun tartışmaların gerçekleştiği bir alan olmuştur. 

Gelenekselciler, bilimin kendisi için belirlediği sınırların dışına 
çıkmaması halinde din için bir problem oluşturmayacağı kanaatinde­
dirler. Onlara göre bilimin ruh, dünyanın başlangıcı veya dünyadan 
ayrıldıktan sonraki durum hakkında hiçbir şey söylemeye hakkı yok­
tur. Dinde de bilimin sınırları ve belli bilimsel araştırmalar sonucu or­
taya çıkan keşiflerin sembolik anlamlarını kavrayabilecek bir bilgelik 
bulunmaktadır290. Esasen önce de vurgulandığı gibi din ile çatışan, bi­
lim değil bilimciliktir. Çünkü bilimcilik hakikate ulaşmanın en güveni­
lir yöntemi olarak bilimsel yöntemi görmekte ve bilimin üzerinde ça­
lıştığı maddi nesneleri mevcut en asli şeyler olarak değerlendirmekte­
dir. Böylece bilimcilik, bilmenin en üstün yolu olarak bilimi görmesiy­
le Vahyi dışlamakta, maddeyi gerçekliğin asli yönü kabul etmesiyle de, 
ruhu maddenin karmaşık bir niteliği haline getirmiş olmaktadır29ı . 

Böylece Gelenekselciler dinin bazı hakikat alanlarını, bilimin 
araştırma alanı dışına çıkarmaktadırlar. Ancak onlar din ve bilimin 
birbirlerinden tamamen kopuk iki bağımsız özerk alan olarak varol­
masına karşı çıkmaktadırlar. Buna karşılık onlara göre, modern bilim 
ve felsefe açısından dinin ne olduğunu bilmek imkansızdır. Bunun ak­
sine modern bilimin ne olduğunu ve ne işe yaradığını ise ancak Gele­
nek ve metafiziğe dayalı bilim ışığında bilebiliriz292. 

289. Batı'da bilimsel anlayışın dini dışlayarak ve onun alanında yeni bilgiler 
üreterek yerleşmesi ile ilgili bkz. İ .  Kutluer, Modern Bilimin Arkaplaııı, s. 
36-37. Ayrıca Batı Fdsefesinde Tanrı'nın bilginin konusu dışında olması 
sonucuna varması ile ilgili olarak bkz. E. Gilson, Tanrı ve Felsefe, s. 74. 

290. Seyyid Hüseyin Nasr, "Sufizm ve İslam'', Çev. Aysel Danacı, Söyleşiler, İn­
san Yay. , İstanbul 1996, s. 1 3 4. Mevcut bil imsel yöntemlerin aşkın sem­
bolleri anlamadaki yetersizliği ile ilgili olarak bkz. T. Roszak, Çorak Ülke­
nin Bittiği Yer Post-Endüstriyel Toplumda Politika ve Aşkınlık, s. 1 5 1 .  

29 1 .  H. Smith, "Bir Gelenek Olarak İslam Düşüncesi'', s. 48-49;  W. W. Quinn, 
The Only Tradition, s. 250. Benzer bir yaklaşım için bkz. R. Coomaras­
wamy, "Modern ve Geleneksel İnsan Arasındaki Çatışmaların Temel Do­
ğası", s. 1 30. 

292. L. Northbourne, Modern Dünyada Din, s. 5 1 .  
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Günümüzde bazı sosyal bilimciler de dinin bil imsel yöntemler­
le  açıklanamayacağını belirtmişlerdir: "Kavramların tanımının do­
ğası gereği olarak bilim, dinsel hayatın bütün sırlarını keşfedemez. 
Din, özünde, bil imsel bir şekilde incelenemez. Bilimsel ya da rasyo­
nel bir yaklaşımla incelenebilecek olan, dinin sonuçlarıdır. Fakat 
bizler, bilimci olarak, dinsel fenomenlere karşı daha dikkatli, daha 
uyanık bir  konumda olmalıyız. Eğer rasyonel bilginin ötesinde ge­
çerli başka bilgilerin 'de varlığını kabul edebilirsek, din araştırmala­
rına daha açık ve daha alçak gönüllü bir şekilde yaklaşmış olu­
ruz"293. Nitekim bilimin kendini dinden üstün görerek incelemeye 
hakkı olmadığını vurgulayan Gelenekselcilere göre de dini modern 
bil imsel terimlerle izaha çalışmak demek yüksek olanı aşağı olanın 
terimleriyle izah etmek demek olur ki bu  imkansızdır294. Olgular ve 
b il imsel kanunlar diye adlandırılan şeylerin mutlak hakikatler değil 
de olasilık istatistiklerine dayalı formüllerden ibaret olduklarının 
bilinmesi halinde, geleneksel b ilgeliğin pozitif olaylarla ilgili fayda­
l ı  bilgilere karşı olmadığı da belirtilmektedir. Yine bilimin amacının 
aşkın bir  hedefe yönelik olması gerektiği temel bir i lke olarak sü­
rekli vurgulanmaktadır295. 

Gelenekselciler bilim ile din alanının bir birinden tamamen ayrıl­
ması ve birbiriyle çel işen bilgiler üretmesi sonucu modern insanın 
hem dine hem de bilime inanmasının çözümü güç gizli bir bunalıma 
neden olduğunu belirtmişlerdir296. Ancak bugün dogmanın içine hap­
sedilmiş dinler ile maddenin içine hapsedilmiş bilimin bu bunalımı 
çözecek yetenekten yoksun olduğu ileri sürülmüştür. Bunun ancak bi­
lim ile dinin anlaşma içinde insanın esenliği ve mutluluğunu amaç 
edinen ve her iki alana aşkın bir boyuttan yaklaşabilen bir hikmet reh­
berliğiyle mümkün olabileceği belirtilmiştir297• 

293. E. Özdalga, "Din Din midir Yoksa Başka Bir Şey midir? Dinsel Fenomen-
leri İndirgeyici (Reduksiyonist) Yaklaşımların Bir Ön Eleştirisi", s. 3 8 .  

294. L. Northbourne, Modem Dünyada Din, s. 50.  
295. A. K. Coomaraswaıny, Hinduizm ve Budizm, s. 98 .  
296.  T. Burckhardt, Aklın Aynası Geleneksel Bilim ve Kutsal Sanat Üzerine De­

nemeler, s. 1 1 1 . 
297. Edouard Schure, İnsanlığı Aydınlatan Biiyiik İnisiyeler Dinlerin Gizli Tari­

hi, Çev. Yavuz Keskin, Ruh ve Madde Yay. , İstanbul 1 989 ,  s. 30 .  
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Konunun İslam geleneği açısından değerlendirilmesine kısaca göz 
atacak olursak, İslam toplumlarında tüm bilim dallarında önemli ça­
lışmalar yapılmış olduğunu görürüz. Böylesi çalışmaların temelinde 
ise, Kur'an-ı Kerim'in akletme, fikretme ve fıkhetme gibi kavramlar­
la bağlantılı olarak kendine özgü bir rasyonelliği bulunduğu bir ger­
çektir. Bu rasyonellik, dış dünyada ve tarihte olup bitenlerden yola çı­
karak aşkın bağlantılar kurabilen bir sonuç doğurmuştur298. Ancak 
günümüzde bilim ile İslam arasında bir çatışmadan söz edilerek, çatış­
manın suçlusunun da İslam olduğu sık sık vurgulanmaktadır. Halbu­
ki yukarıda çok kısa işaret ettiğimiz gibi , İslam'ın tarihi bilimsel geliş­
melerin de tarihi olmuştur. Öyleyse bu çatışmanın temel nedenlerini 
bizatihi dinin kendisinde değil, yanlış din anlayışlarında ve daha da 
önemlisi modern bilimsel anlayışlarda aramak gerekmektedir299• Bu 
tartışmaya farklı bir perspektiften yaklaşan Gelenekselci düşünürler 
modern anlamdaki bilim ve teknoloji devriminin İslam toplumların­
da ortaya çıkıp gelişmemesini adeta övünülecek bir durum olarak 
görmektedirler. Onlara göre İslam toplumunda teknoloji ve modern 
bilimi yaratmak için gerekli olan bütün alt yapı bulunmaktaydı, fakat 
bu devrim ancak tabiatın kutsal karakterinden vazgeçildiği yerde or­
taya çıkabilirdi. Dolayısıyla Müslümanların kendi matematiği, tabii 
bilimleri, astronomileri varken modern anlamda bir bilimsel devrim 
gerçekleşmemiştir, çünkü böyle bir devrim insan idrakinin vahiyden 
ayrıldığı ve tabiata yabancılaştığı bir yer.de ortaya çıkabilirdi300• 

3 .  Din ve Sekülerleşme 

Dinin gerek insan hayatındaki yeri,  gerekse toplumsal hayattaki 
sınırlarının ortaya konması açısından çok, çeşitli yaklaşımların sergi­
lendiği sekülerlik (dünyevilik) konusu, Gelenekselci din anlayışını da-

298.  Mehmet S.  Aydın, "İslami Rasyonellik Üzerine Bazı Dü§ünceler", Ulusla­
rarası İslam Düş_üncesi Konferansı II, İBKİDB Yay., İstanbul 1 997, s. 1 1 1 . 

299. M. Sıddıki, İslam Dünyasında Moderııist DüŞ.iince, s. 1 14. 
300. S .  H. Nasr, "Batı, Modernizm ve Sekülarizm Saldırısı ile Kar§ı Karşıya Bu­

lunan 'Geleneksel İslam", s. 59-60. 
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ha doğru değerlendirebilmemiz açısından önemlidir. Her şeyden ön­
ce belirtelim ki Gelenekselciler sekülarizmin siyasal çerçevesi içerisin-

. de yer alan laiklikten301 çok sekülarizmin kendisi üzerinde yoğunla­
şan değerlendirmelerde bulunmuşlardır. Çünkü sekülerleşme, toplum 
ve kültür alanlarının dini kurumlar ve sembollerin egemenliğinden çı­
karılması anlamına gelen daha kapsamlı bir süreç olarak karşımıza 
çıkmaktadır. 

Gelenekselcilere göre Hıristiyan teolojisinin yapısı dünyevileşme 
eğilimini kendi içinde taşıyordu. Bu bakımdan Batı medeniyeti kendi 
tarihsel koşullarının da bir sonucu olarak sekülerleşmeyi gerçekleşti­
rebilen ilk medeniyettir302. Modern Batı'nın tarihindeki toplum veya 
kurumlara baktığımızda bu sekülerleşme, kilise ile devletin ayrılma­
sında olduğu kadar eğitimin kilisenin otoritesinden kurtulmasında 
uygulanan bir süreç olarak da karşımıza çıkmaktadır. Böylece Hıristi­
yan kiliseleri daha önce gözetimi veya nüfuzları altında tuttukları 
alanlardan zamanla uzaklaştırılmıştır. Ancak bundan da öte seküler­
lik, sanat, felsefe ve edebiyatta dini içeriklerin kayboluşu ve hepsin­
den önemlisi, bilimin dünyada tamamen özerk bir yöntem olarak 
yükselişinde gözlenebildiği gibi, kültürel ve düşünsel hayatın tamamı­
nı etkisi altına alacak şekilde yaygınlık kazanmıştır. Bu da modern Ba­
tı' da, dinin açıklamalarından yararlanmaksızın dünyayı ve yaşamları­
nı yorumlayan bireyler ortaya çıkarmıştır303• 

Batı'nın dini tarihinde sekülerleşmenin ortaya çıkmasında Pro­
testanlığın önemli katkısı olduğu bilinmektedir. Protestan ilahiyatının 
Tanrı'dan çok insanı merkeze koyduğu ve böylece de aşkın olanın her 
geçen gün biraz daha dünyevi olanla kuşatıldığı ileri sürülmüştür. 
Kendisini dünyevi kurumlar ve hedeflerle uyuşmak zorunda hisseden 
Protestanlık, böylece kendisiyle birlikte dini alanı da dünyevileştir­
mek durumunda kalmıştır304• Bunun yanısıra Protestanlığın, dünyevi 

301 .  Necdet Subaşı, Türk Aydmının Din Anlayı�ı, YKY., İstanbul 1996 ,  s .  258 .  
302. Batı'da sekülerleşmenin dinden kaynaklanan alt yapısı için bkz. M. N. El­

Attas, Modem Çağ ve İslami Dü�ünü�üıı Problemleri, s. 62-63 .  
303 . Peter Berger, Dinin Sosyal Gerçekliği, Çev. Ali Coşkun, İnsan Yay. , İstan­

bul 1 993, s. 1 62. 
3 04. T. Lindbom, Demokrasi Miti, S. 1 13 - 1 14 .  
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alandaki yeni oluşan değerler ile din arasında sürekli uyumlu ilişkiler 
kurmaya çalışması bir çok modern değer ve anlayışın başarı kazanma­
sında itici güç olarak rol almasını sağlamıştır. Bununla birlikte dog­
matik gelenek ve manevi otorite karşısında insanların kendi bireysel 
dindarlıklarının değerini yüceltmiştir. Sonuçta akıl, her şeyi belirle­
yen; gerçeklik, doğruluk iddialarının ölçütü ve her türlü kuralı koyan 
bir otorite olarak öne çıkmıştır305• Haliyle böyle bir yaklaşımla, dinin 
metafizik yönüyle ve bir çok sembolik anlamları da olan çeşitli ritüel­
lerinin akli değeri olmadığı ileri sürülerek dinden ayıklanması gerek­
miştir. Halbuki Katolik bir kimse, kilise ayinleri, azizlerin şefaati, ta­
biat üstünün mucizelerle durmaksızın yansıması gibi içerisinde kutsal­
la kendi arasında bir çok bağ kurulduğu ve görünenle görünmeyen 
arasında geniş bir varoluş sürekliliğinin bulunduğu bir dünyada yaşa­
maktaydı. Protestanlık bu aracıların bir çoğunu ortadan kaldırmıştır. 
Böylece o, aşkın bir Tanrı'nın yüceliğini vurgulamak adına uluhiyet 
dünyasını  daraltmış ve Protestan dünyasında tek gerçek mucize olan 
Tanrı'nın çok yüce lütfuna insanı açık tutayım derken de onu topye­
kün bir terkedilmişliğe bırakmıştır306. 

Buna göre Batı dünyasında dünyevileşme dediğimiz olguya dinin 
içinden büyük bir destek geldiğini söylemek mümkündür. Ayrıca bu 
desteğin Batı'da bir çök dünyevi amaçlara özellikle de ekonomik kal­
kınma hedeflerine ulaşılmasında büyük katkılar sunduğu da bilinmek­
tedir. Ancak dinin dünyevi amaçlar için kullanılması Gelenekselciler 
tarafından hoş karşılanmayan bir tutumdur. Bu bakımdan onlar Pro­
testanlığın dini basitleştirerek dini ayinlerin neredeyse tamamen orta­
dan kaldırılmasına ve ayrıca dini öğretinin de herkesin kendince iyi 
gördüğü birkaç basit formüle indirgenmesine yol açtığını ileri sürerek 
eleştirmişlerdir307• 

Protestanlığı bir din olmaktan çok, modern bakışın ürünü olan 
felsefi bir düşünce olarak tanımlayan R. Guenon şöyle demektedir: 
"Vurgulamak gerekir ki, sosyal ve duygusal öğenin baskın olduğu bir 
dinde, akide ve ibadetin payı giderek eşzamanlı olarak azalır. Öyle ki 

305.  ] .  Evola, Modern Dünyaya Başkaldırı, s. 469. 
306 . . P. L. Berger, Dinin Sosyal Gerçekliği, s. 167- 1 68 .  
3 07. R. Guenon, Niceliğin Egemenliği ve Çağııı Alametleri, s. 98-99. 



208 • EZELİ HİKMET VE DİNLER 

din Protestan bir salt "ahlakçılık" haline dönüşerek dejenereleşmeye 
yönelir. Bugün -dinin temel öğelerinden sadece birini muhafaza 
eden- bir "liberal protestanlık"ın hemen hemen ulaşmış olduğu sınır­
da, artık ortada kalan kesinlikle bir din değil, sadece bir tür özel fel­
sefi düşüncedir"308. 

Ayrıca yine Protestanlıkla birlikte dinde her tür otorite ve hiye­
rarşinin bir kenara itildiği, her tür metafizik kaygıdan, dogmadan, 
simgeden, törenden ve dinsel ayinden uzaklaşılarak basit bir ahlakçı­
lığa yönelindiğine d ikkat çekilmiştir309. Bu nedenle Gelenekselciler 
dinin ahlaki kurallara indirgenmesine de şiddetle karşı çıkmışlardır. 
Çünkü dinin otoritesinin zayıflamasıyla birlikte bireyciliğin etkisi al­
tındaki insanların toplumun sesine kulak vermeleri zorunluluğu da 
ortadan kalktığından, artık ahlakın toplumsal düzeyde yaptırım gücü 
de elinden alınmış olmaktadır. Böylece modern dünyada ahlakın, ni­
çin onun emrettiği tarzlarda dav�anmamız gerektiği konusunda bizim 
için bir neden oluşturabilecek çerçeve sağlayamadığı ortaya çıkmakta 
ve ona niçin itaat etmemiz gerektiğine anlamlı bir karşılık bulmak git­
tikçe güçleşmektedir3 10. 

Öte yandan Protestanlığın, Batı'nın dini geleneğini yorumlama­
da, dini otoritenin yerine araştırma özgürlüğünü koymasıyla birlikte 
yorumun, cahil ve yeteneksiz de olsalar bireylerin kişisel yargılarına 
bırakılarak sadece insan aklına dayandırılması sonucunu doğurmuş­
tur. Bu durum dinin her türlü tartışmanın, ayrılık ve sapmaya ardına 
kadar açılması demekti ve sonuçta bu da bir çok mezhebin ortaya çık­
masına neden olmuştur. Dolayısıyla bu şartlar altında öğreti üzerinde 
bir anlaşmaya varmanın mümkün olamayacağı açıktır. Bu durumda 
zorunlu olarak ahlak birinci sıraya yükselmiş olmaktadır3 1 1 .  Görüldü­
ğü gibi Gelenekselciler Protestanlığın bir çok yönden dinin alanını da­
raltarak sekülerleşmeye destek veren bir yapı sergilediği kanaatinde­
dirler. Aynı şekilde dinin kendi bütünlüğü içerisinde vazgeçilmez bir 
yeri olan ahlakın, dinin bütününü temsil edecek şekilde alanının ge-

308 .  R. Gucnon, Doğu ue Batı, s. 8 9-90. 
309. J. Evola, Modem Dünyaya Ba�kaldırı, s. 5 1 3 .  
3 1  O .  R. Poole, Ahlak ue Modernlik, s .  1 84. 
3 1 1 .  R .  Guenon, Modern Dünyanın Bunalımı, s. 8 9. 
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nişletilmesi veya dinden bağımsızlaştırılması hem dinin hem de ahla­
kın otoritesini azaltan bir gelişme olarak görülmektedir. 

Gelenekselciler, modern uygarlığın dışında profan tipte başka bir 
uygarlık örneğinin varolmadığını ileri sürmüşlerdir. Çünkü onlara gö­
re geleneksel her hangi bir uygarlıkta din, sınırlı bir yer tutan, uygarlı­
ğın geriye kalan kısmında ise hiçbir etkisi olmayan bir kurum değildir. 
Aksine din, insanın bütün varoluşuna etki etmektedir3 12. S. H. Nasr' ın 
ifadeleriyle Gelenekselci bakış açısında, tamamen dünyevi (profan) 
olarak addedilebilecek hiçbir meşru alan yoktur. Bu anlayışa göre ka­
inat İlahi İlke'nin bir tecellisidir ve bu ilkeden tamamiyle kopuk olan 
hiçbir gerçeklik sahası mevcut değildir3 1 3 .  Ancak dini alanın karşısına 
konabilecek gerçek anlamda din dışı bir alanın varlığı kabul edilme­
mekle birlikte modern dönemde ortaya çıkan dünyevi bakış açısının 
varlığı reddedilmemektedir. Fakat bu bakış açısı, gerçekliği açıklamada 
son derece yetersiz, aşağı tabakadan bir bilgi şeklinde değerlendiril­
mektedir314. Çünkü Gelenekselciler için bir uygarlığın veya toplumun 
değerini belirleyen şey, onun sadece dünyevi hedefleri değildir. Aksine 
Mutlak'ı hissetme yeteneği ve algılama gücüdür. Bu açıdan onlar gü­
nümüz dünyasını anlamsızlığın, göreceliliğin, parçalanmanın, seküla­
rizmin ve niceliğin hakim olduğu bir dünya şeklinde betimlemektedir­
ler315 .  Böylece Gelenekselciler, günümüz dünyasındaki aşırı sekülerleş­
me eğilimlerinin gelenekle bağın kopmasına yol açan bir süreci ortaya 
çıkardığını belirterek insanların, kutsaldan gittikçe soyutlanmış bir 
dünyada yaşamak durumunda kaldıklarına dikkat çekmişlerdir. 

Sekülerin karşıtı olarak genellikle dini olan anlaşılmakla birlikte, 
özellikle dinler tarihi araştırmaları bize bu karşıtlığı ifade etmede 
"kutsal" kavramının daha uygun olacağını göstermektedir. Çünkü 
kutsal, dini durumların kendine özgü ve ayırdedilebilir şekilde teza­
hürünü ifade etmektedir3 16 .  Bu bağlamda R. Otto kutsalı, bir taraftan 

3 12. R. Guenon, Kadim Bilimler ve Bazı Modern Yanılgılar, s. 130 ;  Niceliğin 
Egemenliği ve Çağın Alametleri, s. 72-73 . 

3 13 .  S .  H. Nasr, Bir Kutsal Bilim İhtiyacı, s .  133 .  
3 14. R. Guenon, Modern Dünyanın Bunalımı, s.  78 . 
3 15 .  W. W. Quiiın, The Only Tradition, s. 285.  
3 16. M. Eliadc, Şamanizm, s. 14;  K. Demirci, Dinler Tarihinin Meseleleri, s. 79. 
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zihnin apriori kategorisi olarak değerlendirirken diğer taraftan yine 
zihnin kendisini dışa doğru gerçekleştirmesinde ortaya çıkan durum­
lar olarak ifade etmektedir3 17. Dolayısıyla insanda kutsalın ontolojik 
bir temelinin bulunduğunu belirtmektedir. 

Gelenekselcilere göre de kutsal, her şeyden önce aşkın olandır ve 
bundan dolayı da mutlak bir doğruluk özelliğine sahiptir. Dolayısıyla 
çevremizde gördüğümüz bütün varlıklar kutsal bir çerçevede değer­
lendirildiği zaman onların aşkın olanla bağlantısı kurulmuş olmakta­
dır. Bu bakımdan kutsal, Mutlak'ın (Merkez) Çevrede yani bütün va­
roluş düzeylerinde yansıması , tezahür etmesi olarak da anlaşılmakta­
dır. Bu durum kutsalın nispi şeylere bir mutlaklık niteliği verirken, 
ölümlü şeylere de adeta bir ezelilik verdiği şeklinde ifade edilmekte­
dir3 1 8. Kutsal olan, ebedi ve dolayısıyla yok edilemez bir şeyin yansı­
ması olarak görüldüğü için kendisine en büyük saygı gösterilir ve do­
kunulmazlık elde eder3 19. "İnsanın içinde en Kutsal en derinlerde ya­
tar, o temel esas ve varlığının kaynağıdır. Bütün gerçeklik düzeyleri 
insanın içerisindedir, zira küçük evren büyük evreni, insan sonsuzlu­
ğu yansıtır"320. Geleneksel insan topluluklarında insan olmak dindar 
olmak anlamına gelmektedir. Böylece insan, başlangıcından beri yapı­
sal olarak dindar olan bir anlamlar dünyasında yaşaya gelmiştir. Bun­
dan dolayı hayatın ve tabiatın kutsal karakterli doğası modern batı 
dünyası dışındaki bÜtün toplumlarda hep vurgulana gelmiştir321 .  Bu 
topluluklarda insanın, kendi varlık düzeyinde kutsalı en yoğun bir bi­
çimde yansıtabilen ve aşkın olanla doğrudan bağlantılı olabilen bir 
varlık olarak değerlendirilmesi söz konusudur. Böylece geleneksel bir 

3 1 7. Rudolf Otta, The Jdea of Holy, İngilizceye Çev. John W. Harvey, Oxford 
University Yay., New York 1 972, s. 1 75 .  

3 1 8 .  F. Schuon, İslamı Anlamak, s .  72; Language of the Sel( Essays o n  the Pe­
rennial Philosophy, s. 83 ;  S. H. Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 89;  Karşılaştırınız, 
D.  Ailen, Structııre and Creativity in Religion, s. 5 .  

3 1 9. T. Burckhardt, Akim Aynası Geleneksel Bilim ve Kutsal Sanat Üzerine De­
nemeler, s. 1 3 8 .  

320. H .  Smith, Unııtulaıı Hakikat, s. 26.  Kutsalın insani özümüzün bir parçası 
olarak d eğerlendirilmesi için bkz. F. Schuon, İslamı Anlamak, s. 48 ;  S. H. 
Nasr, İslam ve Modern İnsanm Çıkmazı, s. 98 .  

321 .  F. Schwarz, Kadim Bilgeliğin Yeniden Keşfi, s. 2 1 .  
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toplumda hayatın bütün alanları v e  bütün varlık düzeyleri başta insan 
olmak üzere, kutsal bir evrenin parçası olarak ortaya çıkmaktadır. 

Geleneksel karakterini koruyabilen uygarlıklarda kutsallık dışı bir 
etkinliğin varolamayacağını ısrarla ileri süren R. Guenon'a göre, kut­
sallık dışında kalanın artık hiçbir aşkın ilkeyle bağı kalmamış demek­
tir. Oysa geleneksel toplumlarda her şeyin varlığı bu aşkın olana gö­
re izah edilmektedir322. Hatta her türlü iş ve mesleki faaliyet de kut­
sal nitelikli bir şey olarak kabul edilmektedir. Kutsal düzende, bütün 
insanların işi için yer vardır ve bunlara ihtiyaç da vardır. Her türlü fa­
aliyet de bu kutsal karakterden dolayı bir ayin edasıyla yerine getiri­
lir323. "Bu tür bir Kutsal, Geleneğin kaynağıdır ve geleneksel olan kut­
sal olandan ayrılamaz. Kutsal duygusuna sahip olmayan bir kişi gele­
neksel perspektifi kavrayamaz; ve geleneksel insan kutsal duygusun­
dan asla ayrı düşünülemez. Bununla birlikte, kutsal daha çok kan gi­
bidir, geleneğin atardamar ve toplar damarlarında dolaşır; bir koku­
dur, tüm geleneksel uygarlıkları kapsar. Gelenek her yerde aynı anda 
kutsalı hazır eden uygarlığı meydana getirerek kutsalın varlığını bü­
tün dünyaya yayar. Geleneksel uygarlığın fonksiyonunun kutsalın 
egemen olduğu bir dünya meydana getirmekten başka bir şey olmadı­
ğı söylenebilir"324. 

Görüldüğü gibi burada geleneksel olan ile kutsal olan özdeşleşti­
rilmiş olmaktadır. Modern insanın gizli ve kapalı olan her şeyin şifre­
sini çözme ve onları basit öğelerine indirgeme arzusu da kutsal ve gi­
zemli bir dünyanın yok edilmesi anlamına gelmektedir. Zira kutsalın 
her zaman için gizemli bir yanı vardır. Daha önce de değindiğimiz gi­
bi onun en belirgin özelliği Aşkın ve Sonsuz olanla ilgili olmasıdır. 
Oysa Sonsuz olanla ilgili sonsöz hiçbir zaman söylenemez. Çünkü söz 
ve düşünce her zaman için bir sınırlama demekti_r325. Sonsuz ise sınır­
sızdır. Bu durumda kutsal, bu sınırsızın sonsuz çeşitlilikte tezahürü 
olarak tanımlanabilir. 

3 22. R. Guenon, Manevi İlimlere Giri.ş, s. 7 1 ;  Geleneksel Formlar ve Kozmik 
Devirler, s. 22. 

3 23 .  A .  K .  Coomaraswamy, Hinduizm ve Budizm, s .  58 .  
324. S .  H. Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 89 .  
325.  L. Northbourne, Modern Dünyada Din, s. 1 8 - 1 9. 
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Öte yaıidan insanın yaşadığı fiziki çevreyi oluşturan tabiatın kut­
sal nitelikte algılanması, onu kutsal bir kozmosta yaşatması açısından 
önemlidir. Bu bağlamda Hıristiyanlığın tabiatın kutsal değerini gör­
mezlikten gelmesi eleştiri konusu yapılmıştır. Modern zamanlarda ya­
şanan tabiatın tahribi veya çevre kirliliği gibi problemlerin kökeni 
de326 Gelenekselciler tarafından bu Hıristiyan tavrına bağlanmıştır. 
Çünkü, G. Eaton'ın ifadeleriyle, Hıristiyanlıkta kutsal ile dünyevi ara­
sında keskin bir ayrım yapılmıştır. Onlar için dünyevi olan bayağı ola­
rak görülmüştür. Dahası bunu kutsalla karıştırmak kutsala karşı yapıl­
mış büyük bir saygısızlık şeklinde algılanmıştır. Oysa böyle bir ayrım 
gerek Yahudiliğe gerekse İslama aykırı olduğu gibi çeşitli küçük kabile 
dinlerinden tutun da yaşayan diğer büyük geleneklere de aykırıdır. Ev­
rende kutsal çerçeveden bağımsız farklı bir alan tasavvuru yoktur327. 

Fakat Batı'da dini alanın daraltılması ve kilisenin eski gücünü 
kaybetmesiyle birlikte dünyevi olanın daha baskın ve egemen olması 
söz konusu olmuştur. Bu da sektiler alanın güçlenmesi ve dünyanın 
kutsallıktan arındırılması denen sürecin başlaması anlamına gelmek­
tedir. Halbuki Gelenekselcilere göre, hiçbir gelenekte kutsal dışı bir 
alan yoktur. Böyle bir alanın oluşması ancak geleneğin bozulmasıyla 
izah edilebilir. Yine insanın ve evrenin kutsal görüntüsünün yıkılması 
aynı zamanda hem insanın hem de evrenin değişmez görüntüsünün ve 
daimi unsurlarının yıkılmasıyla paralel bir olgu olarak değerlendiril­
miştir328. Evrenin kutsallığının göz ardı edilmesiyle birlikte insan, 
çevresindeki eşya ve varlıkları değersiz nesneler olarak algılamaya 

326.  Hıristiyanlığın tabiata bakışı i le ilgili olarak bkz.  Aldous Huxley, Algı Ka­
pıları, Çev. Mehmet Fehmi İmre, İmge Kitabevi Yay. , Ankara 1995, s. 34 .  

327.  "Bir kabile kültüründe ağ atan balıkçmm, mızrağını savuran savaşçının ya 
da kulübesini inşa edan bir  a i le  reisinin j estleri gelenekle uyum içindedir. 
Bireysel ya da keyfi değildir. Biz de zamanında tanrıların yaptığını yapma­
lıyız. Eylemler burada cereyan eder, ancak orada başka yerlerde cereyan 
edenleri yansıtır. Geleneksel Müslüman her jestin i  Tanrı Elçisi'nin diye an­
ladığı jestler üzerinde modellendirir; yine burada, zaman sonsuzdan kop­
mamıştır. Hıristiyan dünyada ise bunu anlamakta zorlanırız ". G. Eaton, 
"Gelenek ve İnsan Toplumu", s. 38 -40. 

328. S .  H.  Nasr, " İnsanın Evren İçindeki Yeri ve Zahiri Değişim İçindeki Sürek­
lilik'', s. 97. 
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başlamış ve  tabiata karşı saygısını da  yitirmiştir. Böylece tabiat onun 
için kendi çıkarına uyduğu sürece istediği gibi sömürebileceği bir eş­
ya düzeyine indirgenmiş olmaktadır. Sekülerleşmiş insanın özellikle 
endüstri çağında tabiatı sömürmesi köklü bir yıkıma yol açmıştır: 
"Sömürü, kutsala karşı bir küfürdür, çünkü insanın benlik davasının 
ve kibrinin bir ifadesidir. Tabiatın sömürüsü ve yıkımının sadece mad­
di kazanım gibi bir motivi vardır ve bu yıkıcı güçler bizatihi insana da 
yönelebilirler. Ve şimdi bir avcı hayvan içgüdüsünün kılavuzluğunda­
ki endüstri, tüm doğal kaynaklar için pusuda beklerken çevreyi tahrip 
etme eğilimiyle dünyevi yaşamımızın bütünü üzerinde bir tehdit ola­
rak durmaktadır"329. 

Geleneksel açıdan insan, bir anlamda Allah'ın isimleri ve sıfatla­
rının tecelli ettiği (theophany) bir varlıktır. O, Allah'ın vekili olmasın­
dan dolayı dünyaya ve kendisi dışındaki yaratıklara karşı sorumludur. 
Bu bakımdan bütün yaratıklara dikkat edip koruması gerekir. Çünkü 
son tahlilde bunlar, Allah'ın yarattıklarıdır. İnsan olmanın hazzını ya­
şamak Allah'a ve onun yarattıklarına karşı duyduğu bu sorumluluğun 
gereğini yerine getirmekten geçmektedir330. Çevre krizi de insanın 
ilahi ve kutsal bir çevrede yaşadığı gerçeğinden uzaklaşarak bu so­
rumluluğunu unutmasından doğmaktadır. Çevre krizine, insanın ken­
disini kuşatan ve hayatını idame ettiren hakiki Çevre olarak Allah'ı 
görmeyi reddetmesinin sebep olduğu söylenebilir. Çevrenin tahribi, 
çağdaş insanın ilahi çevreden koparılmış; gerçekliğin ontoloj ik olarak 
bağımsız düzeni şeklindeki doğal çevre görüşüne ulaşmasının bir so­
nucudur. Allah'ı muhit olarak zikretmek, tabiatın kutsal mahiyetini, 
tabiat olaylarının hakikatini Hakikatin İlahi Tecellisinin nüfuz ettiği 
bir çevre olarak idrak etmek demektir33 1 •  

Gelenekselci yaklaşımlar kutsaldan arındırılmış bir dünya ve çev­
renin, insanın yaşantısını olumsuz yönde etkilediğini iddia etmekte­
dirler. İnsan kutsal olanı yaşayamadığı zaman manevi yönden fakir­
leşmektedir. Kutsalın insani varlığımızdaki vazgeçilmez yeri, bu gün 
dünya yüzündeki çok sayıda insanın "kutsala dönüş"le ciddi olarak il-

329. T. Lindbom, Ba�aklar ve Ayrık Otları Modernliğin Sahte Kutsalları, s. 56.  
330.  S .  H. Nasr, "İnsan ve Medeniyetin Geleceği", s. 12 1 .  
3 3 1 .  S .  H.  Nasr, "İslam v e  Çevre Bunalımı", s. 158 .  
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gilenme gereği duymalarına yol açmıştır332. Bu yönelişin esaslı bir şe­
kilde gerçekleşebilmesi için de Geleneğin, sadece öğrenilen bir şey 
olarak görülmekten öte manevi anlamda yaşanrilası gerektiği üzerin­
de durulmuştur333. 

Kutsalın her düzeyde yaygınlık kazanması yoğun ve berrak bir şe­
kilde ortaya çıkması açısından sanatın ve dolayısıyla sembolün gör­
dükleri işlevler de önemlidir. Her şeyden önce insan sembol yapan bir 
varlık olarak da tanımlandığı için onun bütün yaptığı işlerde derin bir 
sembolizm bulunmaktadır. Her dini eylem kendi yapılışından öte bir 
gerçekliği amaçladığı ve işaret ettiği için sembolik bir anlam taşımak­
tadır. Dolayısıyla bütün bu davranışlar aşkın bir gerçeklik düzeyinin 
yani kutsalın sembolik ifadesi olarak da değerlendirilebilirler334. Hat­
ta F. Schuon'a göre yaratılmış varlık her hangi bir tarzda Tanrı'yı tas­
dik etmeyen hiçbir şey yapamaz. Yani yaptığımız bütün eylemler sem­
bolik olarak Tanrıyı ortaya koyarlar335. Bu durumda sembol gizli bir 
anlamı ortaya çıkaran bir betimlemedir, yani o bir sırrın tecellisidir. 
Sembol algılanması imkansız şeyleri bize ifşa etmektedir ve bu bakım­
dan onun görünür kısmı en üst düzeyden somutlaşmayı üstlenmekte­
dir336. Dolayısıyla aşkınlık alanının normal insan bilincinde anlamlı 
hale gelmesi sembollerin aracılığıyla mümkün hale gelmektedir. Böy­
lece bir sembol, daha yüksek düzeyde bulunan bir hakikatin dünyevi 
katmandaki yansıması olarak değerlendirilmektedir337. Nitekim arka-

. ik toplumlarda semboller daima dinsel ve dolayısıyla da kutsal gerçek­
likleri ifade ederler338. İnsan, kendisini kuşatan kozmik çevreyi sem­
boller aracılığıyla anlamlandırabilmektedir. Kozmosun kutsal niteliği­
ne kavuşturulması, nesnel gerçekliğin kutsallığının görünür hale geti­
rilmesi semboller aracılığıyla gerçekleşmektedir. Böylece nesnel ger-

332. A. R. Arasteh ;  E. A. Sheikh, "Sufizm: Evrensel Benliğe Giden Yol", s. 84. 
333 .  S. H. Nasr, İslam ve  Modern İn::anın Çıkmazı, s .  126.  
334. M. Eliade, "Methodological Remarks on the Study of Religious Symbo-

lism", s. 95. 
335. F. Schuon, İslamın Metafizik fıoyutları, s. 66.  
336.  G.  Durand, Sembolik İmgelem, s. 10 .  
3 3 7. Bkz. L. Northbourne, Modern Dünyada Din, s. 1 6. 
338 .  M.  Eliade, "Methodological Remarks on  the Study of Religious Symbo­

lism", s. 98-99. 
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çeklik olarak adlandırdığımız her şeyin, kutsal olduğu ve  aynı zaman­
da da onu aşan, onun ötesinde uzanan bir gerçekliğin sembolü oldu­
ğu anlaşılır hale gelmektedir. Çünkü yalnızca Kaynak veya Bir, tümüy­
le gerçektir, tümüyle Kendisi'dir ve sadece O, Kendisinden başka bir 
şeyin sembolü değildir. Dolayısıyla O'ndan başka herşey, kendisini 
aşan bir varlık tabakasının sembolüdür339• Bu bakımdan A. K. Cooma­
raswamy Hint geleneğinde çok tanrılı bir inanç sistemi bulunduğunun 
iddia edilmesini sembolün işlevinin yeterince bilinmemesine bağla­
maktadır. Ona göre Hint geleneğindeki Tanrı imajları O'nun kendisi 
değildir. Çünkü bu imajlar ile sembolik olarak benzersiz olan, şekille 
tarif edilemeyen ve şekil ötesi olan Tanrı'nın bir görünüşü veya farazi 
bir mevcudiyeti ortaya konmaya ya da yine sembolik olarak muhtelif 
şekilleri veya tecellileri tasavvur edilmeye çalışılmaktadır. Yani Mutlak 
olarak Tanrı'nın bütün bu imajların ötesinde olduğu bilinmekle birlik­
te, ancak bu imajlar aracılığıyla sembolik düzeyde Tanrı ile ilişki ku­
rulmaktadır. Dolayısıyla burada sembol ile sembolize edilen Varlık öz­
deş kabul edilmediği için çoktanrıcılıktan da söz edilemez340. 

Buna göre, sembolik anlatım, evrende insanın karşılaştığı bütün 
varlıkları h iyerarşik bir sembolik zincirle Mutlak varlığa bağlayan 
kutsal bir kozmos oluşturmaktadır. Geleneksel bir sembol maddi bir 
nesne bile olsa bu, insanların zihninde sembolize edilen şeyle birleşti­
rilir. Bu nesneye karşı duyulan saygı ve bağlılık doğrudan o nesneye 
değil onun sembolize ettiği hakikate yönelmektedir341 •  Böylece evren 
ve içindeki varlıklar ilahlaştırılmaz, çünkü onlar yüksek hakikatlerin 
bir sembolü olarak anlamlıdırlar : Hakikatin kendisi değil, o hakikate 
götüren birer işarettirler. Dolayısıyla geleneksel insan bu varlıklara 
saygı duyarak onlarla uyum içinde yaşamaya özen göstermiştir. Bu 

339.  S .  H. Nasr, İnsan ve Tabiat, s. 1 73 .  Sembolize edilene değil de sembolün 
kendisine tapmmak Lao-Tzu rarafmdan şu şekilde yerilmektedir: "Zihninde­
ki bulanıklıkları ve belirsizlikleri ortadan kaldır; Akıl kristalini tertemiz tut. 
Gündüz düşleri görmekten kaçm ve izin ver özündeki saf anlayış ortaya çık­
sm. Duygularmı sustur; sükunet içinde bekle. Putlara, sembollere ve düşün­
celere tapmma deliliğine kapılma". Lao-Tzu, Bilinmeyen Öğretiler, s.  64. 

340. A. K. Coomaraswamy, Sanatın Tabiatındaki Başka/aşını, s. 143- 144. 
341 .  Montgomery Watt, Günümüzde İslam ve Hıristiyanlık, Çev. Turan Koç, İ z  

Yay. , İstanbul 1991 ,  s .  49. 
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durum onun kendisi etrafında uyumlu bir atmosferin oluşturulması­
na katkıda bulunmakla kalmayıp, aynı zamanda insana sürekli nihai 
hedeflerini hatırlatan bir dünya sunmaktadır342. Bu bakımdan gele­
neksel toplulukların tarihsel ve arkeoloj ik değerlerini onların sembo­
lik dilini çözmeden anlamanın mümkün olmadığı ileri sürülmüştür. 
Bu yapılmadığı zaman anlaşılmayan her şey hurafe olarak aşağılan­
maktadır. Çünkü sembolik dil anlaşılmadığı zaman geriye ölü kelime­
ler kalmaktadır343. Demek ki geleneksel toplulukların kutsal bir koz­
mosta yaşadıklarını anlamak için sembollerinin şifresine vakıf olmak 
gerekmektedir. Bu yüzden binlerce yıldır insan deneyiminde kristali­
ze olmuş dinsel sembollerdeki anlamları, günümüzün çeşitli düşünce 
modellerine aktarabilmemiz pek mümkün görülmemektedir. Özellik­
le bu sembollerin günümüzün sosyal ve politik yapısındaki çarpıtılmış 
anlamlarından çok, gerçek anlamlarının keşfedilmeye çalışılması ve 
olduğu gibi kabul edilmesi gerekmektedir344. 

Son olarak burada kutsal sanatın, sembollerin kullanımına dayan­
dığını da belirtmemiz gerekmektedir. Çünkü kutsal sanattaki her şey 
aslında bir üst hakikatin sembolüdür ve insanı yüksek hakikatlere gö­
türür. İnsanı sonsuza ve Hakk'a doğru götüren bir işlevi vardır. O hal­
de sanat konusunda Gelenekselci yaklaşımların perspektiflerini göz­
den geçirmek gerekmektedir. 

Sanat alanı geleneksel dünyada kutsalın ve dini olanın ifadesi açı­
sından önemli bir aktarım yolu olarak görülmüştür. Gelenekselciler, 
kendi bakış açılarını sanat ve sanat tarihi araştırmalarından yola çıka­
rak, bu alandan aktardıkları bir çok örnekle destekleme eğiliminde­
dirler. Ekol içerisindeki bütün yazarların, sanata yakın ilgi duydukla­
rı bilinmekle birlikte, araştırmalarını doğrudan bu alana yöneltmiş ya­
zarlar da mevcuttur. Bu konuda A. K. Coomaraswamy ile T. Burck­
hardt önde gelen sanat tarihçileri arasında yer almaktadır. 

Mutlakın çeşitli öğretilerde farklı yansımasından söz edilmekle 
birlikte aslında bütün bu farklılıkların ortaya koyduğu çeşitlilik, aynı 

342. R. De Pasquier, Birlik Medeniyetinin Kökleri, s. 1 03 .  
343.  R. Guenon, "The Language of the Birds'', s. 303.  
344. E.  Özdalga, "Din Din midir Yoksa Başka Bir Şey midir? Dinsel Fenomen­

leri İndirgeyici (Reduksiyonist) Yaklaşımların Bir Ön Eleştirisi", s. 37. 
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evrensel doğrunun ifadesi olmaktadır. Böylece sanat eserlerindeki bu 
evrensel anlamların dili ortaya çıkarılmaya çalışılmaktadır345. Bu ba­
kımdan sanat bir dini evrenin en somut şekilde tezahür ettiği ve ger­
çekliğin dini ve manevi yönünün belirgin biçimde bizlere gösterildiği 
bir ortam oluşturmaktadır. Bugün birçok farklı dünyaya ait değişik 
kutsal sanat formları varlığını korumaktadır. Geleneksel dünyaların 
sanatlarındaki sembolik değerler keşfedildiğinde aslında onlari anla­
yabilecek en önemli imkanlar da elde edilmiş olmaktadır346• Öte yan­
dan modern sanat anlayışında bu sembolik anlam kaybedildiği ve sa­
nat sadece duyguların kışkırtıldığı duyumsal coşkularla ilgili bir uğraş 
derecesine indirgendiği için eleştirilmiştir. Oysa Geleneksel açıdan sa­
nat fiziksel değil entelektüeldir. Erdem, güzellik, iyilik ve bilgiyle ilgi­
lidir ve onun çekici yönü de bunlarda aranmalıdır. İnsan güzellik ara­
cılığıyla esere cezbedilmektedir. Bu bakımdan eserdeki güzellik sonu­
ca götüren bir araç olarak görülmektedir. O halde amaç Mutlak Gü­
zellik olmalıdır. Sanat için sanat görüşü modern hayattaki her bir fa­
aliyeti kaynağından ve anlamından kopararak dar ve özel bölümlere 
ayırmanın bir başka örneği olarak eleştirilmektedir347. Buradan da an­
laşılacağı gibi modern sanat, kendisini aşan hiçbir hedef ve anlama yö­
nelmediği için insanı hep kendisinin üzerindeki anlam düzeylerine 
ulaştıran geleneksel sanattan farklı yönlere kaymaktadır. Her gelenek­
sel sanat, kendi kültüründe bulunan kutsal formlar aracılığıyla mesa­
jını yansıtan bir ayna işlevi görmektedir. Geleneksel sanat bu formlar 
alanına kozmik yasalar ve evrensel ilkeleri uygulayan ve ait oldukları 
uygarlığın stilini ortaya koyan kurallara sahip bulunmaktadır348. Nite-

345. B.  Kelly, "Notes on the Light of the Eastern Religions With the Special Re­
ference to the Writings of Ananda Coomaraswamy, Rene Guenon and 
Frithjof Schuon", s. 158 .  

346. S .  H. Nasr, Makaleler, s. 1 3 .  
347. G. Eaton, The Richest Vein Eastern Tradition and Modern Thought, s. 203 ; 

Titus Burckhardt, "The Spirituality of Islamic Art", lslaınic Spiritualitiy 
Maııifestations, Ed. Seyyid Hüseyin Nasr, SCM Yay., New York 1 99 1 ,  s. 
527. Ayrıca bkz. Titus Burckhardt, "İslami Eğitimde Güzel Sanatların Ro­
lü", Felsefe Edebiyat ve Güzel Sanatlar, Ed. S. Hüseyin Nasr, Çev. Hayri­
ye Yıldız, Akabe Yay., İsanbul 1 989, s. 8 1 .  

348.  F .  Schuon, Dinlerin A�kın Birliği, s .  70; T. Burckhardt, Sacred Art in East 
and West Priııciples aııd Methods, s. 8 .  
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kim T. Burckhardt da İslam sanatının temelde Tevhidi bir niteliğe sa­
hip olduğunu belirtmektedir. Ona göre Kur'an'dan yansıyan Tevhid 
ile ilgili parıltılar, görsel hayal gücü düzeyinde kristal bir forma dö­
nüşmektedir. Böylece İslam sanatının özünü de bu formlar oluştur­
maktadır349. Bundan dolayı İslam medeniyetinde sanatın işlevi hiçbir 
zaman modern anlamda estetik veya bugünün deyimiyle "kültürel"  
olmadığı gibi bireysellikleri vurgulamak için bir  araç da olmamıştır. 
Müslüman sanatının işlediği temel konu Bir'in çokluktaki tecellisidir 

\ 
ve hiçbir sanatçı kendi benl iğini bir yana bırakm;ıdan, böylesi bir ko-
nuyu işleyemez350. Dolayısıyla sanat, hakikat aleminde imajı bulu.nan 
her şeyin algılanabildiği nihai bir mükemmeliyete yönelten bir araç 
olarak işlev görecektir. Böylece sanat eseri, ruhun görüntülerden kay­
naklanan bütün kısıtlamalardan kurtulmasına aracı olmaktadır35 1 .  

Gelenekselciler özellikle sanatın kişisel estetik kaygıları yansıtan 
bir araç olarak algılanmasına karşı çıkmışlardır. Daha önce belirttiği­
miz gibi geleneksel bakış açısına ters düşen orijinallik hevesi ve birey­
ci tutum, sanat alanı içinde sakıncalı görülmüştür. Çünkü Geleneksel­
cilere göre bu konulardan kaçış sanata kişisel olmayan yüce bir karak­
ter vermektedir. Sanat, tıpkı göklerin hareketine egemen olan ilahi ya­
salar gibi, kişisel olmadığı zaman insana Tanrı'yı hatırlatır. Esasen ge­
leneksel sanatçı da güzelliği oluşturan veya ortaya çıkaranın kendisi ol­
madığının farkındadır. Aynı zamanda o, bir sanat eserinin evrensel dü­
zene uyduğu sürece güzel olacağı ve tüm güzelliği yansıtacağının da bi­
lincindedir352. O bakımdan geleneksel bir uygarlığın manevi ilkelerinin 
en güzel bir şekilde o uygarlığın kutsal sanatında tezahür ettiği kabul 
edilmektedir353. Bu da geleneksel sanat eserlerinin kendi uygarlığının 
bütün bilgeliklerini ve güzelliklerini yansıtan bir ayna olarak değerlen­
dirilmesini mümkün kılmaktadır. Zaten her geleneksel sanat da evren-

349. Titus Burckhardt, "Perennial Values in Islamic Art", The Sword of Gnosis, 
Ed. Jacob Needleman, Arkana Yay. , London- 1 98 6, s. 3 ]  6 .  

350.  R.  D e  Pasquier, Birlik Medeniyetinin Kökleri, s. 1 09 .  
3 5 1 .  A .  K .  Coomaraswamy, Sanatın Tabiatındaki Başkalaş_ım, s .  5 8 .  
352.  T. Burckhardt, ."İslami Eğitimde Güzel Sanatların Rolü", s .  74. 
353 .  Seyyid Hüseyin Nasr, İslam Sanatı ve Maneviyatı, Çev. Ahmet Demirhan, 

İnsan Yay. , İstanbul 1 992, s. 94; T. Burckhardt, "İslami Eğitimde Güzel Sa­
i1atlarıi1 Rolü", s. 78.  
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sel ilkelerin en  somut ifadesi olarak görülmektedir. Bu  durumda çeşit­
li uygarlıkların veya aynı uygarlığın içindeki farklı kişilerin sanatların­
daki farklılıkları nasıl izah edilebilir? Bu durumu A. K. Coomaras­
wamy, şu şekilde izah etmektedir: Sanatçı hakiki imajdan, ancak ken­
di gücünün elverdiği miktarda ve eserine aktarabildiği oranda görebil­
mektedir. Bu imajlar Hakikat aleminde varolan ve henüz cismaniyet 
kazanmamış varlıklardır. Dolayısıyla sanatçının imajları sonsuz imkan­
lar arasından yapılan özel seçimlerdir. Bu seçimler de haliyle kişiden 
kişiye ve uygarlıktan uygarlığa farklılıklar gösterebilmektedir354. Esa­
sen Gelenekselciler için evrensel ve değişmez olanın hep metafizik ilkeler 
olduğunu, bunların somut yansımaları diyebileceğimiz formların her za­
, man farklılıklar gösterebileceğini unutmamamız gerekmektedir. 

D .  DİN VE MODERN DÜNYA 

1. Aşkınlık Alanı Olarak Din 

Bilindiği gibi dini tanımlamaya yönelik her türlü girişim onda bü­
tün açıklama çabalarını aşan aşkın bir boyutun bulunduğunu kabul et­
mektedir. Hatta ne kadar açıklanmaya çalışılırsa çalışılsın dinde yine 
de sır olarak kalan bir şeylerin bulunduğu ve esasen asıl dini olanın 
açıklanamayacağı, yani rasyonel olana indirgenemeyeceği hep tartışı­
la gelmiştir. Çünkü din, genel olarak insan ile insan üstü kudret ara­
sında duygular, iman esasları ve ibadetlerle tezahür eden ilişkiler şek­
linde belirlenmektedir355• Dolayısıyla insani olanı aşan bu olguyu ba­
sit tanımlamalarla ifade etmek, onun gerçek anlamını gözden kaybet­
me riskini taşımaktadır. Bu yüzden olsa gerek Gelenekselciler dini be­
lirli tanımlara sığdırmaya çalışmanın onu sınırlandırmak anlamına 
geldiğini ileri sürmüşlerdir356. Gerçi dinin belli şekillerde anlaşılabilir 
olması ve anlaşıldığı, hatta anlaşılmasının zorunlu olduğu inkar edile­
mez. Ancak onu tamamıyla rasyonel olarak anlaşılır kılmak, gerçekte 

354. A. K. Coomaraswamy, Sanatın Tabiatmdaki Ba�kalaşpn, s. 8 1 .  
355.  A. Schimmel, Dinler Tarihine Giri�, s .  3 .  
356 .  Bkz. L Northbourne, İlerlemeye Farklı Bir Bakı�, s. 78-79. 
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onun gerçek özünü boşaltmak olacaktır357• Bu bakımdan kimi dini 
anlayışlarda mantıksal kalıpları alaya alan ve onlara kaşı çıkan anla­
yışlar ortaya çıkmaktadır. D. T. Suzuki, bu açıdan Zen Budizmin tav­
rını şu şekilde yorumlamaktadır: "Zen'in amacı bizzat mantık dışılığı 
savunmak değildir. Onun amacı insanların, mantıksal tutarlılığın ni­
hai olmadığını, basit bir şekilde zihinsel zeka ile anlaşılamayacak bel­
li aşkın ifadelerin de varolduğunu anlamalarını sağlamaktır"358• 

Esasen insan ölümün anlamı ve kendi yarınının ne olacağı sorusuy­
la kaçınılmaz olarak ilgilenir ve bunun cevabını da bu dünyada iken 
bilmek ister359. Dolayısıyla dinler her zaman insana aşkın olanı anla­
maya yönelik bir anlayışı kazandırmayı hedeflemektedirler. Öte yan­
dan din eğer insani tabiatın bir yan ürünü olarak görülürse, insan onu 
yargılayabilir ve istediği gibi değiştirebilir. Böyle tanımlanan bir dinin 
insan üzerinde bir otorite kurması ve insan hayatına bir zenginlik kat­
ması da beklenemez360. Hele dini modern bilimsel formüllerle tanım­
lanabilecek kalıplara sokmak tamamen indirgemecilik olacaktır. Çün­
kü dinde aşkın olan, dini din yapan asıl özü oluşturmaktadır ve bu öz 
de hiçbir zaman başka bir nitelikle eşitlenerek izah edilememektedir. 
Bu nedenle modern dönemde cismani ve psikolojik alanı aşan herşeyin 
artık kaybedilmiş, yitirilmiş alanlar olarak yeniden keşfedilmesi gereği 
vurgulanmaktadır. Çünkü Kartezyen felsefenin bilim evrenine yansı­
ması şeklinde değerlendirilebilecek, fizik ve psikolojinin oluşturduğu 
gerçeklik evreni, oldukça sınırlı bir evren tasavvuru sunmaktadır. Bu­
na bağlı olarak artık bu gerçekliğin ötesinde hiçbir şey görülmez hale 
gelmiştir, zira öncül olarak yerleşen kanılar buna izin vermemektedir. 
Oysa insan bu kanıların oluşturduğu sınırlanmışlıklardan kurtulduğu 
zaman yine kendi duyuları ve zihni yetenekleriyle birlikte evreni, aşkın 
olanın bir yansıması ve eseri olarak da algılayabilir361 .  Burada fenomen 

357. H. Smith, Unııtıılan Hakikat, s. 25 1 .  
358 .  D.  T. Suzuki, Aıı hıtrodııction to  Zen Buddhism, s .  67. 
359 .  A.  K. Coomaraswamy, Selected Papers Metaphysics, s .  426. 
3 60. L Northbourne, İlerlemeye Farklı Bir Bakı.ı, s. 1 0. 
3 6 1 .  W. Sınith, Kainat ve A.ıkınlık, s. 1 74 ;  Kartezyanizmin karmaşık fenomen­

leri temel yapı taşlarına indirgeyerek aşkın olana bütün kapıları kapatan 
bir sonuca ulaşması ile ilgili olarak hkz. F. Capra, Batı Dü.ıüncesinde Dö­
nüm Noktası, s. 277. 
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ve kişisel deneyimler dışınd?ki tüm gerçekliğe kendimizi kapatmamız 
söz konusudur ki bu da bizi aşkın olana karşı kör etmektedir. 

Dinin aşkın otoritesinin ortadan kalktığı durumlarda insanlar 
onu başka amaçları için bir araç olarak kullanma eğilimine girerler ki 
esasen din istismarı denilen şey de bu noktada ortaya çıkar. Dinin 
araçsallaştırılması da diyebileceğimiz bu durum, dinlerin sürekli karşı 
karşıya kaldığı başka bir indirgemecilik biçimidir. 

Aşkınlık konusunda özellikle Aşkın Varlığın (Tanrı 'nın) konumu 
üzerinde durulmaktadır. Tanrı bütün dinlerde çeşitli özellikleri ile an­
latılmaya ve anlaşılmaya çalışılmıştır. Aslında din, bütün insan varlığı­
nın beslendiği ve her bakımdan ona bağlı olduğu en derin kaynak ola­
rak Tanrı'yla insanının ilişkisini öne çıkarmaktadır. Dolayısıyla bu Aş­
kın Varlığın konumu bütün dinlerde merkezdir. Bu merkez olmadı­
ğında dinden söz etmek de mümkün değildir. Gelenekselcilere göre, 
Tanrı bütün varlıklardan yüce ve sonsuz olduğu için O'nu herhangi 
bir varlığı anlatırmış gibi tanımlamak mümkün değildir. Esasen ta­
nımlanabilir bir tanrı, artık ilahf değil, insanidir; daha doğrusu o, 
Tanrı değil bir puttur362. 

Aslında aşkınlık, Mutlak varlığın bütünüyle hiçbir insani katego­
ri ve anlatım düzeyine indirgenemez olmasında temel bulmaktadır. 
Dinlerde Tanrı 'nın özelliklerinden söz edilmesi ise O'nun tam olarak 
kelimelerle ifade edildiği anlamına gelmemektedir. Nitekim Tanrı'nın 
tanımlara sığdırılamayan aşkın yönü söz gelimi, Budizm'de ''Aşkın 
Boşluk" kavramıyla ifade edilmektedir. Böylece her hangi bir şekilde 
sınırlandırılamayan Mutlak varlığın sonsuzluğu bu tür kavramlarla 
yansıtılmaya çalışılmaktadır. Dolayısıyla bazen Tanrı'nın anlaşılması 
noktasında kullanılan böylesi kavramlar teolojik tartışmalarda ileri 
sürülen bazı argümanlardan daha tatminkar olabilmektedir363. Hin­
duizmde bu ebedf varlık bir ve çok olanın özdeş olduğu yerde tanın-

362. L Northbourne, İlerlemeye Farklı Bir Bakı.ş, s. 78-79. 
363.  E. Benz, "On Understanding Non-Christian Religions", s .  1 23 .  Aşkın Var­

lığın tanımlanamazlığı açısından Tao Te Ching' in ilk bölümü ilginç bir yak­
laşım sunmaktadır: "Telaffuz edilen yol; Ebedi Yol değildir. O'na isim olan 
şey, O'nıın ebedi ismi değildir. İsimsizdir: Yerin ve Göğün başlangıcıdır". 
Lao-Tzıı, Öğretiler,. Çev. İsmail Taşpınar, Kaknüs Yay., İstanbul 1 999, s. 7. 
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maktadır. Böylece aşkın olan şey gerçek ve biricik varlık olarak adlan­
dırıldığı gibi aynı zamanda ona varolmayış da denmektedir. Çünkü 
aşkın, karşısında sözlerin tersine döndüğü ve düşünüşün onu bulama­
dığı adlandırılamaz olan bir noktadır364• Bu bakımdan bazı dinlerde 
aşkın olana ulaşmak için neredeyse düşünce alanının dışına çıkmak 
gerektiği önerilmektedir: "Budistlerin düŞ,ünülemeyeni, Hıristiyanlar­
da doğaüstü olan, aklı aşan ve beşeri düşünme gücünün tamamıyla dı­
şında bulunan tanrısal tecellidir. Bu tecelliyi, aklımızın ve mantığımı­
zın bağlarından sıyrılamadığımız sürece anlayamayız. Tanrı, rasyonel 
düşüncelerle dolu olan kafalara hiçbir zaman tecelli etmeyecektir, ras­
yonel anlayıştan hoşlanmadığından değil, böyle bir anlayışın ötesinde 
bulunduğundan. Tanrı bizde tecelli etmeye her zaman hazır ama 
O'ndan kaçan asıl biziz. Tanrı her zaman içimizde ve bizimle birlikte 
ama beşeri anlayışımız yüzünden O'nu sanki karşıtıymışız gibi hep 
kendimizin dışına çıkarır ve karşımıza koyarız ve bu anlayışı ayakta 
tutmak için de kafamızı bir hayli yorarız. Ama bu tecelli ancak insan 
aklı tükendikten ve tüm benci ve farklı olma düşünceleri terk edildik­
ten sonra gerçekleşebilir"365• Burada D. T. Suzuki aşkın olanın insan­
da bulunduğu ancak onu algılamanın kendine özgü yolları olduğunu 
vurgulamaktadır. Benzer şekilde İbn Arabi de "insanda ezel gizlidir" 
der. Fakat o da bu aşkınllğın akılla algılanabilecek suretten soyutlan­
mış olarak insanda varolduğunu söylemektedir366. 

Gerçekte bu hususu anlayabilmek bir dizi soruyu sormayı gerek­
tirmektedir: Aşkınlık acaba tamamen anlaşılamaz bir şey midir? Eğer 
öyleyse dindeki aşkın olan şeyler dinin vazgeçilmez özünü oluşturdu­
ğuna göre dinler bizlere anlayamayacağımız yapıları kabul ettirmek 
için mi vardırlar? Eğer aşkınlık anlaşılabilir bir şey ise onu anlamanın 
yöntemleri neler olabilir? Kısaca Tanrı'yı ve evreni bir bütünlük için­
de tanıyabilmemiz nasıl mümkündür? 

Gelenekselcilere göre aşkınlık anlaşılabilir bir şeydir, Tanrı'yı ve 
evreni bir bütünlük içerisinde anlamamız. mümkündür. Böyle bir im­
kanı bize sembolik dil  sağlamaktadır. Dolayısıyla burada ağırlıklı ola-

364. H.  Zimmer, Hint Felsefesi, s. 303 .  
365.  D. T. Suzuki, Hıristiyanlık ve Buddizmde Mistik Ya�am, s. 8 7-88 .  
366.  İbn Arabi, Harflerin İlmi, s. 75.  
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rak sembolizmin aşkını bilmedeki fonksiyonu üzerinde durmak gerek­
mektedir. Sembolün içeriği, akıldışı olmaktan çok akıl ötesi yani aşkın 
olarak görülmektedir. Bunun, bütün manevi geleneklerin sembollerin­
de karşılaşılan evrensel bir durum olduğu da kabul edilmektedir. Bu­
na bağlı olarak sembol, sadece kavramsal terimlerle ifade edilemeyen 
fikirlerin prototiplerinin görünen yansıması olarak tanımlanmakta­
dır367. Bu bakımdan M. Eliade sembolizmin dini insan (homo religi­
ous) için varoluşsal bir değere sahip olduğunu söylemektedir. Çünkü 
ona göre sembol aracılığıyla insan, bize dini olmayan, doğal bir feno­
men olarak görülen şeylere nüfuz ederek ondaki evrensel, dini, aşkın 
ve tarih ötesi yapıyı ortaya çıkarma imkanı sunmaktadır368. 

R. Guenon da bu bağlamda modern yorumcuların, sembolik an­
lamlarını kavrayamadıkları için geleneksel doktrinleri anlamada ye­
tersiz kaldıklarını ya da yanlış anladıklarını ileri sürmektedir. Ona gö­
re sembollerdeki figürler fiziksel olarak dayandıkları metafizik ilkele­
ri ifade ederler. Aşağı olan yüce olanı ifade eder fakat tersi mümkün 
değildir. Dolayısıyla İnsan sembollerle birlikte, sürekli daha yüksek 
varlık aşamalarına ulaşabileceği bir iletişim dili kullanmaktadır369. 
Çünkü doğal bir sembol sıradan bir imaj değil, sembolize edilen şeyin 
somut görüntüsüdür. Mesela yükselen güneşin görüntüsü, Vahyin sır­
larını yansıtır ve böylece bir tür kutsallık taşır370. Bu bakımdan R. Gu­
enon yaratılışın ve Ezeli Vahyin semboller aracılığıyla ifade edildiğini 
ve insanlığın başlangıcından beri asırlar boyunca bu sembollerin ile­
tildiğini belirtmektedir371 .  Dolayısıyla Aşkın hakikat sembolün etkili 
aydınlatma gücü ile ortaya çıkmakta ve anlaşılır hale gelmektedir. Bu 

3 67. T. Burckhardt, Aklın Aynası Geleneksel Bilim ve Kutsal Sanat Üzerine De­
nemeler, s. 128. Ayrıca bkz. M. Eliade, "Methodological Renıarks on the 
Study of Religious Symbolism", s. 1 07. 

368 .  D. Ailen, Strııctııre and Creativity in Religion, s .  168 .  
3 69.  Rene Guenon, Fıındamental Symbols the Universal Laııguage of Sacred 

Science, s. 1 5 ;  "Rites and Symbols", The Sword of Gnosis, Ed. Jacob Ne­
edleman, Arkana Yay., Landon 1 986, s. 369.  

3 70. Frithjof Schuon, The Eye of the Heart Metaphysics, Cosmology, Spiritual 
Life, World Wisdom Books Yay., Indiana 1 997, s. 65. 

3 7 1 .  R .  Guenon, Fıındamental Symbols the Universal Lmıgııage of Sacred Sci­
ence, s. 16 .  
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bakımdan sembolün hikmet ve asıl hedef olarak açıklamaya çalıştığı 
gerçeklik, sözlerin ötesindedir372. Ancak aşkın düzeye, sembol zinciri 
diyebileceğimiz varlık düzeylerinin bir birini sembolize etmesiyle ula­
şılabilir. Çünkü varlık hiyerarşisinde altta olan üstte olanın sembolü­
dür, fakat bunun tersi ise tamamen imkansızdır. Dolayısıyla sembol, 
hep kendisinin üstündeki veya ötesindeki bir varlığı ya da anlam dü­
zeyini  işaret etmekte ve yansıtmaktadır. Bu bağlamda, fiziksel yasala­
rın metafizik ilkeleri yansıtan semboller olarak görüldüğüne de dik­
kat çekilmektedir373. Varlık düzeyleri kendisinin üzerindeki bir düzey 
için sembol işlevi gördüğünden nihayetinde bu sembol silsilesi varlı­
ğın zirvesine kadar ulaşmış olmaktadır. Bu zirve, bütün sembollerin 
kendisinde birleştiği Mutlak Varlık olarak ifade edilen Mutlak Aşkın­
lık düzeyidir. Bu bakımdan F. Schııon, var olmak sembol olmaktır, 
hikmet de şeylerin sembolizmini anlamaktır demektedir374. Şunu da 
belirtmek gerekir ki İslam sufiliğindeki varlık mertebeleri de bu açı­
dan değerlendirilmektedir. Bu değerlendirmeye göre varlığın alt mer­
tebelerinde bulunan nesneler, daha üst mertebelerdekiler için sembol­
ler olarak işlev görmektedirler. Yani  hisler ve müşahede kademesinde 
ne varsa, bunlar, emsal ve hayal mertebesinde bulunanların sembolle­
ri, emsal ve hayal mertebesinde ne varsa bunlar da İlahi Sıfatlar ve 
İsimler mertebesindeki şeyleri aksettiren birer suret; her İlahi Sıfat da 
Zat' ın kendi kendine tecellisindeki bir veçhesi olmaktadır375• 

Öte yandan Gelenekselcilere göre, sembolik anlayışta, sembolün 
putperestliğin tersine bir anlamı vardır. Çünkü bu anlayışta sembol, 
sembolize edilene işaret etmekte ve ifşa etmektedir. Putperestlikte ise 
sembol, onu sembolize ettiği varsayılan fizik nesneye indirgenmekte­
dir. Oysa sembolik yaklaşım ile aşkın gerçekliği sembolize eden nes­
nel gerçeklik düzeyine yükselinir ve bu nesne aracılığıyla gerçeklik 
yansıtılır ve görünür kılınır376• Böylece sembol dünyada ilahi tezahü-

3 72. F. Schuon, Varlık Bilgi ve Din, s. 1 6 1 .  
3 73 .  R. Guenon, Maddi İktidar Rııhani Otorite, s. 18 .  
374.  Frithjof Schuon, Roots of the Hııman Condition, World Wisdom Books 

Yay., lndiana 1 99 1 ,  s. 58 .  
3 7 5 .  Toshihiko İzutsu, İbn Arabi'nin Fusııs'undaki Anahtar-Kavramlar, Çev. 

Ahmed Yüksel Özemre, Kaknüs Yay., İstanbul 1998 ,  s. 29. 
3 76. S .  H .  Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 168 .  
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rün formlarından biri olarak kabul edilmiş olur377. Bu  durumda gö­
rünen dünyanın, ruhi dünyanın bir gölgesi yani sembolü olduğu an­
laşılmakta ve böylece kozmik görüntünün varlığının sonuçta, Tanrı­
ya kadar uzanan bir bağlantısı kurulmaktadır378• Bu bağlantıyı kuran 
semboller çok çeşitli olabilmektedir. Mesela kavramlar, kelimeler bi­
rer sembol olduğu gibi günlük h.ıyatın örf ve adetleriyle bütün ritü­
elleri de birer semboldür. Bunların hepsinde fizik üstü "aşkın" ger­
çeklik yansır. Dolayısıyla bunlar her şeyi bir parça gözlerimizin önü­
ne seren ve anlama kavuşturan ama çok çeşitli ifade edilseler de yine 
de derinliği ölçülemez olarak kalan mecazlardır379. Bu bakımdan her 
ne kadar semboller aynı aşkın gerçekliği gösterseler de farklı kültür­
lerde ve geleneklerde farklı sembollerle karşılaşmamız mümkündür. 
Bu semboller kendisi bir hedef ve amaç değildir; sembolize ettiği şey 
için vardır ve bizi ona ulaştıran bir aracı görevi görür. Kısaca tecrübi 
nesneler yani evreninin doğası semboliktir. Sembolik olarak anlaşıl­
madığında bütün nesneler, büyük bir kaos evreninde yüzüyor izleni­
mini vermektedirler380. 

Dinin aşkın olması, Gelenekselcilere göre Hakikat'in doğrudan 
yansımalarını ifade etmesinden de kaynaklanmaktadır. Çünkü Haki­
kat, hem doğası gereği hem de prensip itibariyle tanımlanamayan bir 
şeydir. Yine de dinin Hakikat yönü, doğrudanlık ve insani kavrayışa 
uygunluk açısından insanı kuşatıcıdır. Bu özelliğiyle din, insanı aşan 
ve onu yargılayan bir güç ve otoritedir38 1 .  Dinin bu gücü reddedildi­
ği zaman çeşitli ideolojiler, Hakikat iddiası ile onun yerini almaya yö­
nelmişlerdir. T. Lindbom, konuyla ilgili olarak şöyle der: "Hakikatin 
aşkın kaynağı olan Yaratıcı reddedildiği zaman geriye hakikati bu 
dünyada aramaktan başka seçenek kalmayacaktır. Ve hakikat, bundan 
böyle bizzat Tanrı kaynağında ikamet etmediğinde ve varlık-öncesi ol-

3 77. T. Lindbom, Ba:;,aklar ve Ayrık Otları Modernliğin Sahte Kutsalları, s. 56 ;  
Roots of the Hunıan Coııditioıı, s .  58 .  

3 78 .  S .  H. Nasr, İslam Kozmoloji Öğretilerine Giri:;,, s .  25. 
3 79. H. Zimmer, Hint Felsefesi, s. 16. Özellikle ritüellerin sembolik değeri ve 

anlamı ile ilgili bkz. R. Guenon, "Rites and Symbols'', s. 367.  
3 80. M. N. e l-Attas, Modern Çağ ve İslami Dü:;,üııü:;,iiıı Problemleri, s. 23 8 .  
3 8 1 .  L Northbourne, İlerlemeye Farklı Bir Bakı:;,, s. 10. 
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madığında, insan gerçekten onu önünde bir yerlerde ulaşabilecek bir 
şey gibi algılamaktan başka çare bulamayacaktır. İnsan Krallığı'nda 
hakikat arayışının operatif bir sürece dönüşmesi bu sayede sağlanmış­
tır. Pozitivizm ve Marksizm bunun akabinde sundukları operatif sü­
reçleri i le kendilerini bizim tecrübemize sunan iki yol olarak karşımı­
za çıkmışlardır"382. 

Dinin aşkın otoritesi elinden alındığı zaman artık insanın kendi 
kaderinin hakimi ve bağımsız varlık olarak ortaya çıktığı görülmekte­
dir. Bu insan kendisini, hem kendi hayatının düzenleyicisi olarak hem 
de tüm hizmetlerin kendine yapıldığı kişi  olarak Tanrı'nın yerine koy­
duğu için kendisini aşkın her türlü kaynağa karşı kapalı tutmakta­
dır383. Oysa geleneksel dünyada en üst düzeyde Tanrı vardı ve insan, 
dünyadaki her bir nesnede mutlak Hakikati görmekteydi. Çevremiz­
de gördüğümüz bütün varlıklar mutlak Hakikatin kendini ortaya koy­
duğu tecell i  ve taayyünler olarak algılanmaktaydı. Hakikate ilişkin 

. böyle bir tecrübenin önündeki en büyük engel olarak ise kendini aş­
kın olana kapatan ve gündelik tecrübe düzeyinin ötesine gidemeyen 
kişisel benlik gösterilmektedir384. Bu bakımdan Gelenekselciler, bütün 
dini geleneklerin insandaki kişisel "ben"in öldürülmesi için yöntemler 
önerdiğini, modern insanın ise bu benliğini diriltmek ve tanrılaştırmak 
için çalıştığını sürekli vurgulamaktadırlar. 

2 .  "Bozulmuş Maneviyat Tipoloj ileri" 

Gelenekselciler modern dünyada dinin yerini doldurmaya çalışan 
çeşitli yeni dini akımları eleştirdikleri gibi aynı zamanda dini kalıpla­
rı uyarlayarak din gibi davranan ideoloj ileri de eleştirmişlerdir. Daha 

· önce belirttiğimiz gibi modern dünyada dinin modern değerler mer­
keze alınarak yorumlanmasına da karşı çıkmışlardır. Çünkü onlar için 
dinin üzerinde ve onu yargılayabilecek hiçbir gerçeklik alanı kabul 

382. T. Lindboın, Ba�aklar ve Ayrık Otları Modernliğin Sahte Kutsalları, s. 3 8 .  
3 8 3 .  L. Northbourne, Modem Dünyada Din, s .  43 . 
3 84. Toshihiko lzutsu, İslam "da Varlık Dii�iincesi, Çev. İbrahim Kalın, İnsan 

Yay. , İstanbul 1 995, s. 24. 
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edilemez, kaynağı insan olan çeşitli ruhi ve manevi akımlar da dinin 
yerine ikame edilemez. Zira her şeyden önce dinin kaynağı Tanrı ol­
malı ve sahih bir aktarımla bize ulaşmalıdır, yani ortodoks olmalıdır. 
Buna uygun olarak Gelenekselciler, sahih geleneksel bir maneviyatın 
şu üç özelliği ile belirginleştiğine dikkat çekerek bu ölçülere uymayan 
maneviyat tiplerinin anti-manevi olduklarını vurgulamışlardır: Buna 
göre ilk önce dinin doktrini yani kabul edilebilir iman esasları olma­
lı, ikinci olarak uygulanacak ibadetleri bulunmalı ve son olarak da uy­
gun ahlakf ilkeleri bulunmalıdır385. 

Yaşadığımız çağın kendine özgü niteliklerinin belirtisi olarak da 
yorumlanan yeni dini akımların hiçbir zaman bugün olduğu kadar 
yaygınlık kazanmadığını ileri süren Gelenekselcilere göre bunun so­
nucu olarak sapıtmak ve yoldan çıkmak da hiçbir vakit bu kadar ko­
lay olmamıştır. Ancak gerçek dini bulup çıkarmak da bir o kadar ko­
laylaşmıştır386. Bu sözde dini akımları ]. Evola şu şekilde sıralamakta­
dır: Günümüzde, kendilerini doğaüstüne ve okülte (gizliliğe) adamış 
gruplar, mezhepler ve hareketler son derece gelişmiş ve sayıları hiç de 
az olmayan kayda değer mürit toplamışlardır. Söz gelimi spiritüalizm 
bağlıları tek başına milyonları bulmuştur. Egzotik doktrinlerin sundu­
ğu acayiplik ve gizem arttıkça, sahip oldukları çekicilik de artmakta­
dır. Bütün hile ve düzenler, kendilerine spiritüalizm adı altında Yoga 
uyarlamaları, bozulmuş mistik çeşitlemeleri, mason localarına uzanan 
gizlicilik, yeni Rose-Croix'cılık (Gül-Haç'cılık), ilkel ve natüralist ge­
rilemeler, panteist temelli yeni-bilinircilik ve astrolojik saçmalıklar, 
parapsikoloji, medyumculuk sade ve saf aldatmacadan hiç bahsetme­
mek yoluyla bir yer bulmuşlardır387. Babizm, Bahaizm, Chritan Scien­
ce, Teosofizm, Antroposofizm, Satanizm ve özell ikle Yeni Ruhçuluk 
(Neo-Spiritualism) gibi sözde dinler olarak nitelenen gruplar da bu 
akımlar arasında sayılmaktadır388. Bütün bu akımlara bağlanan kişiler 

385 .  L. Northbourne, Modern Dünyada Din, s .  96. 
386 .  M.  Lings, Antik İnançlar Modern Hurafeler, s .  83-84. 
3 87. Julius Evola, Çağdaş_ Ruhçuluğun Maske ve Yüzleri, İnsan. Yay. , İstanbul 

1996, s. 10 .  
388 .  Bkz. M. Lings, Antik İnançlar Modern Hurafeler, s .  84; R. Guenon, Ruh­

çu Yanılgı, s. 8-9. 
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gerçek dinlerden uzaklaşma eğilimi içine girmişlerdir. Oysa Tanrı, in­
san komplekslerinin üstesinden gelsin, kendisine biçilen sayısız işlev­
lerini yerine getirsin diye dini dünyaya göndermiştir. Dinin ve özel­
likle manevi olgunlaşma tekniklerinin taklitleri ve karikatürize edil­
mesi, onun çağlar boyu insanın kişiliğini bütünlemede oynadığı rolü 
unutturmasından başka bir sonuç vermemektedir389. Dolayısıyla Ge­
lenekselciler dinin yerini tutma iddiasındaki bu yönelimleri gerçek di­
ni anlayışın önünde büyük bir engel olarak görmüşlerdir. Bu duru­
mun ortaya çıkmasında Hıristiyanlığın da katkısı olduğunu söyleyen 
Gelenekselcilere göre. bu din, bir yandan kendini özellikle teoloj ik ve 
ritüel bir sistem gibi gösterirken, öte yandan dinsel ve ahlakçı bir pra­
tik olarak karşımıza çıkmaktadır. Bu özelliklerinin "gerçeküstü" ihti­
yacına karşılık veremediğini fark eden bir çok kişi ise kendileri için 
daha fazla şeyler verecek gibi görünen böylesi doktrinler tarafından 
cezbedilmektedirler390. Yine modern dinler olarak da nitelenen bu 
akımların kiliselerden ayrılıp kendi "dinlerini" kurmaya çalışan din 
adamları tarafından kurulduğunu da hatırlamak gerekir. 

Son yıllarda geleneksel Hıristiyan kiliselerinin yasakladığı sihir 
gibi uygulamaların özellikle Amerika ve Avrupa' da geleneksel dinin 
zayıfladığı yerlerde yaygınlık kazandığı görülmektedir. Bu akımların 
Avrupa'n ın  Hıristiyanlık öncesi dinlerine -örneğin Durid ve Kelt­
ler ' in dinlerine- özendiği ve onlara dönmeyi önerdiği de bilinmekte­
dir39 1 .  Buralarda özellikle insanın manevi dünyasına yönelik mesajlar 
veren çeşitli ruhçu akımların bu boşluğu doldurmak için rahatlıkla 
devreye girdiği görülmektedir. Öte yandan eğitim sisteminin putpe­
restliği ve çeşitli ilkel tapınma biçimlerini kötülemekle birlikte her 
türlü yüce maneviyat biçimlerini de onlarla eşitleyerek kötülemesi de 
bu tür doktrinlerin yayılmasına katkıda bulunan bir etken olarak ile-
ri sürülmüştür392. 

. 

Gelenekselci ler özellikle geçen yüzyılın başlarında yaygınlık eğili­
mi gösteren çeşitli spiritüalist akımlara karşı da ciddi reaksiyon göste-

3 89. S .  H. Nasr, İslam ve Modern İnsanın Çıkmazı, s. 1 07. 
390. J .  Evola, Çağda� Ruhçuluğun Maske ve Yüzleri, s. 1 1 - 1 2, 1 23 .  
3 9 1 .  S .  H .  Nasr, Genç Miisliimaııa Modern Dünya Rehberi, s .  200. 
3 92. A. Huxley, Kalıcı Felsefe, s. 255. 
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rerek, doğrudan bu konuyu ele alan eserler yazmışlardır393. Bu eserle­
re bakılırsa söz konusu akımlar üzerinde geniş olarak durmayı gerek­
tirecek ciddi bir yayılma eğilimi göstermiştir. Konuyla ilgili bir eser 
yazmış olan R. Guenon, ruhçuluğun temel hipotezi olan reenkarnas­
yonu, yani defalarca ölüp tekrar dirilmeyi, ölülerle maddi vasıtalarla 
iletişim kurmayı ve insanın ölümsüzlüğünün sözde deneylerle kanıt­
lanmasını kesin olarak reddetmektedir. Ona göre bu öğretiler gelene­
ğe terstirler ve her ne kadar taraftarları kökenini eski geleneklere bağ­
lamaya çalışıyorlarsa da, bunlar on dokuzuncu yüzyılda ortaya çıkmış­
lardır394. Aynı şekilde A. K. Coomaraswamy'ye göre de modern uz­
manların ve teosofistlerin anla�ığı anlamda Hindistan'da hiçbir za­
man reenkarnasyon inancı olmamıştır. Bu inanç, metinlerin sembolik 
dilinin popüler ve yanlış yorumlanmasından kaynaklanmaktadır. Ona 
göre bunun temeli olan bir kez yaşayan ve ölen bir insanın bir başka 
yerde başka anneden yeniden doğacağı şeklindeki bir reenkarnasyon 
inancı Hinduizm ve Budizm' de olmadığı gibi hiçbir ortodoks gelenek­
te de yoktur. Eski Ahitte olduğu gibi Brahmanlıkta da bu dünyadan 
ayrılan kimsenin ebedf olarak ayrıldığı ve bir daha yaşayanlar arasına 
tekrar dönmeyeceği vurgulanır. Ancak Hint bakış açısından bütün de­
ğişme ölüm olarak algılanmaktadır. Günlük ve saatlik olarak ölür ve 
yeniden doğarız. Zamanı gelince ebedi olarak ölüm ise başka bir du­
rumdur. Kozmos sonsuz ihtimaller dizesine sahip olduğundan ve bun­
ların hepsi aynı şekilde sonunda zamanda gerçekleştiğinden şimdiki 
evrende bütün potansiyelleri eyleme dönüştürdüğünde ömrünü ta­
mamlayacaktır. Tıpkı her insanın hayatının sahip olduğu bütün potan­
siyelleri tükettiğinde sona ermesi gibi. Dünyevi düzeyde farklı şeyler 
sıralanarak ard arda devam eder. Tarih kendini herhangi bir aynılıkta 
değil tiplerde tekrarlar395. Dolayısıyla bir insanın veya her hangi bir 
olayın aynen tekrarlanması mümkün değildir. Bu bakımdan yeni zu­
hur etmiş bu akımlar "yalancı din" (sözde din, pseudo religion) ola-

3 93 .  R .  Guenon, Ruhçu Yanılgı;  J.  Evola, Çağdaş Ruhçuluğun Maske ve Yüzle­
ri adlı eserler doğrudan Yeni  Ruhçu akımları incelemektedir. Ancak J. Evo­
la bunun yanısıra birçok yeni sözde dini akıma da eserinde yer vererek 
eleştirmektedir. 

394. R. Guenon, Kadim Bilimler ve Bazı Modern Yanılgılar, s. 150. 
395.  A. K. Coomaraswamy, Selected Papers Metaphysics, s. 15 -16 .  



2 3 0  • EZELİ HİKMET VE DİNLER 

rak nitelendirilerek dini zihniyetin bir sapması şeklinde değerlendiril­
mektedir396. Aynı şekilde bunların sözde ruhçu akımlar olduğu belir­
tilerek bu öğretilerin gerçekte başka bir bağlama oturtulmuş materya­
lizm olduğu da ileri sürülmüştür. Çünkü bu akımlar pozitif bilimin 
madde alemini incelemekte kullandığı yöntemleri ruhsal alana da uy­
gulamaktadırlar. Oysa bu deneysel yöntemler hiçbir zaman basit olay­
ların dışındaki herhangi bir şeye ilişkin bilgi vermezler. Bu basit olay­
lar üzerine herhangi bir metafizik kuranım inşa edilmesi ise mümkün 
değildir. Zira evrensel bir ilke özel olgulardan çıkarsanamaz. Ayrıca 
maddi vasıtalarla manevi alemin bilgisinin edinilmesi de mümkün de­
ğildir397. Oysa bu akımlar madde d ışı gerçekliği, bir anlamda duyu ko­
nusu nesneye indirgeyerek anlamaya çalışmaktadırlar. Onları böyle 
davranmaya çağdaş bilim teorileri i le sürekli uyumlu görüşler üretme 
ve onlarla yaklaşma noktaları arama eğilimleri yöneltmiştir398. Böyle­
ce ruhun gerçekliğine ilişkin geleneksel ölçüler inkar edilmiş olduğu 
için, maneviyat (ruhaniyet) hem entelektüeİ boyutunu hem de kutsal 
karakterini yitirmiş olmaktadır. Bu durumda her şeye maneviyat adı 
verilebilir ve nefs alemi Ruh'un semavi alemiyle yani gerçek manevi 
alem ile karıştırılabilir399. Böyle bir maneviyat ise aşkın bir kaynağa 
bağlı olmadığı için her türlü maddi ve bencil eğilimlerin h izmetinde 
kullanılabilecek bir yapı oluşturmaktadır. 

Gelenekselcilere göre materyalist eğilimler insanı tam inkar nok­
tasına getirmekte ve üst düzeydeki manevi imkanlara ulaşımını engel­
l emektedir. Bununla birlikte bir de düzensizlik ve çözülme işini en son 
noktasına götürebilecek alt düzeyde kötü eğilimler vardır. Bu eğilim­
ler i nsanda yıkıcı manevi etkileri devreye sokmaktadır. Önceki mater­
yalist tahribatın etkisi nedeniyle de böyle bir durumda üst düzeydeki 
hiçbir manevi olumlu etki bu harekete karşı çıkmak için devreye so­
kulamamaktadır. Böylece bu alt psişizm dönemi hakiki bir manevi 
gerçekleşimin aksine sahte bir gerçekleşim içermektedir. İşte bu olgu 
"tersine dönmüş maneviyat" diye adlandırılmakta ve yeni ruhçu ha-

3 96 .  R. Guenon, Ruhçu Yanılgı, s .  8-9. 
3 97. R. Guenon, Kadim Bilimler ve Bazı Modern Yanılgılar, s. 147-148.  
398 .  R. Guenon, "Bilim Efsanesi ve  Avamileştirme", s .  34 .  
3 99.  S .  H .  Nasr, Makaleler 2,  s .  1 3 .  
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reketler de onun bir belirtisi olarak gösterilmektedir400• Özellikle R. 
Guenon tarafından ayrıntılı bir şekilde ortaya konulan bu çerçeve, 
modern dünyada "katı materyalist gövdede oluşan çatlaklar" sonucu 
post modern bir dönemin oluşumunu hatırlatmaktadır. Çünkü yuka­
rıda saydığımız yeni bir çok sahte dini akım bu dönemde kendisine 
meşru bir söylem tarzı ve alanı bulmuştur. R. Guenon'un postmodern 
dünya için çizdiği bu öngörüsü aynı yargılarla S. H. Nasr tarafından 
da günümüz mistik tecrübeleri ve İslam maneviyatının benzer yozlaş­
malara karşı bilinçli olmaları için uyarlanmıştır. Ona göre yukarıdan 
gelen etkiler, göklerin nurunun modern dünyada parlamasına izin ve­
ren bir kanaldır. Aşağıdan gelen etkiler ise daha aşağıdaki bilinçaltı ve 
nefs zeminindeki şeylerin bilince ulaşmasını sağlayan bir kanaldır. 
Günümüz mistisizm uygulamalarının karşı karşıya geldiği büyük teh­
likelerden bii-i budur. Bu yüzd�n Allah'ın vahiylerine her zamankin­
den çok fazla ihtiyaç vardır. Ruhun en büyük tecellilerinden olan di­
ni geleneklere sırtını dönerek mistik tecrübeye ulaşmaya kalkışan her­
hangi bir insan, nefsin labirentlerindeki çıkmaz sokaklardan birinde 
sıkışıp kalmak gibi bir tehlikeyle kaşı karşıyadır40 1 .  

Görüldüğü gibi Gelenekselciler modern dünyada dinin yerini 
doldurmaya çalışan gerek ruhçu gerekse materyalist eğilimli bütün 
akımlara kökten karşı çıkmaktadırlar. Onlara göre ruhçu olan sözde 
dini akımlar materyalist akımlardan daha tehlikelidirler. Çünkü buı;,; 
!ar insanın manevi dünyasında büyük tahribata yol açmaktadırlar. 
Dolayısıyla gerçek bir vahye dayanmayan hiçbir maneviyat, insan için 
kurtuluş ümidi taşıyamaz. 

3 .  Dinlerin Çokluğu ve Dini Çoğulculuk 

Dinlerin çokluğu olgusu bir çok tartışma ve yoruma kapı açan ol­
dukça farklı yaklaşımların ve soruların ortaya çıkmasına neden ol­
muştur. Her şeyden önce eğer tek bir mutlak gerçek varsa neden bir 
çok din vardır? Ya da dinlerden sadece birisi doğru ise diğerlerinin 

400. R. Guenon, Niceliğin Egemenliği ve Çağın Alametleri, s. 200-202. 
401 .  S .  H .  Nasr, "Sufizm ve İslam", s. 1 38 .  
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varlığı ne anlama gelmektedir? Yine eğer bütün dinler doğru ise aca­
ba bunların hepsi aynı şeyleri mi söylüyorlar? Farklı şeyler söylüyor­
larsa aralarındaki çelişkileri nasıl izah edebiliriz, ya da çelişkileri or­
tadan kaldıracak bir bakış açısı var mıdır veya temel ilkeleri açısından 
aynı doğruları paylaşıyorlar mı? Benzer soruların açtığı alan üzerinde 
özellikle din bilimleriyle uğraşan araştırmacılar bir çok görüş ortaya 
koymuşladır. Çünkü çok dinli bir dünyada yaşamak ister istemez in­
sanları çeşitli dinlerle karşı karşıya getirmektedir. 

Her hangi bir dine inanmayan bir insan için dinlerin çokluğunu 
izah etmek i le  inananların dinlerin çokluğunu izah etmesi arasında 
fark vardır. D inlerin sundukları gerçeklik iddialarını kabul etmeyen 
din bilimcileri dinlerin çok olmasını normal bir durum olarak gör­
müşlerdir. Çünkü onlar dinin her hangi bir aşkın kaynaktan gelen 
mutlak doğrulara sahip bir gerçekliğe dayandığını kabul etmedikleri 
için hem dinlerin çokluğunu hem de dinler arasında çelişkili durum­
ların olmasını doğal · bir sonuç olarak değerlendirmişlerdir. Hatta 
"mademki bütün dinler farklıdır, mantıklı insan bunların hiç birine 
inanmamalıdır" diyerek bu durumu kendi inançsızlıklarına dayanak 
da yapabilmektedirler402. Buna göre dinlerin neden birden çok oldu­
ğu ve aynı doğruları savunmadıklarını izah etmek dindar çevrelerin 
çözmesi gereken bir sorun olarak görülmektedir. Nitekim bu konu­
mın akademik çevrelerin yanı sıra dindar insanlar tarafından da yo­
ğun olarak tartışıldığı görülmektedir. 

Konuyla ilgili yapılan değerlendirmeler çerçevesinde dinlerin 
çokluğu ile ilgili inkarcı diyebileceğimiz tutumun dışında üç bakış açı­
sı öne çıkmaktadır403. Dışlayıcı (Exclusivist) yaklaşım olarak adlandı­
rılan birincisinde kişi, sadece kendi dinine bağlananların kurtuluşa . 
ereceğini ve diğer dinlerin bağlılarının ise bu dini kabul etmedikçe 
kurtulamayacağmı savunmaktadır. Bu görüş özellikle kendi dinlerinin 
mutlak doğruluğuna vurgu yaparak, herkesi �urtarınak endişesiyle bu 

402. M.  Lings, Antik İnançlar Modem 1-Jıırafeler, s.  73. 
403. A. Aslan, "Batı  Perspektifinde Dini Çoğulculuk Meselesi", s. 146-54; dini 

çoğulculukla ilgili üçlü sınıflandırmayı aldığımız bu makalede bu üç yak­
laşımı çözümleyen daha geniş bilgiler verilmektedir. Gelenekselciliğin di­
n i  çoğulculuk açısında değeri ise özel olarak değerlendirilmektedir. 
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hakikatten taviz verilemeyeceğini  ispatlamaya çalışmaktadır. İkinci 
tutuma göre kurtuluş diğer dinler aracılığıyla da mümkün olabilir. Fa­
kat kurtuluşa ulaştıran asıl yol olarak kendi dinlerini gördükleri için 
bu yaklaşım İnhisarcı (lnclusivist) bakış açısı şeklinde adlandırılmak­
tadır. Bu tutum bir yerde kendi dinlerini mutlak hakikat olarak görür­
ken, diğer dinlerde bu hakikatin kısmen temsil edildiği gibi bir yakla­
şım ortaya koymaktadır. Mesela Yahudiliğin İslam ve Hıristiyanlığa 
yaklaşımında kısmen böyle bir bakış açısı görülmektedir. Çünkü on­
lara göre bu dinler, Yahudi olmayanları hem bu dünyada hem de ge­
lecekte mutluluğa ve kurtuluşa ulaştırabilirler404• Dinlerin çokluğunu 
izah etmeye çalışan üçüncü yaklaşıma gelince çoğulculuk olarak da bi­
linen bu yaklaşıma göre mutlak hakikat vardır ve bir tanedir. Bütün 
dinler bu mutlak hakikate ulaştıran ve onu bu açıdan eşit derecede 
temsil eden farklı yollar olarak görülmektedir. Bu bakımdan bu din­
lerin hepsi de kendisine bağlananları kurtuluşa götüren yollardır. Ge­
lenekselci bakış açısının, bu tasnifte çoğulcu yaklaşıma daha yakın ol­
duğu söylenmekte ve bu grup içerisinde değerlendirilmektedir. 

Dinlerin hakikatine değinmeden önce dinlerin farklılığının ve 
çokluğunun nasıl açıklandığını ortaya koymak gerekir. Gelenekselci­
lere göre eğer farklı dinler varsa bunun nedeni, dinlerin farklı oluşu­
nun, örnekseme yoluyla insan bireylerinin farklı oluşuna tamamen 
uygun düşmesidir. Bir başka ifadeyle, eğer dinler doğruysa, alıcı du­
rumunda olan insanların farklılığına tamamen uygun olarak her defa­
sında farklı dillerde konuşanın Tanrı olmasından dolayı doğrudur. 
Eğer dinler mutlak ve özelseler, bunun nedeni her birinde Tanrı'nın 
"Ben" diye hitabetmiş olmasıdır405• Görüldüğü gibi burada dinlerin 
farklı olması farklı kaynaktan gelmiş olmalarına değil bilakis o kayna­
ğın insanların farklılıklarını gözeterek dini gönderiyor olmasma bağ­
lanmaktadır. Dolayısıyla dini hakikatler ve bunlar arasmdaki farklılık­
lar, insanlarm farklı şart ve durumlarınm sonucu olarak kendi uyarla­
malarıyla oluşmamakta, gönderen ilahi iradenin bu şartlara uygun din 

404. Baki Adam, "Yahudiliğin Hıristiyanlığa ve İslam'a Bakışı", Dinler Tarihi 
Araştırmaları I, Sempozyum: 08-09 Kasım 1996, Ankara, Dinler Tarihi 
Derneği Yay. , Ankara 1 998 ,  s. 1 59. 

405. F. Schuon, İslamı Anlamak, s. 60. 
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göndermesiyle ortaya çıkmaktadır. Yani Tanrı öyle istediği için dinler 
farklıdır. Hatta her din zamanla çeşitli ekoller ve görüşler ortaya çı­
kar ki bunlar da Allah tarafından vahye konan boyutlardır. Din bu sa­
yede çeşitli psikolojik ve ruhi yaratılıştaki insanları bünyesinde topla­
mayı başarır406. 

Bu bakımdan Gelenekselcilere göre, insan toplulukları arasındaki 
büyük farklılıklar düşünüldüğünde Tanrı'nın aynı dini biçimi bütün 
insanlara zorla kabul ettirmesini beklemememiz gerekir407. Bu durum 
İbn Arabi tarafından, Hakk'ın kendisini insanlara onların kendi itikat­
larına göre tecelli etmesi şeklinde izah edilmiştir. Ona göre Hakk'a ait 
insani görüşler çeşitli olduğu için de farklı inanç şekilleri vardır408. 
Görüldüğü gibi bu, insani çeşitliliğe bağlı olarak farklı dini inançların 
bulunmasına kapı açan bir yorumdur ve burada yeri gelmişken Gele­
nekselcilerin İbn Arabi'yi metafizikçilerin başında gelen önemli bir zat 
olarak kabul ettiklerini hatırlamamız gerekir. Esasen insanlığın bir tek 
dinin ümmeti olmadığı ve farklı dinlerin mensupları olmalarının do­
ğal bir durum olduğu İslam tarafından başlangıçtan beri kabul edil­
mektedir409. Bu durumda, normal olan aynı dini biçimin gönderilme­
si değil farklı dini biçimlerin gönderilmesidir. İnsani düzeyde dinlerin 
farklılaşması, kutsal metinlerin dilinin ilahi olmakla birlikte zorunlu 
olarak insanların da diliyle gönderilmesi nedeniyle başka bir açıdan 
insani çeşitliliğe bağlanmaktadır. Dolayısıyla dünyadaki çeşitlilik, kı­
saca onun İlahi İlke'den uzak olmasının bir sonucu olarak görülmek­
tedir410. F. Schuon, başka bir yerde konuyu şu şekilde özetler : "Vahiy 
bakış açısından bakıldığında Tanrı'da bir yanda tek ve asli Söz'den 
(kelam) diğer yanda da bu Sözün belli bir beşeri ortamda tezahürün­
den söz edilebilir. Belli insanlara hitab eden İlahi Ben, mutlak anlam-

406. S .  H. Nasr, İslamda Dü:ş,ünce ve Hayat, s. 53 .  
407. M. Lings, Antik İnançlar Modern Hurafeler, s. 73.  Ayrıca bkz. G. Eaton, 

İslam ve İnsanlığm Kaderi, s.  73. 
408. William Chittick, Hayal Alemleri İbn Arabi ve Dinlerin Çe:ş,itliliği Mesele­

si, Çev. Mehmet Demirhan, Kaknüs Yay. , İstanbul 1 999, s. 207. Ayrıca 
bkz. G. Eaton, İslam ve İnsaıılığm Kaderi, s. 74. 

409. Mehmet Aydın, "İslam ve Kültürel Çoğulculuk", Uluslararası İslam Dü­
:ş,üncesi Konferansı II, İBKİDB Yay., İstanbul 1 997, s.  54. 

4 10 .  F. Schuon, Varlık Bilgi ve Din, s. 1 24. 
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da İlahi Özne olmayıp o Özne'�in belli bir beşeri alıcıya uyarlanmış 
halidir, dolayısıyla da bu alıcıdan bir şeyler taşır. Başka türlü anlamak, 
insan ile Tanrı arasındaki ilişkiyi imkansız kıldığı gibi herhangi bir 
vahyin İ lahi kaynaklı olmasını abes hale getirir"4 1 1 .  

Vahyin farklı topluluklara gelmesi olgusu, her n e  kadar onlar için 
bir kurtuluş kapısı olarak kabul edilse de, o topluluğun kendilerine 
özgü şartlarını ve insani farklılıklarını da gözeten bir karakter taşı­
maktadır. Gelenekselciler açısından insanlığın çokluğundan dolayı 
vahiylerin bu insani duruma ait bazı özellikleri göz önünde bulundur­
masından kaynaklanan farklılıklar doğal olsa da, vahiylerin özünün 
tüm bu formların üstünde kaldığı unutulmamalıdır. Ancak onlara gö­
re insan da vahiyle kutsallık kazanmış bir akıl sayesinde, bu şekle bü­
rünmemiş Öz'e nüfuz edebilme ve mesaj ın muhatabının formuyla de­
ğişikliğe uğradığını bilebilme kabiliyetine sahiptir412. Öte yandan eğer 
Tanrı tek bir geleneksel for!J1 taraflısı olsaydı, bu durumda Gelenek­
selcilere göre o formun ikna edici gücü öyle yüksek bir seviyede bu­
lunurdu ki, ond.an hiçbir iyi niyetli insan uzak kalamazdı413 .  G. Eaton 
eğer tek bir dini gelenek doğru ve diğerleri yanlışsa bunun şu şekilde 
yorumlanabileceğini söylemektedir: "Zamanın başlangıcından günü­
müze kadar her ırktan insanın geniş bir çoğunluğu en temel inançla­
rında yanılmışlarsa ve ömürlerini bir yanlış ve yanılsama içinde tüket­
mişlerse, insanların şimdi ya da gelecekte her zaman doğru olabilece­
ğini varsaymak kesinlikle mantıksızlıktır'ı414. Ona göre bu durumda, 
yaratmış olduğu kullarının çoğunun sahte bir dinin peşinden gitmele­
rine asırlarca izin vermiş bulunan ve kendisine samimi bir şekilde ama 
yanlış yolda ibadet etmiş olan kulları cehenneme gönderecek olan bir 
Tanrı'ya inanmak konusunda insanlar artık çelişkiye düşmektedir­
ler415. Dolayısıyla Gelenekselcilere göre bütün insanlar yanılmış ola­
mayacağına göre onların dinleri de kurtuluşa ulaştırır ve bizlerin de 
bu dinlerdeki hakikati keşfetmexe çalışmamız gerekir. F. Schuon göre 

4 1 1 .  F. Schuon, İslam ve Ezeli Hikmet, s. 73 -74. 
4 12. S. H. Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 1 97. 
4 1 3 .  F. Schuon, Dinlerin A�kın Birliği, s .  28.  
4 14. G. Eaton, İslam ve İnsanlığın Kaderi, s.  72-73 . 
4 15. G.  Eaton, age, s. 74. 
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tıpkı insanların farklı ırkları, dilleri, bilim ve sanatları olduğu ve bun­
ların meşruiyetleri ve doğrulukları sorgulanmadığı gibi farklı dinleri­
nin de bu açıdan varlığı kabul edilmeli ve form düzeyinde farklı ol­
maları doğal karşılanmalıdır416. 

D inlerin hakikatin bazı yönleri üzerinde daha fazla durduğuna 
dikkat çeken Gelenekselciler, bu bağlamda İslam'ın inanç ve dengeyi; 
Hıristiyanlığın ise sevgi ve özveriyi öne çıkarmasını örnek göstermek­
tedirler417. S. H. Nasr ise her iki dinin değişik fonksiyonlar icra etmek 
için bu farklılıklarla birlikte gönderildiğini söylemektedir. Ona göre 
Hıristiyanlık rasyonalizm ve natüralizmden ızdırap çekep bir dünya­
ya gelmiş ve kendisini yüzlerce yıl Tanrı'nın ışığına engel olan sofist 
ve şüpheci felsefeye karşı bir sevgi ve kurban olarak takdim etmek du­
rumunda kalmıştır. Oysa İslam rasyonalist bir dünyaya hitab etmek­
ten çok İbrahimi din fikrini yeniden diriltmek için gelmiştir418 .  

Görüldüğü gibi Gelenekselciler dinlerin farklılığını hem bir olgu 
hem de bir gereklilik olarak kabul etmektedirler. Ancak bu farklılığın 
dinlerin bozulmuş veya bütünüyle değiştirilmiş olmalarından kaynak­
landığını da reddetmektedirler. Çünkü dinlerin özünü oluşturan me­
tafizik hakikati insani düzlemi aşan ebedi bir hakikat olarak görmek­
tedirler. Zira onlara göre, bu metafizik hakikatleri koruyan hiçbir din 
ve gelenek bozulmaz. Hele hele dinlerin evrimsel bir şemaya uygun 
olarak tekamül ettiklerini ve değiştiklerini kökten reddetmektedirler. 
Dinlerin tarih içerisinde gösterdikleri değişikleri ise sadece bir ırkın 
veya belirli bir çağın şu ya da bu özel durumlarına ve şartlarına basit 
bir uyarlanması olarak yorumlamaktadırlar. Böyle bir durumda bile 
doktrinin temelinin hiçbir biçimde bozulmadığı ve değişmediği sade­
ce biçimlerin farklılaştığını ileri sürmektedirler419.  Dinlerdeki bu bi­
çimsel değişikler de dünya tarihinde uygarlıkların adeta yaşaxan orga­
nizmalar gibi tekrarlanan yaratılış, büyüme ve düşüş döngülerinden 

416 .  F. Schuon, Varlık, Bilgi ve Din, s .  126.  
4 1 7. F. Schuon, İslam 'ı Anlamak, s. 23. 
4 1 8 .  Adnan Aslan, " Dinler v e  Mutlak Hakikat Kavramı: John Hick v e  Seyyid 

Hüseyin Nasr'la Bir Mülakat", İslam Araş,tırnıaları Dergisi, sy. 1, İstanbul 
1997, s. 185 .  

4 1 9. R. Guenon, "Doğu Metafiziği", s. 79-80. 
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geçtiği420 göz önünde bulundurulduğunda daha da çeşitlilik göstere­
bilmektedir. Yani her gelenek hep aynı parlak dönemini yaşamamak­
ta farklı dönemlerde farklı gelişmeler ve durumlara yeni bakış açıla­
rıyla mukabele etmektedir. Ancak kendine özgü geleneksel nitelikle­
rini sürdürebilmesi için ilkelerini koruması gerekmektedir. Bu sayede 
ortaya çıkan yeni durumlar medeniyetin bütünlüğü açısından bir sa­
kınca oluşturmamaktadır. Çünkü bu ilkeler değişimin de bütünlüğe 
uyumlu olmasını sağlamaktadır. S. H. Nasr bu durumu bir benzet­
meyle şu şekilde özetlemektedir: "Her dinin değiştiği gerçeğini inkar 
etmiyorum. Fakat ben bu değişimi bir meşe ağacının değişmesine ben­
zetiyorum. Şu meşe ağacı, elli yıl önce böyle deği ldi ve bundan elli yıl 
sonra da yine böyle kalmayacak. Değişiyor ve fakat her zaman bir me­
şe ağacı olarak kalıyor. Onun şekli ve sonraki gelişmeleri meşe ağacı­
nın 'platonik ide'sine yani kendini mekanda zuhur ettirdiği idesi ve 
hakikatine veya modern bilim açısından genetik koduna bağlı olarak 
vuku buluyor. Meşe ağacının değişik ülkelerde değişik boylarda olma­
sı ve her zaman aynı gözükmemesi onun meşe ağacı olmadığı anlamı­
na gelmez. Bundan dolayı ben değişmeyi ve din içindeki transformas­
yonu bu misalin ışığında değerlendirmek suretiyle meşe ağacındaki 
değişimle bir tutuyorum. Mesela, meşe ağacı, hastalanabilir ve bazı 
dallarını kaybedebilir veya sen ona başka bir ağaç aşılayabilirsin ba­
zen tutar bazen de tutmaz. Din de böyledir"42 1 •  Bu örnekten de anla­
şılacağı üzere bu değişimler aynı zamanda oldukça yavaş bir seyir iz­
lemektedir. Bu bakımdan siyasal ve toplumsal alandaki değişimler ile 
din alanındaki değişimlerin ivmelerinin farklı olduğunu belirten T. 
Roszak, metafizik inanç değişimlerinde bilgelerin de etkisine dikkat 
çeknıektedir. Ona göre dinin metafizik ilkelerine vakıf bilgeler, dinin 
kendi özüne uygun değişimlerin yönlendiricisidirler422• 

Gelenekselciler, dinlerin farklı olduklarını izah etmekle birlikte, 
benzer oldukları noktalara da vurgu yapmaktadırlar. Esasen din bi-

420. D. Ikeda, Ya�amı Seçin Diyalog, s. 329. 
421 .  A .  Aslan, "Dinler ve Mutlak Hakikat Kavramı: John Hick ve  Seyyid Hü­

seyin Nasr'la Bir Mülakat", s. 1 79. 
422. T. Roszak, Çorak Ülkenin Bittiği Yer Post-Endüstriyel Toplumda Politika ve 

A�kınlık, s. 14.  
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!imleri ile ilgilenenler, genellikle bütün dinlerin aynı şeyleri söyleyip 
söylemedikleri veya aralarında çok yakın benzerlikler bulunup bulun­
madığı ya da dinlerin sonuçta hangi ortak ilkelerde buluşnırulabilece­
ği konularını sürekli çözüme kavuşturmak istemişlerdir. Bazı araştır­
macılar dinlerde benzer yönlerin, bazıları ise dinlerin özünün aynı ol­
duğunu ortaya koyan çalışmalar yapmışlardır. 

Ünlü dinler tarihçisi F. Heiler, özellikle yaşayan büyük dinler 
arasında yaptığı karşılaştırmalı çalışmalarda bu gelenekler arasında 
büyük benzerlikler olduğunu ortaya koymuştur. Bunları yedi madde 
de özetlemektedir:  İlahi hakikatin gerçekliği, bu aşkın gerçeğin insa­
nın kalbinde de olması , adalet ve güzelliğin en  yüksekte tutulması, 
Tanrı sevgisi, kurban ve derin murakabe, varlıkları sevme, ve son ola­
rak da mutlak kurnıluşun yaşandığı ahiret ülkesinin varlığı423• Din­
lerdeki benzerliklerin ortaya konulmasında aralarındaki benzer yön­
leri  oluşturan temel inanç ve değerlerin farklı ifade edilmesi, sembo­
lik tasavvurlarla anlatılması ve benzerlikler yerine farklılıkların öne 
çıkarılması gibi birtakım engeller söz konusudur. Bunun yanında gü­
nümüz dünyasındaki mevcut aktüel durumlardan kaynaklanan özel­
likle siyasi etkenlerin dinler arasındaki benzerlik ve yakınlıkları sınır­
ladığından da bahsedilmektedir424. Ancak dilin inceliklerine dikkat 
edildiğinde, görünüşteki bir zıtlığın bile gerçek bir karşıtlığa işaret 
etmediği anlaşılacaktır425. Bu bağlamda dinlerdeki ortak fenomenle­
ri araştırmaya yönelmiş dinler tarihçilerinin de, insanların manevi 
olarak bir ve aynı geleneği geliştirdiği sonucuna varabildiklerini ha­
tırlatmakta yarar var426. Derinlemesine yapılan dini araştırmalar, 
dinlerin benzer yönlerinin farklı yönlerinden daha fazla olduğunu 
bize göstermektedir. Nitekim günümüzde dinlerin farklılığından da­
ha çok, ortak noktalarını yakalayarak onların ortak özlerini keşfet­
menin bir gereklilik haline geldiğine de dikkat çekilmektedir427• Bu  

423. F. Heiler, "Thc History of Religions as a Preparation for the Co-operati­
on of Religions", s. 142- 15 1 .  

424. Abdurrahman Küçük, "Dinlerarası Diyaloga Niçin İhtiyaç Vardır?", Dini 
Araş,tırnıalar, C. ! ,  sy. 1, Ankara, 1 998 ,  s. 35 .  

425. M. Watt, Günümüzde İslam ve Hıristiyanlık, s. 1 72. 
426. K. Demirci, Dinler Tarihinin Meseleleri, s. 89 .  
427. A. Küçük, "Dinlerarası Diyaloga Niçin İhtiyaç Vardır?", s. 40. 
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bakımdan dinler aynı bahçenin farklı çiçekleri olarak görülmektedir. 
Bu anlayışa göre her çeşit çiçek, bahçenin zenginliğini sağlayan vaz­
geçilmez parçası olarak görüldüğü için biriciktir428• Bütün bunlar 
dinlerdeki farklılıkları göz ardı etmekten ve yüzeysel benzerlikleri 
öne çıkarmaktan çok, özdeki anlamları yakalamaya çalıştıkları için 
anlamlıdır. 

İslam dünyasında dinler arasındaki benzerlikler ortaya konulur­
ken özellikle semavi dinlerin aynı kaynaktan geldiğine dikkat çekil­
mektedir. Nihayet bütün peygamberlerin kendisinden önceki pey­
gamberleri onaylamaları da bunu doğrulamaktadır. Ayrıca Hıristiyan 
ve Yahudilerin kendi dinlerini yaşamakta serbest bırakılmaları ve İs­
lam Peygamberinin, Hz. İbrahim'in sünnetini ihya etmesi de bu din­
lerin birbirleri hakkındaki uyumlu tabiatlarını göstermektedir429• Ge­
lenekselci yaklaşım İslam'ın bu yönlerini, evrensel oluşunun bir gös­
tergesi olarak görmekte ve şöyle değerlendirmektedir: "Mekan itiba­
riyle denebilir ki, İslam'ın argümanı tüm d�nleri kapsayan normatif 
karakteridir, zira İslam, tüm dinlerin asli perspektiflerini kabul eder; 
zaman itibariyle ise bu argüman Mesajın devamlılığı yani Adem'den 
İsa'ya kadar tüm peygamberlerin Bir'e (Allah) teslim (İslam) oluşu de­
mektir. "Mekanda" İslam bir çokluk olarak görünürken, "zamanda" 
insanın yaratılışından bu yana gönderilen mesajın bir ihyası olarak te­
zahür eder"430. Bu haliyle İslam'ın kendine özgü konumu Geleneksel­
ciler tarafından da özellikle vurgulanmıştır. Örneğin M. Valsan'a gö­
re İslam, gerçekte özel bir geleneksel biçimin yasası değil, tüm gele­
neksel devrenin temel ve zaman aşımına uğramaz yasasını içermekte­
dir. Asla yönelmiş tüm doğru yoldaki (ortodoks) gelenekleri kapsa­
maktadır. Yine ona göre Muhammed! biçimiyle gelenek, temel ger­
çekliğin son devre koşullarında mükemmel bir yeniden yaşama geçi­
rilişi ve tüm önceki geleneksel tarzların bireşimsel bir özetidir43 1 •  Bu-

428. Francis X. D'sa, "The Universe of Faith and the Pluriverse of Belief: Are 
Ali ReligionsTalking about the Same Thing?", Dialogue & Alliance, C. XI, 
No. 2, New York 1 997, s. 1 12. 

429. G. Avani, Hikmet ve Sanat, s. 76. 
430. F. Schuon, Varlık, Bilgi ve Din, s. 149.  
43 1 .  M .  Valsan, İslam Maneviyatı ve Batı, s .  1 6 1 .  
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nunla birlikte Gelenekselciler, İslam dışında yaşayan diğer gelenekle­
rin ele insanları kurtuluşa götüreceği kanaatindedirler. Çünkü onlara 
göre asli gelenek sadece bir gelenekte yansımaz. Ezeli Gelenek olarak 
kabul edildiği düşünüldüğünde, ezeli olabilmesi için O'nun bütün ge­
leneklerde yansıması gerekmektedir432. 

Gelenekselciler, dinler arasın daki gerçek benzerliğin ve anlaşma 
noktaların ın  temel olarak ancak kendi "mistisizm"lerinde bulunabi­
leceğini i leri sürmüşlerdir433. Burada dinlerin, hem birbirlerinden 
formel düzeyde farklı oluşları hem de her dinin tek tek kendi için­
de de farklılaşmaların ortaya çıkması mukadder olduğu d ikkate 
alınmaktadır. Nitekim H indistan'da kastlar ve benzeri sosyo-kültü­
rel biçimlerin günümüzdeki çözülme karşısında nasıl ayakta kalabil­
dikleri sorusuna cevabı da, bu bütünlük arayış ının tarihselleşmesin­
de ortaya çıkmaktadır434• Böylece formel dini yapıların kaybolması 
doğal karşılanmakta çünkü bunlar dini din yapan özle ilgili bulun­
mamaktadır. 

Dini çoğulculuk açısından dinlerin bu yapılarının asli olmaması 
önem taşımakla birlikte Gelenekselciler tek bir geleneksel tarzın her­
kesin bakış açısı olması gerektiğine de karşı çıkmışlardır. Her ne ka­
dar onlar çoğunluğun ufkunun, kendi geleneklerinin tarzı içinde sı­
nırlandırılmış ve yerel denebilecek bir bakış açısı içine kapanmış ol­
malarını normal görseler de bunun bütün insanların bakış açısını yan­
sıtabilirliği iddiasını reddetmişlerdir. Çünkü . içerdiği sınırlamalarla 
tüm bu bakış açısı, geleneklerin temeldeki birliğinin bilincine varmış 
olanların bakış açısını yansıtmamaktadır435. Eğer varolan bütün gele­
neksel b içimler eşzamanlı olarak geçerli ve doğru olduğu kabul edilir­
se, bu durumda bir çok geleneksel biçim de aynı zamanda insanları 
gerçeğe ulaştırabilecek bir yol olarak yaşayabilecektir436. Dolayısıyla 
Gelenekselciler için "tam olarak bir dini yaşamak bütün dinleri yaşa­
mak demektir" .  Ancak bu kesinlikle dinlerin karışımından yeni bir 

432. H.  Smith, Uııııtıılan Hakikat, s. 230.  
433.  M. Lings, Antik İnançlar Modern Hurafelers, s .  73 . 
434. M. Valsan, İslam Maneviyatı ve Batı, s. 153 .  
435.  R. Gııenon, Kadim Bilimler ve Bazı Modern Yanılgılar, s .  132. 
43 6.  M. Valsan, İslam Maneviyatı ve Batı; s. 23 .  
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din oluşturmak demek değildir. Her din kendi bütünlüğü ve orijinal­
liği içinde algılanmalı ve yaşanmalıdır437. 

Sonuç olarak Gelenekselci ler için dinlerin farklı yönleri bulun­
makla birlikte özleri aynıdır ve bütün dinler kendi bağlılarını kurtu­
luşa götürürler. Gelenekselci ekolün dinlerin çokluğu ve bu çokluk 
içerisinde doğru ve geçerli olduğuna ilişkin temel görüşleri, dinlerin 
aşkın birliği şeklinde formüle edilen doktrinlerinde yatmaktadır. Bu 
nedenle gelecek bölümde temel olarak bu dini anlayışlar üzerinde ge­
niş olarak durulmaya çalışılacaktır. 

437. S.  H. Nasr, Bir Kutsal Bilim İhtiyacı, s. 2 12; İslam İdealler ve Gerçekler, s. 

16 - 1 7. 





III. BÖLÜM 

DİNSEL GERÇEKLİGİN DOGASI: 
"DİNLERİN AŞKIN BİRLİGİ" 

b u bölümde Gelenekselci ekolün dinsel gerçeklik ve çeşitlilik ko­
nusundaki temel yönelimlerini ortaya koymaya çalışacağız. Çün­

kü bu ekolün konuya yaklaşımdaki özgünlüğü, temel bazı anahtar 
kavramlarla dini çeşitliliği açıklamaya çalışmasında yatmaktadır. Bu­
nu da indirgemeciliğe düşmeden yapmaya gayret etmek�edir. Bu yak­
laşımın kavramsal çerçevesi oldukça geniş, kuşatıcı ve benimsensin 
veya benimsenmesin bütün dini fenomenleri ve dinlerdeki temel 
doktrinleri izah edebilecek genişlikte sunulmaktadır. 

Her ne kadar aralarında kesin bir ayrım yapmak güçse de biz bu 
konuyu dört kısım halinde işlemeye çalışacağız. Gerçi birbirine yakın 
veya bağlantılı olan bu kısımlardaki kimi anJatımların, aslında Gele­
nekselci 'bakış açısının öne çıkardığı ya da çağdaş bir terminolojiyle 
yeniden formüle ettiği şimdiye kadar üzerinde bir hayli yorum yapıl­
mış konular olduğunu da söylemek mümkündür. Ancak Gelenekselci 
bakış açısı, bütün bu yaklaşımları, yeni bir terminolojiyle özgün bir 
şekilde nitelendirilebilecek bir yöntemin sergilendiği açılımlarıyla ve 
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günümüzün modern yöntemleriyle yüzleştirerek tekrar insanlığın 
gündemine anlaşılır bir şekilde sunmaktadır. 

Girişte de belirttiğimiz gibi bu bölümde üzerinde duracağımız ko­
nuların birbirine yakın konular olması zaman zaman bazı tekrarları 
kaçınılmaz kılmıştır. Bunlara, konunun iyi anlaşılması için bir yerde 
aynı gerçeğin farklı açılardan izahı diyebileceğimiz yaklaşımlar ve ge­
rek Gelenekselcilerin gerekse büyük bilgelerin her zaman kullandığı ba­
kış açıları olarak bakılmalıdır. 

A. MUTLAK ve GÖRECELİ MUTLAK 

Gelenekselciler tarafından kullanılan önemli kavramlardan birisi 
göreceli mutlak kavramıdır. Bir birine zıt iki kavramdan oluşması ne­
deniyle ilk bakışta anlaşılması zor bir ifade gibi görülen bu kavramın 
açıklığa kavuşturulabilmesi için öncelikle "göreceli" ve "mutlak" te­
rimlerinin nasıl anlaşıldığının izah edilmesi gerekmektedir. 

Bu kavramların izah edilmesine Hint geleneğinden alınan maya 
kavramıyla başla�ak uygun olacaktır. Maya, evrendeki bütün oluşla­
rın bir gerçekliğinin olmadığının, bir il lüzyon olduğunun ifadesidir. 
Buna göre evrende var olan her şey, hangi şekil altında olursa olsun 
geçici ve ölümlü olduğu için kozmik bir illüzyondur (maya) 1• H int 
tecrübesine göre, değişebilen nesnelerin cevheri olmadığından yok ol­
maya mahkumdurlar ve insanları gerçekçi bir tutuma u laştıramazlar. 
Duyu dünyasının fenomenleri, doğası gereği aldatıcıdır; yalancı gö­
rüntüler ya da büyülenmedir. Bu nedenle onlara güvenen kimse şaş­
kınlığa uğrar. Onlar tatlı bir aldanışın birer zerrecikleridir ki Öz Ben­
liğin unutulmasının büyüsüyle meydana gelirler, bilgisizlikle sürdürü­
lürler ve düş kırıklığına uğratan tutkularla devam ettirilirler2. Dolayı­
sıyla H int düşüncesinde, "evrensel vehmin" bi lincine varmak demek, 
Yokluğun evrenselliğinin değil, dünyadaki ve tarih içindeki bütün de-

1. Je:ın V:ırenne, "Hinduizm", Çev. Mehmet Aydın, Din Fenomeni, Din Bilim­
leri Y:ıy., Kony:ı 1 993,  s. 300-3 0 1 .  

2 .  H .  Zimmer, Hiııt Felsefesi, s .  24. Ayrıc:ı bkz. M .  T:ılbot, Mistik Dii�iince ve 
Yeııi Fizik, s. 8 .  
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neyimlerin ontolojik bir dayanaktan yoksunluğunu anlamak demek­
tir. Öyleyse insani durumumuz doğrudan doğruya bir amaç olarak 
görülmemelidir. Ancak mayanın bilincine varmak, insanı çile yaşantı­
sına bağlanarak bütün tarihi ve toplumsal hayatı terketmeye götür­
mez. Bu bilince varış, onları tarihe mutlak bir değer atfetmeye değil 
dünya içinde aklanmaya ve tarihe katılmaya götürmektedir3• 

T. İzutsu, İslam düşüncesindeki kesret dünyası tecrübesinin de 
maya ile benzerlik arzettiğini söylemektedir: " İnsanlar fena tecrübe­
sinden normal bilinçlerine döndükleri zaman, kesret yeniden görüle­
bilir hale gelir. Fakat dış dünya artık bir hayal ve yanılsama olarak 
reddedilir. Bu tecrübe sahiplerine göre kesret dünyası hiçbir metafi­
zik yahut ontolojik değeri haiz değildir. Çünkü özü itibariyle gerçek 
değildir. Zahiri nesneler, kelimenin tam manasıyla var değildir. Onlar 
hiçbir dış gerçekliği olmayan gölge ve yanılsamadan ibarettir. Bu tip 
bir görüş, esas itibariyle Vedanta'nın avami düzeyde ifade edilen dış 
dünya hakkındaki görüşüyle özdeştir. Bu idrak düzeyinde ünlü maya 
kelimesi, salt yanılsama ya da yanılsama üreten ilke anlamında kulla­
nılır"4. Nitekim İbn Arabi de, tabiattaki cisimleri Hakkı insanlardan 
gizleyen perdeler olarak göstermektedir5. Buna göre kavramlar farklı 
olmakla birlikte benzer bir deneyimden söz edildiği anlaşılmaktadır. 

Hint geleneğinde tıpkı bir ipi, ip olarak tanımanın, onun bir yı­
lan olduğu aldanışını yok etmesi gibi, saf ve bir ikincisi olmayan 
Brahman'ın doğrudan tecrübesiyle de bu maya aldatmacasından kur­
tulabilineceği vurgulanmaktadır6• Benzer şekilde İslam metafizikçile­
ri de varlığı hakiki varlık ve hayali varlık şeklinde sınıflandırmışlar­
dır. Allah'ın hakiki varlığı vardır, alemin varlığı ise hayalidir. Bu ne­
denl e Allah, yok görünen bir varlık, alem ise var görünen bir yokluk­
tur denmiştir. Böylece alem hayali ve göster,melik bir aldatmaca, bir 
gölge şeklinde anlaşılmıştır. Bu durumda bile Allah'ın varlığından 

3 .  M. Eliade, "Dini Sembolizm ve  Fizikötesi Endişenin Değerlendirilmesi", s. 
327-328. 

4. T. lzutsu, İslam'da Varlık Dü:;,üncesi, s. 36. 
5. İbn Arabi, Fusus'ül-Hikem, s. 30. 
6 .  Shankara, Tefrik Etme Hazinesi, Çev. Mehmet Al i  l ş ım,  Dergah Yay., İstan­

bul 1976, s. 62. Ayrıca bkz. ].  Varenne, "Hinduizm", s. 300-3 0 1 .  
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dolayı var göründüğü belirtilerek alemin varlığı, yine hakiki varlığa 
bağlanmaktadır7. 

İşte Gelenekselciler de nesnelerin meydana gelmesi ve Tanrı ile il­
gisini bu açıdan değerlendirmişlerdir. Onlara göre Tanrı göreli boyu­
tu da kapsadığı için dünyayı da tezahür ettirir8. Yaratıcı olarak Tanrı, 
yaratışının üzerine sembolik anlamda bir perde koyup k�ndisinden 
ayırarak nesnelleştirmektedir. Bu durumda maya perdesi, yaratışı, Ya­
ratıcı'sından ayrı olarak bize açıkça gösterir. Böylece yaratılmışın Ya­
ratıcı'nın bir yansıması olarak tecrübe alanımıza girmesi sağlanır. Bu 
durumda yaratılmış eser, Yaratıcı'sıyla hem birdir hem de O'ndan ay­
rıdır. Dolayısıyla maya perdesi, öncelikle tüm dinlerin temel hakikati 
olan Tanrı'nın gerçek olduğunu gösterirken aynı zamanda da perdeli 
dünyamızın bir il lüzyon olduğunu ortaya koymaktadır. O halde ulaş­
maya çalıştığımız gerçeklik, Yaratıcı'nın eserini örttüğü perdeyi aça­
cak ve şeffaflaştıracak bir mahiyet arzetmelidir9• Buna· göre dış dün­
yada gördüğümüz bütün varlıklar, insanın zahiri varlığı da dahil ol­
mak üzere, gerçek varlığa sahip değildir. Bunlar Mutlak varlık söz ko­
nuslf olduğunda göreceli olarak var olmalarından söz edebileceğimiz 
varlıklardır. 

Bu ikili sınıflandırmayı çeşitli şekillerde genişleten F. Schuon 'a gö­
re sonuçta göreceli ve mutlak arasındaki ayırım şu şekilde çoğaltılabi-

7. Azizüddin Nesefi, 1asavvufta İnsan Meselesi İnsan-ı Kamil, s. 33 .  İslam dü­
şüncesindeki "alem" tasavvuru için de bkz. Süleyman Hayri Bolay, "Alem", 
DİA. , C. II ,  s. 357-360. 

8. F. Schuon, Logic and Traııscendence, s. 89.  
9 .  T. Lindbom, Baş,aklar ve Ayrık Otları Modernliğin Sahte Kutsalları, s. 1 05-

106; H.  Zimmer, bir Hint kralının kendisine bu evrenin aldatıcı niteliğini 
sürekli vurgulayan bilgenin üzerine bir fil göndererek tepkisini ölçtüğü ilginç 
bir olayı nakleder: "Kral bu şanssız, hemen hemen feci olaydan dolayı gizli 
bilgeliğin üstadı karşısında özür diler. Bundan sonra gizleyemediği bir gü­
lümseme ve yarı ciddi bir tavırla saygıdeğer öğretmeninin; filin görüntüsü­
nün sadece yanıltıcı (illüzyon) bir yaratık olduğunun bilincinde olması ge­
rektiği halde neden maddeten kaçışa sarıldığını sorar. Bilge şöyle karşılık ve­
rir: Gerçekten en yüksek hakikate göre fil gerçek dışıdır. Ama sen ve ben fil 
gibi aynı şekilde gerçek dışıyız. Senin bilgisizliğin, hakikati gerçek olmayan 
bir görünüm oyunu ile örtülü kıldığı için, beni zahiri olarak gerçek dışı bir 
ağaca tırmanmış olarak gördü". Hint Felsefesi, s. 29. 
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l ir :  Maddi veya görünen ile maddi olmayan Görünmeyen; biçim ile 
şekilsiz; çevre ile Merkez; varoluş ile Varlık ve son olarak da hem 
kozmik hem de metakozmik Görelilik ile bizzat Mutlak10• İşte bu 
noktadan hareketle Gelenekselciler, Atman (insandaki İlahi Öz) ile 
Mutlak, Maya ile de Göreceli olanı özdeşleştirmektedirler. Ancak bu­
rada Atmanda Mayaya ve Mayada ise Atmana yani İlahi Öz'e karşılık 
gelen bir nokta bulunduğuna da dikkat çekilmektedir. Bunun anlamı, 
beşeri izafiyette içkin olarak mutlak bir özün bulunduğudur. Başka bir 
anlatımla Taoizmdeki Ying Yang sembolizminde olduğu gibi, beyaz 
kısmın siyah bir merkezi ve siyah kısmın da beyaz bir merkezi bulun­
maktadır1 1 .  Buna göre insanda da Mutlak olan bir öz vardır. Nitekim 
konuyla ilgili olarak Lao-Tzu şöyle demektedir: "Dünya kendisini na­
sıl parçacıklar halinde ortaya koyuyorsa, Tao da kendisini insanlarda 
gösterebilir. Dünya ve parçaları aynı şeyler olmadıkları gibi, farklı 
şeyler de değillerdir. Evrensel beden ve senin bedenin de aynı olma­
dıkları gibi farklı da değillerdir. Dünyalar ve parçalar, bedenler ve 
varlıklar, zaman ve mekanlar . . .  Tüm bunlar Tao'nun geçici ifadele­
ridir. Görünmez, kavranmaz olan Tao, herhangi bir çözümleme ve sı­
nıflandırmanın ötesindedir. Nereye bakarsan bak onun hakikati ora­
dadır. Aklınla ondan vazgeçer ve kalbinle ona sarılırsın; o içinde son­
suza dek yaşayacaktır"12. 

Hint geleneğinde tasvir edilen tasavvurlar ve ideler, tanıınlana­
mayan ve bir adla belirlenmeyen her bir şey için yardım edici işaret­
ler olarak kullanılmaktadır. Biçimlerin dünyası (rupa) ve adların dün­
yası (nama) gibi, düşünülebilen şeyler yalnızca bir yansıma olarak gö­
rülmektedir. Eğer onlar yüksek olan bir şeyin tezahürleri ve sınırsız 
olan bir şeyin belirtileri şeklinde, sadece yansımalar olarak görülür­
lerse anlaşılabilir olurlar. Dolayısıyla her şey geçici ve fcnomenal ola­
rak kendisini gösterebilir. Ezel i güç, evrende ve insanda duyusal ve 
kavramsal algı dünyasının ötesindedir ve bu yüzden kelimelerin ve 
düşüncelerin geri döndüğü şey olarak anlatılmalıdır. Çünkü kelimeler 
ve düşünceler ona ulaşamazlar. Ancak yine de iki ayrı dünya yoktur, 

1 O. E Schuon, Logic and Transcendeııce, s.  171 .  
1 1 . F. Schuon, İslam ve Ezeli Hikmet, s. 213 .  
12 .  Lao-Tzu,  Bilinmeyen Öğretiler, s .  48 .  
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çünkü en yüksek aşkın gerçeklik ve onun dünyevi bedenleşmesi ma­
hiyetinde yine de birdirler13• 

Hint geleneğine göre mutlak ve göreceli olan birliktedir, çünkü 
aydınlanmış kişi sadece Brahman'ı tanımaz; o aynı zamanda Brah­
man'dır. Brahman'a ise ancak cehaletin yenilmesiyle ulaşılabilir. Ha­
kikat bizim gerçek tabiatımızda ebedf olarak vardır. Biz Brahman'ız; 
bizi bu bilgiden ancak cehalet ayırır. Bu· Mutlak ile birlik asla bilimsel 
araştırma yöntemleriyle incelenemez. Çünkü bu tür yöntemler büyük 
ölçüde duyulara dayanır, oysa Mutlak, duyuların kavrayışının ötesin­
dedir14. Böylece insanda bu durumda hem Mutlak olan yansımakta 
veya içinde O'ndan bir Öz bulunmakta hem de insan Mutlak olana 
göre göreceli bir varlığa sahip o lmaktadır. 

Bu anlayış Gelenekselcilere göre evrensel bir olgu şeklinde bütün 
dinlerde karşımıza çıkmaktadır. Bu manevi gelenekler, İlke ile onun 
tezahürleri, Atman ile maya, Nirvana ile samsara, ez-Zat ile hicab ara­
sındaki farka daima dikkat çekmişlerdir. Örneklendirecek olursak Hı­
ristiyan azizi M. Eckhart, özellikle Mutlak'tan (Godhead) bahsettiği 
zaman Teslisi adeta unutmaktadır :  "En Nihai son nedir? Nihai son bi­
linmeyen, b ilinmemiş ve asla bil inmeyecek ezeli ve ebedi Mutlak Tan­
rı'nın karanlığının sırrıdır. Orada Tanrı kendi başına b ilinmez olarak 
ikamet eder" 15. Ona göre Mutlak isimsizdir ve kimse ondan bir şey 
söyleyemez. Aynı zamanda O'nun iyi veya doğru olduğundan bile söz 
edilemez16. Benzer şekilde Hermetik yazılarda "Onun varlığı onu ça­
ğıracağımız hiçbir isimle tam olarak tasvir edilemez"17  denmektedir. 
Hermes'e göre Tanrı evrendeki hiçbir şeye indirgenemez ancak her 
şeyin varlığını kendisine borçlu olduğu Sebep'tir18 .  

Böylece hemen her gelenekte Mutlak'ın tanımlanamaz ve tasvire 
sığmaz olduğu ifade edilirken var olan her şeyin de varlığını Mutlak'a 
borçlu olduğu temel ilke olarak kabul edilmektedir. Her şey Mutlak 

13 .  H. Zimmer, Hint Felsefesi, s. 333 .  
14 .  Shankara, Tefrik Etme Hazinesi, s .  40-4 1 .  
15 .  \Y./. N. Perry, A Treasııry of  Traditional Wisdonı, s .  995. 
16 .  \Y./. N. Perry, age, s. 978 ,  995 ,  997. 
1 7. \Y./. N. Perry, age, s. 997. 
1 8 . \Y./. N. Perry, age, s. 978. 
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ile ilişkili olduğu için Mutlak'a göre görecelidir. Dolayısıyla Gelenek­
selciler, tüm geleneksel metafiziklerin temelinde Mutlak ile göreceli 
olan arasında bir ayırımın yattığı ve göreceli olanın Mutlak' ın ışığın­
da bilineceği kanaatindedirler1 9• Buna göre Mutlak ile göreceli birlik­
te vardır ve işte bu anlayış Gelenekselciler tarafından "Göreceli Mut­
lak" kavramıyla özetlenmektedir. Bu nedenle burada Mutlak varlığın 
nasıl anlaşıldığı ve izah edildiği üzerinde durmamız gerekmektedir. 

Gelenekselcilere göre duyu-üstü gerçeklikler hakkında akli mu­
hakeme ile sonuca gitmek mümkün değildir. Mutlak varlığın özünü 
de gündelik dilde anlaşılır bir şekilde ortaya koymak zordur. Dolayı­
sıyla bu alanda insan ancak Vahiy, geleneksel sembolizm ve entelek­
tüel sezgi ile bir bilgi sağlayabilmektedir20• İnsanın muhayyilesi dün­
yevi şeylerle kayıtlı olduğu için bu hakikati idrakten uzaktır. Dolayı­
sıyla insanlar zorunlu olarak ebedi olanın kendisinden gelen bir yar­
dımla ona ulaşabilirler. Bu yardım ise y ine İ lahi Vahiy aracılığıyla in­
sana ulaşmaktadır. Bu kutsal vahyi oluşturan öğretilerin merkezinde 
ise zamanda yaşayan İnsanı Mutlak'a bağlayan ibadetler yer almakta­
dır. İnsan ibadet vasıtasıyla arızi olan zaman ve mekan mertebesini 
aşarak Ebedi Olan ile yeniden doğrudan ilişki kurabilmektedir2 1 .  Da­
ha önce sözünü ettiğimiz gibi insanın entelektüel fakültelerinden bi­
ri olan Aklı (Intellect) sayesinde Mutlak'ı b ilebileceği belirtilmekte­
dir. Çünkü Mutlak, Aklın tabiatını ve işlevlerini belirleyen esas muh­
tevası olarak da görülmektedir22. Bu bakımdan Allah ancak Allah ta­
rafından veya Allah i le bilinebilir denmektedir. Yani hakikat bilgisin­
deki en yüce ve en son derece olarak görülen Mutlak'ın bilinmesi, yi­
ne ancak Mutlak'ın kendisi vasıtasıyla sağlanabilmektedir23. Benzer 
şekilde Mevlana da şöyle demektedir: "Bir bölük, gönülden bilgileri 
yudular; sebebi de şu:  O yol, bu bilgiyi bilmez. O yola bir bilgi gerek 
ki o yandan olsun;  çünkü her parça buçuk, tümüne kılavuzdur. Her 

19 .  S .  H. Nasr, Makaleler, s .  14.  
20. F. Schuon, Varlık, Bilgi ve Din, s. 54; Logic and Transceııdeııce, s. 264. 
2 1 .  S .  H .  Nasr, Bir Kutsal Bilim İhtiyacı, s .  5 3 .  
22. F. Schuon, Langııage of the Sel( Essays on the Perenııial Philosophy, s. 1 4. 
23. R. Guenon, İslam Maneviyatı ve Taocıılıığa Toplu Bakı�, s. 3 J -32;  " İslam 

Tasavvufu", s. 1 0. 
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kanat, denizi aşabilir mi hiç? Tanrı katına, Tanrı katından verilen bil­
gi götürür adamı"24. Bu  bakımdan F. Schuon "Mutlak'ın bilgisi de 
Mutlak'tır"25 demektedir. 

Böylece insandaki Mutlak bilgisi onun kendi içinde saklı olduğu­
na göre o, kendi içine, özüne yöneldiğinde Mutlak'ı müşahede edebi­
lir ve O'na iştirak edebilir. D ış dünyadan daha üst varoluş kategorile­
rine doğru yükselmeyi ifade eden bu durum, varoluşun ilkesi olan 
Akıl ile birleşme ve ona katılmayı da ifade etmektedir. Aynı zamanda 
bu, insanın bireysel belirlenmişliğinden, sınırlanmışlığından kurtulup 
Sonsuz ve Mutlak'a katılması anlamına da gelmektedir26. Ancak öyle 
görünüyor ki yine de her şey insanda olup bitmekte, Yunus Eınre'nin 
Bende bir Ben vardır benden içeru dediği Mutlak Benlik tecrübesi, in­
sanın kendi içine doğru yaptığı seyahatinin sonucunda ortaya çıkmak­
tadır: "Ben bende seyreder iken aceb sırra erdim ahi. Bir siz dahi siz­
de görün bende ahi. Bende baktım bende gördüm benim ile bir olanı. 
Suretimde can olanı kimdürür (ben) bildim ahi"27• Benzer şekilde İbn 
Arabi de şöyle demektedir : "Kendi kendime Selam verdim ve selam 
aldım. İşte böyle, benden yine bana benim iltifatım. Muhakkak Ben'in 
varlığıyla fena buldum geçtim benden. Geçtim azılı düşmanlarımdan 
ve can dostlarımdan. Kurtuldum ceza ya da mükafat duygusundan. 
Kurtuldum cehennem korkusundan Cennet sevdasından. Geçtim şa­
hidimden şuhudumdan ayrıldım. Ah ne olağanüstü durum! Ben be­
nim için benimle oldum"ıs. 

Anlaşılacağı üzere insanın Mutlak'ı keşfetmesi, içinde bulunan 
asıl Ben'e ulaşması şeklinde tasvir edilmektedir. Bu ben, zaman zaman 
Mutlak Ben veya Öz Benlik şeklinde de ifade edilmektedir ki bu de­
receye ulaşmak mutluluktur, kurtuluştur. Gelenekselciler, İslam Gele­
neğiyle birlikte en fazla üzerinde durdukları geleneklerden biri olan 

24. Mevlana, Mesnevi, C. III, s .  146 .  
25. F. Schuon, Logic and 1ransce11deııce, s. 32.  
26. S .  Sevim, İslam Düş,iincesinde Marifet ve İbn Arabi, s.  6 1 .  
27. Abdülbaki Gölpınarlı, Yımus Emre Hayatı ve Bütün Şiirleri, Altın Kitaplar 

Yay., 4.  b.,  İstanbul 1 976, s. 237. 
28.  İbn Arabi, Nurlar Risalesi, Çev. Mahmııt Kanık, İnsan Yay. , İstanbul 1 997, 

s. 8 8 -89.  
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Hindu geleneğinden de  bu  konuyla ilgili karşılaştırmalı bazı aktarım­
larda bulunmaktadırlar. Bu aşkın ve gerçek benlik, Hint geleneğinde 
Atman kavramıyla ortaya konulmaktadır. Atman "son bulmayan, içi­
ne değersiz hiçbir şey karıştırılmamış olan mutluluktur. Kendiliğinden 
aydınlık olan ilahi varlıktır. İnsanın içinde ikamet eden Tanrı'dır. Bağ­
dan kurtuluşu arayan akıllı insan, Atman ile Atman olmayan arasın­
daki farkı tefrik etmelidir. Bu şekilde, sonsuz varlık, sonsuz hikmet, 
sonsuz sevgi olan Atman'ı idrak edebilir. Böylece mutluluğa ulaşır"29. 
Upaniş,adlarda ise şöyle anlatılmaktadır: "Sembolü OM hecesi olan 
Atman (Gerçek Ben), her şeyi bilen Tanrı Brahmanla aynı varlıktır. 
Doğmamıştır, herhangi bir sebebin neticesi değildir, ölmez, yok ol­
maz. Beden yok olsa dahi, o yok olmaz. İnsan, her hangi bir kimseyi 
öldürse ve onu öldürdüğünü düşünse, ölen kimse de öldüğünü düşün­
se, bunların her ikisi de gerçeği bilmiyor demektir. Ne öldüren ne de 
ölen varlık Atmandır"30. İnsandaki bu yaratılmamış ve mutlak gerçek 
olan ölümsüz ruh, bireysel egodan farklıdır. Bütün varlıkların merke­
zi kabul edilen bu ruh, insanda Tanrısal olanı temsil eder ve her insan 
varlığı potansiyel olarak bu ruhu kendisinde bulundurmaktadır3 ı . Öte 
yandan Şamanizm'de de Atman düşüncesine benzer bir düşüncenin 
bulunduğunu söylemek mümkündür. Nitekim şaman tekniklerinin bu 
"içimizdeki Ben"i bulup çıkarmak için gerekli imkanları sağladığı vur­
gulanmaktadır32. Yine Plotinus'un "kişi ruhu" ile "evren ruhu" ara­
sındaki ilişkiyi ele alış biçiminin de Mutlak'ın kişisel yansımasıyla bi­
zatihi Mutlak ayrımını çağrıştırdığı ileri sürülmüştür33. 

Ne var ki H. Zimmer'e göre bu evrensel ayırım günümüz Batı ge­
leneğinde kaybolmuştur: Ona göre Batı, ayırım gözetmeden ruhla 
Benlik'i (atman-özvarlık) özdeşleştirmektedir. Bunun sonucu olarak 
da ruh sözcüğündeki psişenin yani bedene bağlı ruhun değişken ala-

29. Shankara, Tefrik Etme Hazinesi, s. 69. 
30. Upani�adlar, s. 25. Ayrıca aynı eser hkz. s. 109. 
3 1 .  S .  Radhakrishnan, Eastern Religions and Western Thoıtght, 2 .  b., Oxford 

Universty Yay., London 1 940, s. 83 .  
32 .  Bkz. N. Dnıry, Şamanizm, s. 1 70. 
33 .  Bkz. H .  J. Störig, İlkçağ Felsefesi Hint Çin Yunan, Çev. Ömer Cemal Gün­

gören, Yol Yay. , İstanbul 1 994, s. 336.  
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nına ait olan düşünce, duygu ve ben bilincine benzer öğelerle bunla­
rın ötesinde olan öğeleri birbirine karıştırmış buh�nmaktadır34• Bu ba­
kımdan Gelenekselciler, daha önce üzerinde durduğumuz bireyciliğin 
bütün olumsuz yönleriyle birlikte Batı dünyasında ortaya çıkışını, bu 
ayrımın unutulmasına bağlamaktadırlar. Onlar için geleneksel dünya­
da böyle bir durumun ortaya çıkması mümkün değildi, çünkü bire­
yüstü bir duruma ulaşmış olan varlık, bireyciliğin bütün sınırlamala­
rından kurtulmakta ve böylece de insani benlik İlahi Benlik önünde 
görece bir varlığa sahip olarak görülmekte hatta bazı durumlarda ta­
mamen siİinmiş olmaktadır35. Bu, olumsuz bir durum olarak kabul 
edilmemekte, aksine benin Ben içinde yok olması şeklinde düşünül­
düğünde en büyük zenginlik olarak görülmektedir. İnsan için bu ben­
lik anlayışının önemi şu şekilde ortaya konmaktadır: Geleneksel ola­
rak nihai Ben, algılanabilen ve bilinebilen bireysel egodan daha aşağı 
düzeydeki benlik, belirli olan her şeye nazaran aşkın Benlik veya Şah­
siyettir. Aşkın Benlik (Self) hiçbir zaman belirlenemez, nesnelleştirile­
mez, ispat edilemez ve çürütülemez; fakat yine de o, hepimizin varlı­
ğının merkezinde yer alan tek nihai kesinliktir (certitude) . Onun ne 
olduğunun bilincine varmak, insanın ve dolayısıyla diğer her şeyin 
bilgisinin vazgeçilmez anahtarına sahip olmak demektir36. 

Görüldüğü gibi Gelenekselciler için bu Benlik kavramı, her tür­
lü aşkınlığın ve Mutlak'ın insani düzeydeki yansıması olarak merke­
zi bir konuma sahiptir. Bu özellikleri dolayısıyla da gerek onun bilin­
mesi gerekse onunla bilmenin nasıl gerçekleştiği üzerinde durmak 
gerekmektedir. Çünkü Mutlak Varlık onun aracılığıyla ancak biline­
bilmektedir. Esasen her din veya hikmetin temel niyeti de burada 
aranmaktadır. Çünkü Gelenekselcilere göre insani varoluşumuza an­
lam veren şey, bu gerçek üstü gerçekliğin şuuruna varmak yani Mut­
lak'ı b ilmektir37. 

Mutlak'ı bilme ve bu bilgiyi elde etmenin yöntemleri konusunda 
Gelenekselcilerin üzerinde durduğu temel formül, özne ile nesne ve-

34. H. Zimmer, Hint Felsefesi, s. 79-80. 
35. R. Guenon, Niceliğin Egemenliği ve Çağın Alametleri, s. 80. 
36. L. Northbourrıe, Modem Diinyada Din, s. 72-73 . 
37. F. Schuon, "No Acriviry wirhour Trurh", s. 3 8 .  
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ya bilen ile bilinenin arasındaki farklılığın ortadan kaldırılması şeklin­
de özetlenebilir. Onlara göre Modern felsefede çözülemeyen bu "nes­
neden özneye nasıl geçileceği sorunu" Gelenekselci düşüncede bu iki­
si birleşik görülerek daha başlangıçtan çözülmüş olmaktadır. Yani 
gözlemci ile objektif gerçeklik birdir38. Bu durumda insanın öznel ko­
numuyla nesnel gerçeklik birbirine bağlantılı hale getirilmektedir. 
Böylece bilginin nesnesi ne olursa olsun, en yüksek bilgi derecesine, 
sonuçta bilen ile bilinen arasında hiçbir ayrım kalmadığı zaman ula­
şılmış olmaktadır. Çünkü fark ya da ayrılık mesafe demektir ve biliş­
sel ilişkide mesafe, bilgisizlik anlamına gelir. Özne ile nesne arasında 
en ufak bir ayrılık kaldığı, yani özne ve nesne diye birbirinden ayrıla­
bilir iki ayrı olgu bulunduğu müddetçe, tam idrak ve kavrayışa ulaşı­
lamamış demektir39. Açıktır ki böyle bir biliş tarzı ile gözlem aracılı­
ğıyla elde edilen bilgi kastedilmemektedir. 

İslam geleneğinde irfan olarak adlandırılan Allah'ı yani Mutlak'ı 
bilmeyi, S. H. Nasr, özne-nesne ilişkisinden yola çıkarak şu şekilde 
açıklamaktadır: "İrfan, bilen ile bilinen; yani alim ile malum ve arif 
ile maruf arasındaki farklılığın aşılmasına dayalı mutlak ve nihai bil­
gidir. Çünkü insanın içinde Allah'ı tanıyabileceği ilahi bir kıvılcım ve­
ya ilahi bir nur vardır. İnsan, beşer olarak Allah'ı tanıyamaz. Bu ba­
kımdan İslam'da arifullah değil arif-i billah vardır. Allah'ı, O'nun ara­
cıliğıyla tanıyan kişi demektir bu. İrfan zihinsel tasavvurların aracılığı 
olmadan mebdei bilmektir"40. Buna bağlı olarak, gerçek arif de her 
bir nesnede Mutlak'ı görebilen kişi olarak tanımlanmıştır. Arifin bu 
tecrübeyi bir özne olarak kaldığı, yani insandaki ben bilinci mevcut 
olduğu müddetçe, elde edemeyeceği de açıktır. Bu bakımdan günde­
lik tecrübe düzeyinin ötesine gidemeyen ben, Mutlak'ı idrak tecrübe­
sinin önündeki en büyük engel olacaktır41 •  Aslında Mutlak'a ulaşmak 
demek, Allah'ın Zat'ına ulaşmak demek olduğundan bu çaba, dinin 

38 .  H. Smith, "Two Traditions and Philosophy", s .  293 ; M. Talbot, Mistik Dii­
�iince ve Yeni Fizik, s. 8. Batı felsefesinde özne nesne karşıtl ığının sonucu 
düalist bilgi felsefesinin ortaya çıkardığı sorunlar için bkz. R. Garaudy, 20. 

Yiizyıl Biyografisi Garaudy'nin Felsefi Vasiyetleri, s. 26-27. 
3 9. T. lzutsu, İslam 'da Varlık Dii�iincesi, s. 20-2 1 .  
40. S. H. Nasr, "İran ve İslam", s. 9 1 .  
4 1 .  T. lzutsu, İslam 'da Varlık Dü�iincesi, s .  24. 
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en derindeki hedefi olarak da gösterilmiştir42• Bilindiği gibi İslam ge­
leneğinde Allah kelimesi, Mutlak kavramının karşılığı olarak en yay­
gın şekilde kullanılan bir kavramdır. Mutlak kavramına karşılık ola­
rak Hakk kelimesini tercih eden İbn Arabi, Hakk'a ulaşmak için ben 
ve benlik fikriyle akıl yürütme veya kanıtlamayı da doğrudan idrakin 
yani müşahedenin sağlandığı, bilen ile bilinenin birliği denilen bu aş­
kın tecrübenin önündeki en büyük engel olarak görmektedir43• Kısa­
ca Gelenekselcilere göre insan, temel olarak Mutlak'ı, sonra da Mut­
lak'a bağlı olarak görecelinin anlamını kavrayabilecek durumdadır. 
Mutlak'ı kavramak demek, göreceliyi de kavramak demektir. Sonra 
da Mutlak'ın içinde görecelinin köklerini, görecelinin içinde de Mut­
lak'ın yansımalarını kavramak demektir44• 

Bu bağlamda üzerinde durulması gereken diğer bir konu da Mut­
lak'ın tecelli veya tezahürleri aracılığı ile bilinmesidir. F. Schuon'a gö­
re, eğer Tanrı hiçbir sınırlama olmadan ve her bakımdan Mutlak ol­
saydı, dünya ile O'nun arasında herhangi bir temas gerçekleşmez, hat­
ta dünya var olamazdı. Dolayısıyla ancak "Göreceli Mutlak olarak 
Tanrı" evrenle il işkilidir ve O tecelli ve tezahürleriyle bilinir45. Bu ko­
nuya özel bir önem veren İslam metafizikçilerine göre de tecelli, özü 
gereği bilinemez olan Mutlak varlığın kendini git gide daha somut su­
retlerde izhar etme sürecidir. Cisimler Mutlak varlığın tezahürleridir. 
Mutlak varlık ruhlar, akıllılar, soyut nefisler gibi mertebeler itibariyle 
cisimler aleminde zahir olur. Mutlak'ın bu i lahi tezahürü ancak özel 
ve belirli suretlerde kuvveden fiile çıkabildiğinden tecelli ,  Mutlak'ın 
kendi kendini belirlemesinden ya da kendi kendini sınırlamasından 
başka bir şey değildir46. Öyleyse Mutlak'ın tezahürleri de oldukça çe­
şitlidir ve çeşitli düzeylerde ortaya çıkmaktadır. Ancak her ne kadar 
bu tezahürlerde çeşitlilik varsa da bunlar ilke ve temel gerçeklik ola-

42. Bkz. Martin Lings, Yirminci Yüzyılda Bir Veli, Çev. Ufuk Uyan; Bekir Şahin, 
Yeryüzü Yay. , İstanbul 1 982,  s. 34. 

43.  S. Sevim, İslam DiiŞ,üncesinde Marifet ve İbn Arabi, s. 142. 
44. F. Schuon, İslamm Metafizik Boyutları, s. 32. 
45. Frithjof Schuon, In the Face of the Absolııte, World Wisdom Books Yay., 2. 

b.,  Indiana 1 994, s. 24 1 .  
46. T. lzutsu, İbn Arabi'nin Fıısııs'ıındaki Anahtar-Kavramlar, s. 2 1 9 ;  M. Ş.  Gü­

naltay, Felsefe-i Ula İsbat-ı Vacib ve Rııh Nazariyeleri, s .  276. 
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rak Mutlak'tan farklı değildir47. Dolayısıyla d ış  dünyadaki varlıklar 
bir yönüyle bağımsız varlıklardır, başka bir açıdan ise Mutlak'ın bir 
yansıması olarak algılanabilmektedirler. Bu paradoksal durum F. 
Schuon tarafından şu şekilde açıklanmaktadır: "Dünya, tanımı gereği 
zıt anlamlıdır ki bu, dünyanın Tanrı olmadığını söylemenin bir yolu­
dur. Her bakışta aynı zamanda hem doğru hem yanlıştır. Bu türden 
çeşitli ilişkileri fark etmek mümkündür. "İsa gerçek Tanrı'dır ve ger­
çek insandır" ifadesi evreni yöneten eş anlamlılığın ve zıt anlamlılığın 
tam formülüdür. Zıt anlamlıdır, çünkü yaratılan yaratıcı değildir. Eş 
anlamlıdır çünkü hiçbir şey Tanrı'nın dışında değildir. Gerçeklik bir­
dir"48. Bu açıklama aynı zamanda parçalanmış, indirgemeci ve düalist 
bir hakikat görüşünü aşmanın formülü olarak da görülmektedir. Çün­
kü bu durumda gerçeği oluşturan çeşitli farklılıklara saygı gösteren 
külli bir yaklaşım ortaya çıkmaktadır. Bu küllü yaklaşım bir ve çok 
olanın izahını verdiği gibi kendi içinde paradoksları da taşıyabilecek 
genişlikte bir bakış açısı olarak kabul edilmektedir49. Buna göre göre­
celilik Tezahür ve dünya, Mutlak ise Tanrı ve İlke ile ifade edilmekte­
dir. Mutlak ve onun görecelilik içindeki yansımaları, bütün varlıkları 
ve kişisel Tanrı'yı kapsadığı belirtilmektedir. Böylece merkezi İlke bü­
tün varlık düzeylerinde tezahür etmektedir50• Aynı şekilde R. Ot­
to'nun meşhur, hayran bırakan ve korkutan sır (mysterium tremen­
dum ve mysterium fascinans) şeklinde ifade ettiği şey, İslam Gelene­
ğindeki Allah'ın cemal ve celal şeklinde tecellisi i le karşılaştırılmıştır. 
Allah kendi güzelliği ve şefkatini cemaliyle, ululuğu ve gazabını ise ce­
laliyle ortaya koyar. Demek ki bu karşıtların bir araya gelişiyle onun 
kavranılamazlığına, benzersiz mükemmeliyetine işaret edilmektedir5ı .  

İşte Gelenekselciler tarafından bu formül, söz konusu çelişkili 
durumu açıklığa kavuşturabilen güzel bir anlatım yolu olarak görül-

47. R. Guenon, Man and his Becoming According to the Vedanta, s. 80.  Ayrıca 
bkz. F. Schuon, "The Human Margin", s. 4 19 .  

48 .  F. Schuon, Language of the Sel{ Essays on the Perennia! Philosophy, s .  1 1 . 
49. Bkz. F. Schwarz, Kadim Bilgeliğin Yeniden Kes,fi, s. 374. 
50. F. Schuon, Survey Metaphysics and Esoterism, s .  19; Roots of the Human 

Condition, s. 25. 
5 1 . A. Schimmel, Sayılarııı Gizemi, s. 60. 
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mektedir ve onlara göre bu anlatımı anlaşıl ır kılan terim göreceli 
mutlaktır. 

Gelenekselciler çeşitli Tanrı anlayışlarını izah etmek için de bu 
kavramdan yararlanmışlardır. Onlara göre tam bir metafizik doktrin­
de Mutlak i le göreceli veya sonsuz ile sonlu arasında her zaman bir 
ayrım yapılmıştır. Burada birinci terim, M. Eckhart'ın "Godhead" 
şeklinde isimlendirerek God'dan (Tanrı) ayrı bir kavram olarak ifade 
ettiği Mutlak Tanrıyı; tek olan özü, ifade etmektedir. İkincisi ise Gö­
receli Mutlak olarak isimlendirilen ve Maya kavramına karşılık kulla­
nılan kişisel Tanrıyı ifade etmektedir52. Bu doğrultuda F. Schuon, 
Mutlak'ı Tanrısal düzeyde iki farklı şekilde kavramsallaştırmaktadır: 
a) Kendi öyleliğinde Tanrı (God as such), b) İnsan haline gelen Tanrı 
(God became man)53• O Teslisi de bu sınıflandırmaya dayanarak açık­
lamaya çalışmaktadır. Çünkü ona göre bu sınıflandırma ile Mutlak 
için insan şeklinde tezahür mümkündür ve Teslis de bu anlamda bir 
tezahürdür. Teslisçi yaklaşımın paradoksu olan Tanrı'nın aynı anda 
hem Mutlak olarak Bir hem de Mutlak olarak üç olduğunu ileri sür­
mesi, Bir'in Mutlak olanı yansıttığı ancak üçün ise göreli olduğu şek­
linde çözümlenebilir54• Başka bir yerde ise şöyle demektedir: "Müslü­
manlar, İsa'nın Tanrı olup olmadığını değil, Tanrı'nın Hıristiyanların 
anladığı anlamda insan olup olamayacağını a priori olarak sorarlar. 
Müslümanların düşündüğü gibi eğer Tanrı Mutlak olarak düşünülür­
se o zaman Tanrı insanlaşamaz; zira bizatihi, M�tlak izafi olamaz. 
Teslis doktrininde Tanrı insan olabilir çünkü tezahürün zaten İlke'de 
mevcut olduğu düşünülür, böylece İlke bir yönüyle izafileştirilmiş 
olur"55. 

Kısaca Gelenekselcilere göre aslında Mutlak yani Mutlak olan 
Tanrı bir tanedir. Fakat bu Mutlak farklı inançlarda değişik formlar­
da adlandırılmıştır. Veya onun farklı özellikleri öne çıkarılarak anla-

52. F. Schuon, Logic and Tra11sceııde11ce, s. 18 - 19 .  
53 .  F. Sclıuon, Sıırvey Metaphysics and Esoterism, s .  1 03 .  
54. Frirlıjof Schuon, Logic and Tra11sce11de11ce, s. 96-97; Christiaııity/lslam Es­

says on Esoteric Ecımıeııicism, İngil izceye Çev. Gustavo Polit, World Wis­
dom Books Yay., lndiana 1 985 ,  s. 1 27. 

55 .  F. Schuon, İslam ve Ezeli Hikmet, s .  39 .  
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şılma yoluna gidilmiştir. Ancak sonuçta insan Mutlak olanı vahyin ve 
geleneğin gösterdiği her hangi bir biçimde düşünerek idrak etmek 
imkanına sahiptir. Çünkü onlara göre insan Mutlak olanı idrak et­
mek için yaşar56. Fakat V. Danner'in belirttiği gibi değişik dinlerin ve 
geleneklerin Mutlak tasavvurları bir birlerine ters görülebilecek ka­
dar farklı olabilmektedir. Mesela Budizm'deki Nirvanaya bağlı ger­
çekliğinde Mutlak'ın Tanrısız tanımlanması, Müslümanlara tam bir 
imansızlık, ateizm ya da Tanrı'sız bir din olarak görülecektir. Çünkü 
zahiri İslam Tanrı'yı yaratan ve bütün alemlerde yaratıklara efendi 
olan bir varlık olarak tanımlar57. Dolayısıyla Tanrı bir taraftan Mut­
lak bir varlık olarak algılanırken diğer taraftan da farklı özellikleriy­
le insanlar tarafından anlaşılabil ir şekilde tanımlanabilmektedir. An­
cak S. H. Nasr'ın da vurguladığı gibi Mutlak kendisini belirli sıfatlar 
ile sınırlandırmaz. O sonsuzdur, dolayısıyla kendisini, gayri şahsi 
tarzda, tezahürü de dahil olmak üzere farklı formlarda izhar etme 
imkanına sahiptir58. Unutulmamalıdır ki Tanrı bütün bu farklı özel­
likleri aştığı için Mutlaktır. Bu durumda Tanrı'nın im farklı özellikle­
riyle bilinmesi ise Mutlak olarak idraki ile karşılaştırıldığında O'nun 
göreli bir yolla hayal edilmesiyle mümkün olabilmektedir. Ancak yi­
ne de Tanrı'nın bu farklılaşmış tasavvuru dahi yaratıklarla karşılaştı­
rıldığında Mutlaktır59• 

Görüldüğü gibi burada Murlak'ın iki ayrı şekilde anlaşılması söz­
konusudur. T. Izutsu bu iki anlamıyla Mutlak kavramını şu şekilde 
açıklamaktadır: "Metafiziksel gerçek ya da mutlak vücudda iki saha­
yı teşhis etmek mümkündür. Metafiziksel bakımdan gerçeği� son 
mertebesi olan birinci sahada, mutlak vücud kendi mutlaklığında ya­
ni kendi mutlak taayyününün yokluğunda mutlaktır. Bu mutlak vü­
cud, Parabrehmen veya Vedanta'da geçen yüce Brelmıen mefhumu ve 
Neokonfiçyüsçülük felsefesinde yokluk'un sınırı olan Wuchi mefhu­
mu ile mutabakat halindedir. Hem Vedanta'da hem İslam'da mutlak 

56. F. Schuon, "No Activity without Truth'', s. 3 8 .  
57. V. Danner, The ls/amic Tradition, s. 1 07. 
58 .  A .  Aslan, "Dinler ve  Mutlak Hakikat Kavramı: John Hick ve  Seyyid Hüse­

yin Nasr'la Bir Mülakat", s. 1 82. 
59. F. Schuon, From the Divine to the Human, s. 2 1 .  
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vücud bu yüce mertebe hatta Allah da değildir. Çünkü Allah, mutlakı 
varlık dünyasından mütemayiz kıldığı için, mutlak vücudun bir taay­
yünüdür. İkinci sahada mutlak varlık dünyasına nispet ve izafetle, ze­
vahir dünyasının asıl mebdei olması dolayısıyla ve kendini kesret su­
retinde göstermesi hasebiyle mutlaktır. Sadece ve sadece bu mertebe­
ye Vedanta'da Parameshvara veya yüce rab, Neokonfiçyüslükte Tai 
ehi veya kamil yüce denilmiştir ki bu da Wuchi ya da yokluk sınırı ve 
yaratıcılığın ebedi' aslıdır "60• İşte Gelenekselciler de benzer şekilde in­
sanlığın farklı metafizik ve manevi öğretilerinde farklı yollarla aynı 
Mutlak'a işaret edildiğini sürekli vurgulamakla birlikte bu Mutlak 
gerçekliğin algılanışının çeşitli geleneklerde aşağı yukarı birbirleriyle 
uyumlu olduğunu da belirtmektedirler. İslam'daki sufi formülasyon­
lar ile İslami olmayan Hindu Vedama ve Çin Taoizm'i gibi gelenekler 
arasındaki uyumluluk buna örnek olarak gösterilmektedir. Onlara gö­
re İslam'daki Allah ismi ile Hinduizmdeki Brahman ve Çin geleneğin­
deki Tao aynı aşkın gerçekliğin ilahi isimleridirler6 1 •  

Buna göre aşkın varlık olması açısından Mutlak iki farklı şekilde 
ele alınmaktadır. Her dinde hem belirli özelliklerle kişiselleştirilmiş 
bir Tanrı olarak Mutlak yansımakta, hem de bütün bu sıfatların öte­
sinde tanımlanamaz sonsuz anlamında Mutlak anlayışı bulunmakta­
dır. Gelenekselciler belirli sıfatlarla tanımlanan Mutlak'ı, Sonsuz ve 
tanımlanamayan Mutlak'a göre göreceli Mutlak olarak kabul etmek­
tedirler. Öte yandan her dini gelenekte belirli kavramlarla ifade edi­
len Tanrİ anlayışları her ne kadar bazen o dillerde Mutlak'ı ifade et­
mek için kullanılıyor olsalar da, bu tanımlanan Tanrı anlayışları, ger­
çekte göreceli Mutlaktırlar. 

Gelenekselciler bu Mutlak anlayışlarını, bazı geleneklerden ör­
nekler vererek açıklamaktadırlar. Kızılderililerdeki Tanrı fikrini bu 
açıdan yorumlayan F. Schuan'a göre Kızılderililerdeki Tanrı fikri, as­
lında Mutlakın mümkün olan bütün yönlerine işaret etmektedir. Wa­
kan Tanka (Büyük Ruh) sadece yaratıcı olarak Tanrı değil aynı za-

60. Toshi lıiko lzutsu, "Felsefe İslam'da Felsefi Düşüncenin Temeli'', Gulamrı­
za Avani, Hikmet ve Sanat, Çev. Mehmet Kanar, İnsan Yay., İstanbul 1 997, 
s. 1 04 .  

61 .  V Danııer, The Jslamic Tradition, s. 1 07. 
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manda mutlakın tanımlanamaz veçhesini aksettiren gayrı şahsi öz 
(lmpersonal Essence) olarak da kabul edilmektedir62. Benzer şekilde 
Mahayanist Buda anlayışında Tanrı diye kabul edilen Buda'nın iki bi­
çimi bu sınıflandırma ile uyum göstermektedir. Bu biçimlerden birin­
cisi Buda'nın "saf bilinç" olan bedenidir. Buda bu bedeninde anlaşıl­
dığı haliyle saf bir ruh, tek gerçek varoluş ve en yüksek Tanrı biçimi­
dir. Budanın bu yönü kavramlarla, kelimelerle anlatılamaz. Budanın 
bu "bilgi bedeni" sıfatlarla, değişik niteliklerle bir araya gelince onun 
ikinci bedeni yani Tanrılık özelliğini taşıyan hareketli bedeni meyda­
na gelmektedir63. 

Mutlak tasavvurunun bu bağlamda en kapsamlı yorumunu, Gele­
nekselcilerin her bakımdan büyük otorite kabul ettikleri İbn Arabi 
yapmaktadır. Bu açıdan o, Hakk'ın mutlak ve mukayyed olarak anla­
şılabileceğini belirtmektedir. Ona göre Mutlak ilah hiçbir yere sığma­
yan, kendi nefsinde aynı olan varlık olarak tanımlanmaktadır. Mu­
kayyed ilah ise her inanç sahibinin inandığı özel mabuddur. Bu ilah­
lar hayalde yaratılarak inanılan varlıklar oldukları için sınırlıdırlar. 
Her itikat sahibinin inandığını ilah kabul etmek İbn Arabi'ye göre so­
nuçta Allah'ı her surette ve her türlü inanışa göre bilmiş olmak de­
mektir. Dolayısıyla eğer insan sadece hususi bir mabuda inanırsa zan 
ve şüphe içerisindedir. Allah kuluna onun inandığı gibi zahir olur. An­
cak mutlak hiçbir zahiri kalıba sığmaz64. O halde Allah ona göre, Za­
tı itibariyle bir olmakla birlikte tecellileri açısından çoktur; hem eş­
yayla karşılaştırılamaz bir benzersizliğe sahiptir hem de eşyaya ben­
zerdir. Alem hem O'dur, hem de O değildir65. İbn Arabi için "feyz" 
de Hakk'ın (yani Mutlak'ın) farklı suretlerde ve her hal için ayrı bir 
tecelli ile kendini izhar etmesinden başka bir şey değildir. Böylece Tek 
ve Mutlak Olan Gerçek, kendisini değişken bir biçimde belirleyerek 
sınırlandırmakta ve aracı kullanmaksızın farklı şeylerin suretlerinde 
izhar etmiş olmaktadır66• İbn Arabi şöyle demektedir: "İnanılan 

62. F. Schuon, Language of the Sel( Essays on the Perennial Philosophy, s. 180 .  
63 .  W. Ruben, Eski Metinlere Göre Budizm, s .  150- 1 5 1 . 
64. İbn Arabi, Fusus'ül-Hikem, s. 346. 
65. W. Chittick, Hayal Alemleri İbn Arabi ve Dinlerin Çeşitliliği Meselesi, s. 46. 
66. T. İzutsu, İbn Arabi'nin Fusıts'ımdaki Anahtar-Kavramlar, s. 222. 
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Hakk, sureti Mü'minin kalbine sığan Hak'tır. Kalbe tecell i  eden 
Hakk'ı da o kalb bilir. Bu hale göre göz inanılan Hak'tan başkasını 
göremez. İtikatların çeşitli olduğu da gizli değildir. Şu hale göre 
Hakk'ı bir kayd ile bağlı bilen kimse kendi inanışı dışında onu inkar 
eder. Kendince takyid ettiği şeyde Hakk tecelli edince onu gerçekler. 
Böyle olunca da duyduğu tecellilerin bazısına inanır, bazısını inkar 
eder. Hakk'ı bir kayd ile bağlamayıp ona mutlak olarak iman eden 
kimse onun her bir surette değişik bir tecell i  gösterdiğini inkar etme­
yip gerçekler. O kimse Hakk'ın bitmez tükenmez tecellilerindeki su­
retlerini yine Hakk'tan bilir. Bununla beraber ariflere göre All ah bil­
gisinin ucu bucağı yoktur ki herhangi bir noktada duraklasın"67• Gö­
rüldüğü gibi burada Mutlak olan Hakk, tecellileri açısından ve aynı 
zamanda çeşitl i itikatlardaki ortaya çıkışı açısından da yine Mutlak'ın 
bir yansıması yani Göreceli Mutlak olarak izah edilmektedir. Dolayı­
s ıyla Allah zatında herhangi bir itikatla sınırlandırılamazkcn, her iti­
kad� ait surete bürünebilir. Çünkü O, İbn Arabi'ye göre her hangi bir 
suret yerine, başka bir surete indirgenip bu surete bağlanmaktan çok 
yücedir. Allah hakkındaki eksiksiz b ilgi her inançta ·O'nun tecelli etti­
ğini, ama hiçbir itikadın O'nu kayıtlı kılamayacağını görmeyi gerekti­
rir. Bu bakımdan Makamsızlık Makamında bulunanlar her makamın 
ve her itikadın hakkını verirler. Çünkü onlar için her biri Allah'ın 
sonsuz tecellilerinden birine denk düşer. Herkesin bir itikadı vardır ve 
ona inananı Allah'a, yani tüm yolların sonuna götürür68• Bütün bun­
lardan anlaşılacağı üzere İbn Arabi Mutlak ile Göreceli olanın aynı 
anda geçerli bir inanç bütünlüğü oluşturabileceğini göstermektedir. 
Ancak Mutlak tek olmakla birlikte her itikat şeklinde farklı farklı or­
taya çıkmaktadır. İnsanları sonuçta Sonsuz Mutlak'a ulaştırabilen bu 
inançlar da ona göre doğrudur. 

Gelenekselciler peygamberlik kavramını da göreceli mutlak kav­
ramı çerçevesi içinde ele almışlardır. Logos yani Kelam insandaki ruh­
la Tanrı'nın yaratılmamış ruhu arasında bir araçtır. İnsandaki batınf 
ruh ise evrensel ruh olan Logos ile (yani İslam'da Hz. Muhammed) 
aynıdır ki bu da İlahi Ruh olarak tanımlanır. Buna bağlı olarak İslam 

67. İbn Arabi, Fusus'iil-Hikem, s. 1 5 1 .  
68 .  W Chittick, Hayal Alemleri İbn Arabi ve Dinlerin Çefiitliliği Meselesi, s .  1 9 1 .  
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sufiliğinde mürid tevhide yönelik zihinsel yolculuğunda Tanrı'da yok 
olabilmesi için ilkin kendi Muhammed! gerçekliği içinde erimelidir69• 
F. Schuon'a göre bütün gelenekler Logosun insani düzeydeki tezahü­
rüne yani peygambere dayanmaktadır. Bu, insanın İlahi düzenle do­
laylı olarak ilişki kurduğu bir yoldur. Tanrı böylece bize el uzatarak 
kurtuluşa ermemizi sağlamaktadır. Logosda somutlaşan erdemler ara­
cılığıyla insan kendini aşmakta ve İlahi olanla irtibatlandırmaktadır70. 
Gelenekselcilere göre Logos her devirdeki vahyin ve peygamberliğin 
kaynağıdır. Esasen Yahudi ve Hıristiyanların bunu böyle kabul ettik­
lerini biliyoruz71 .  Her geleneksel yapı, kurucusunu iliihf Logos'la öz­
deşleştirir ve ötekilerini bu kurucunun izdüşümleri ve Biricik Lo­
gos'un ikinci derecedeki tezahürleri olarak değerlendirir72• Gelenek­
selcilere göre peygamber (yani Logos veya Kelam) görelinin mutlak 
ile bütünleştiği özel bir durum ya da tam olarak mutlakın göreli ola­
rak tezahürüdür73. Dolayısıyla farklı dinlere mensup olan peygamber­
ler, gerçekte bizatihi Logosun dışa dönük tezahürlerinden başka bir 
şey değildir. Her peygamber Logostan gelen hikmetin temsilcisi ve 
kendi döneminde de tebliğcisidir. Bütün peygamberler tıpkı bütün bi­
çimlerin gerisinde biçimden soyutlanmış bir Asl'ın bulunması gibi bu 
Logosun yansıması olarak onun farklı dönemlerde ve topluluklarda 
ortaya çıkması şeklinde değerlendirilmektedirler74. Gelenekselciler, 
peygamberleri dünyada vahyin taşıyıcıları ve Tanrı'nın bize gönderdi­
ği dinlerin kurucuları olarak görmekle birlikte aynı zamanda onları 
kendileri i le hakikatin tecelli ettiği Hint geleneğindeki Avatarlar ola-

69. V. Danner, The Islanıic Traditioıı, s. 14. Ayrıca bkz. İ . R. el-Faruki; L. L. el­
Faruki, İslam Kültür Atlası, s. 3 3 1 .  . 

70. Frithjof Schuon, "The Spiritual Significance of the Substance of the Prop­
het'', Islamic Spiritualitiy Foımdations, Ed. Seyyid Hüseyin Nasr, Routled­
ge & Kegan Paul Yay. , Landon 1987, s. 49; Survey Metaphysics and Esote­
rism, s. 1 03 .  

7 1 .  Bkz. K .  Demirci, Dinler Tarihinin Meseleleri, s. 17 ;  G.  Avani, Hikmet ve Sa­
nat, s. 14 ;  Ebu'l-Ala Afifi, Tasavvuf İslam 'da Manevi Hayat, s. 14;  Seyyid 
Hüseyin Nasr, Üç Müslüman Bilge, Çev. Ali Ünal, İnsan Yay., İstanbul 1985 ,  
s.' 1 23 .  

72. F. Schuon, İslamı Anlamak, s. 145. 
73. F. Schuon, "The Human Margin'', s. 423. 
74. S. H. Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 3 1 1 -3 1 2. 
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rak da kabul etmektedirler. Hıristiyanlık'taki Hz. İsa'nın durumu da 
bu çerçevede değerlendirilmiştir. Hint geleneğindeki avatar anlayışın­
da, büyük avatarın kısmi enkarnasyon, küçük avatarın ise tam enkar­
nasyon şeklinde sınıflandırılmasına dikkat çeken F. Schuon, kendisini 
İlahi Mesaj la aynileştiren Hz. İsa'yı bu iki kategoriden ilkine, Tan­
rı'nın indirdiği mesaj ı alan peygamber olarak da ikincisine dahil et­
mektedir75. Hiç kimse Logos'un yani peygamberin dışındaki bir vası­
tayla Tanrı 'ya erişemez. Bu durumu F. Schuon, Hıristiyanlık örneğiy­
le şu şekilde ifade etmektedir: " 'Ben Yolum, Hakikat'im ve Hayat'ım' 
ifadesi, İlahi Kelam (Mesih) için mutlak anlamda doğru bir şeydir, 
ama O'nun beşeri tezahürü (İsa) için ise kısmen doğrudur, çünkü 
mutlak bir hakikat, gerçektende, izafi bir varlık ile sınırlandırılamaz. 
İsa, Tanrı'dır, ama Tanrı, İsa değildir; Hıristiyanlık İlahidir, ama Tan­
rı Hıristiyan değildir"76. Sonuç olarak tüm vahiyler, başlangıçta varo­
lan ve Evrensel Kelam'ın tezahürü olan Logos'la, Kelime'yle bağlan­
tılıdır. Her din bir peygamber ya da avatarın Sema'dan doğrudan al­
dığı mesaja dayanır77. 

Şimdiye kadar gerek metafizik gerekse çeşitli dini unsurların de­
ğerlendirilmesi bakımından üzerinde durulan görecel i  mutlak kavra­
mı, dini çeşitliliğin izah edilmesi için de kullanılmaktadır. Mutlak tek, 
değişmez ve sürekli olduğu için buna bağlı olarak hakikat da tektir. 
Madem ki hakikat tektir, öyleyse farklı dinler niçin Mutlak Hakikat 
iddiasında bulunmaktadır? Gelenekselcilere göre Mutlak Hakikat de­
ğişmez, ancak kendini farklı zamanlarda ve farklı kültürel formlarda 
ifade etmektedir. Bu bakımdan dinler, hiç değişmeyen dolayısıyla bir 
olan hakikatin farklı zamanlarda, farklı toplumlarda, farklı şekillerde 
ifade edilmesidir. Çünkü Mutlak, mutlak olmayan dünyaya formsuz 
yani asli haliyle Mutlak olarak ulaşamaz. Mutlakın insani evrene ula­
şabilmesi için bir forma, bir ifade biçimine, bir doktrine bürünmesi ge­
rekir. Form dünyası ise bölünmenin ve çokluğun dünyasıdır. Ancak yi­
ne de dinler sadece formdan ibaret de değildirler. Zira her din bu za­
hiri formların ötesinde MilL;ak Hakikat anlayışını da yapılarında ba-

75. F. Schııon, Christianity / Islam Essays on Esoteric Ecıımenicism, s. 126.  
76. F. Schııon, Dinlerin Aş_kın Birliği, s. 1 57. 
77. S .  H.  Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 87.  
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rındırırlar78. Her din kendi yolunda gerçekliği göreceli olarak değil 
Mutlak olarak yansıtır. Ancak dogmalar ve ibadetler iliihf gerçekliğin 
anahtarları olmakla birlikte bunlar dinin göreceli yönü olarak görül­
mekte ve bu nedenle de bütün gerçekliği kapsayan tek bir yolu temsil 
etmedikleri ileri sürülmektedir79. Fakat dinlerdeki Mutlak merkez, bu 
yönleri aşarak bütün gerçekliği kapsayıcı bir bakış açısı sunmaktadır. 
Çünkü Mutlak Hakikat fikri olmaksızın bir dinin insanlara kurtuluş va­
detmesi ve kendi doğruluğunu iddia etmesi mümkün değildir. Bu ba­
kımdan S. H. Nasr "Mutlak her zaman ve mutlaka mutlaktır; Hakk 
mutlak olarak hakikattir. Bunun dışındaki her şey, Mutlak'ın dini dün­
yadaki tezahürleridir" demektedir. Böylece her dinin kendi içinde ba­
rındığı mutlaklık, tarihi olarak her dinin yalnız kendisinin doğru veya 
doğruların içinde en doğru olduğu fikrinin doğmasına neden olmuştur. 
Ona göre bu durum da doğaldır. Çünkü özellikle avamın birden çok di­
ni evrende aynı anda yaşaması müi11kün değildir. Dolayısıyla ancak 
ilahiyatçılar, hakimler ve arifler, farklı dinlerde mutlak hakikat fikrinin 
bulunduğunu daha doğrusu bu hakikatin bu dinlerin özel dünyasına bir 
yansımasının olduğunu anlayabilir ve açıklayabilirler. Böylece hakika­
tin bir dini evren içinde somutlaşan formu, göreceli mutlak olarak Ha­
kiki Mutlakın bir yansıması şeklinde anlaşılmış olmaktadır80• Hidayet, 
her dinde bizzat vahiy ve elçi aracılığıyla belirlendiği gibi kültüre ait ka­
lıplar tarafından da belirlenmektedir. Çünkü vahiy gibi kültüre ve dile 
ait kalıplar da Hakk'ın tecellisi olduğundan son tahlilde hakikatin bu 
iki yönü birbirinden ayrılmaz8 1 •  F. Schuoıı 'a göre bütün dinlerde Tanrı 
"Ben" diye hitap ettiği için dinler hem özel hem de mutlaktırlar82. 

Anlaşılacağı üzere Gelenekselciler dinlerdeki bu Mutlak anlayış­
larının dışardan bir düzenleme ile tek bir doktrine indirgenmesine de 
karşıdırlar. Onlara göre, her dindeki Mutlakın kendine özgü ifade 
ediliş biçimine saygı duyulmalı ve insanlar kendi dinlerindeki Mutlak 

78. A. Aslan, "Batı Perspektifinde Din! Çoğulculuk Meselesi", s. 157- 158 .  
79. F. Sclıuon, Christianity / Islam Essays on Esoteric Ecımıenicisııı, s. 1 1 9. 
8 0. A. Aslan, "Dinler ve Mutlak Hakikat Kavramı: Jolın Hick ve Seyyid Hüse­

yin Nasr'la Bir Mülakat", s. 1 77- 1 78 .  
8 1 .  W Clıittick, Hayal Alemleri İbn Arabi ve Dinlerin ÇeşJtliliği Meselesi, s. 2 1 9. 
82. F. Sclıuon, İslamı Anlamak, s. 60. 
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anlayışlarına bağlanmalıdır. Dinler, Mutlakın vahyettiği gerçekler ol­
duğu için doğrudurlar, ancak mutlak her dinsel formda değişik bir ya­
pıda tezahür etmektedir. Dolayısıyla hakikat iddiasında bulunan bir­
den fazla dinin bulunması doğaldır83• Esasen sınırsız olan Mutlakın 
tek bir formda sınırlandırılması mümkün değildir. Belki de bu neden­
ledir ki ünlü dinler tarihçisi F. Heiler, en büyük rölativist Tanrı'dır de­
mektedir. Çünkü ona göre Tanrı, sınırsız çeşitlilikteki vahiy ve ilham­
ları aracılığıyla kendisini insanlara ulaştırdığı için Mutlak olmasının 
yanı sıra aynı zamanda en büyük göreceli olandır84. Öyleyse dinler 
inanç doktrinlerinde ve ibadet şekillerinde aynı şeyleri söylememek­
tedirler. Mesela Budizm, Hıristiyanlık, Konfiçyüsçülük ve İslam gibi 
dinlerin inanç esasları karşılaştırıldığında bir birleriyle uzlaşmadıkları 
görülür. Ancak dini geleneklerin bu çoklu formları insanlığı Mutlak' la 
ilişkiye sokan manevi yollar olarak değerlendirildiğinde bu hedefte 
bir uzlaşmanın mümkün olduğu kabul edilecektir85. Nitekim her ge­
leneğin kendisini Mutlak ile olan ilişkisi doğrultusunda biçimlendir­
diği, bu yönüyle geleneklerde temel olarak üç eğilimin bulunduğu ile­
ri sürülmüştür: a) İlahi temelde ve her şeyin sonu ve hedefi olarak ka­
bul edilen Mutlak'la karşılaşmayı amaç edinmişlerdir. b) Mutlak ile 
bir dini yol aracılığıyla karşılaşmaktadırlar. c) En derin seviyede insan 
ile Mutlak arasında sıradan dünyevi olanı aşarak insanın tekamülüne 
kapı açan manevi yollardır86• Bu doğrultuda Gelenekselciler de dinin 
belli formdaki kelami ve lafzi özellikleriyle birlikte biçimsiz özünü 
oluşturan mutlak yönü kavranıldığında bütün dinlerin anlaşılabilece­
ği kanaatindedirler. Yani onlara göre bu kavrayışla dinlerin çokluğu 
ve farklılığının nedeni anlaşılacak ve dogmalar arasındaki zıtlıkların 
açıklandığı ve çözüldüğü bir düzeye ulaşılmış olacaktır87. 

83.  John Hick, An Iııterpretation of Religion H11man Responses to the Transcen­
dent, Macmillan Yay. , Landon 1 989 ,  s. 3 73 .  

84. F. Heiler, "The History of Religions as a Preparation for the Co-operation 
of Religions", s. 1 56. 

85. M. Ddarrol Bryanr, "Do Ali Religions Teach the Same Thing? Exploring 
the Unity and Diversity of Religions", Dialogue & Alliance, C. XI, No2, 
New York 1 997, s .  43 . 

86 .  M.  D.  Bryanr, agm, s .  55 .  
87. F. S chuoıı, Light on the Ancient Worlds, s. 142. 
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Mutlak ve göreceli konusuyla bağlantılı olarak, Gelenekselcilerin 
önemle üzerinde durduğu diğer bir konu da her dinin bir biçim ve bir 
öze sahip olduğu görüşüdür. Dinin özü Mutlak'tan geldiği için sınır­
sızdır. Biçim ise dinlerin izafi yönünü oluşturur ve bu bakımdan da sı­
nırlıdır. Dinlerin salt fenomenler düzeyinde mutlak yönlerinin ortaya 
çıkması mümkün değildir. Buna ek olarak dini mesajların biçimsel dü­
zeydeki yorumlarının dışlayıcı bir nitelik taşıdığı ve bu bakımdan ken­
di bağlıları açısından doğruluğundan kuşku duyulmazken diğer dinle­
rin mü'minleri açısından yanlış görüldüğü bilinen bir gerçektir88. 

O halde insan kendi dini evreninde kalarak, biçim ile özü nasıl id­
rak edebilmektedir? 

Gelenekselcilere göre, Mutlak, bütün ta111mlamalardan öte ve bü­
tün biçimlerin üzerinde olduğu halde kendisine ibadet etmekte olan 
insanın kendisi hakkındaki tasavvurunun sınırları içine girer ve tabi­
atımızın O'nu tanıma ve sevmeye bizi yönelttiği şekliyle Kendisini ta­
nımamıza ve sevmemize izin verir. Bu tabiatı vererek bizi bu derece 
sınırlı kılan da, kendisini değişik tezahürler içinde bize bildirmiş olan 
da bizzat Kendisidir. Değişik biçimlerin gerçekte tek Hakikat'in per­
deleri o lduğu konusunda tatmin olmuş olan bir mümin, oöylece ken­
di dinine dönerek bu doğrultuda ahlaki kurallara ve ibadet şekilleri­
ne huzur dolu bir kalp ile kendini verebilir89• İşte insan bu kavrayış 
düzeyine yine entelektüel bilgi i le ulaşabilmektedir. İnançtan da mu­
hakemeden de öte olan entelektüel bilgi, dogmatik imanı da aşıp 
onun iç boyutlarına nüfuz etmekte yani tüm mevcut biçimlerde saklı 
bulunan sonsuz hakikate ulaşmaktadır. Bunu yaparken de dogmatik 
iman ile çelişmemektedir90• Ancak Gelenekselciler, bu bilinç düzeyi­
nin manevi üstatların bir özelliği olduğunu özellikle hatırlatmaktadır­
lar. Onlara göre, manevi bir ulunun belirgin özelliği, biçimleri aştığı 
için bu biçimlerin göreli ve aynı zamanda zorunlu olduğunu kavrama­
sında yatar. Manevi bakışı belirli bir biçimsel çerçeve ile sınırlı olma­
dığı için pratikte kendisi dışındaki geleneklere ilgisiz kalsa bile bütün 
biçimleri inkar etmez. Geleneksel biçimleri asli unsurlarına indirgeye-

8 8 .  F. Schuon, İslam ve Ezeli Hikmet, s .  26. 
89. G.  Eaton, İslam ve İnsanlığın Kaderi, s. 76. 
90. F. Schuon, Dinlerin Aş_kııı Birliği, s. 1 1 . 
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rek bu biçimlerin sembolik anlamlarını kavrar. Ancak sonuçta yine de 
kendisi bir dinin içinde yaşar9 1 •  Çünkü onlara göre -S. H. Nasr'm i fa­
desiyle- insan ancak kendi dininin kurallarına ve peygamberine uya­
rak kurtuluşa ulaşabilir92• İnsanoğlunun en önemli amacı da kendini 
kurtarmaktır, bunun tek yolu ise insanın gönülden inandığı bir dine 
bağlanmasından geçmektedir93• 

Göreceli kavramının bazen hiçbir ilkeyi kabul etmemek ve herke­
sin kendi ölçülerine göre bel irlediği öznel ilkelere bağlanması anlamı­
na da geldiğini söyleyen Gelenekselciler, modern dünyayı bu açıdan 
hiçbir üstün i lkenin otoritesinin olmadığı dolayısı ile hakikat endişesi­
nin göz ardı edildiği bir anormallik durumu olarak görmektedirler. 
Onlara göre bu durum, doğru ile yanlışın, iyi ile kötünün, zulüm ile 
adaletin birbirinden ayırt edilmesini sağlayabilecek üstün bir ilkenin 
bulunmamasının sonucu ortaya çıkmaktadır. Dolayısıyla günümüz 
dünyasında mutlak geçerli bir doğru olmadığı, doğrunun göreceli ol­
duğu görüşü hakim olmuştur94• Bunun sonucu olarak Hakikatin ne ol­
duğu konusunda karar veren insan akl ı değil makine ve fizik, kimya ve 
biyoloji gibi bilimlerdir. İnsan aklı ise gittikçe kendi yaratımlarınca or­
taya konan iklime bağlı olarak karar vermektedir. Bu durum Gelenek­
selciler tarafından insanın artık insanca, bizzat aklın özü olan bir mut­
laka bağlı olarak hüküm vermesini unutması olarak değerlendirilmek­
tedir95. Böyl.e bir doğruluk anlayışının insan hayatının kaos içinde par­
çalanmasına neden olacağı açıktır. Bu nedenle dinlerin bu görecelilik 
anlayışını benimsemesi mümkün görünmemektedir. Bu bakımdan ras­
yonellik anlayışının aşkına açık olması ve yorumlar ne kadar farklı 
olursa olsun, vahyin şüpheye yer bırakmayacak açık beyanlarına bağ­
lılık, din ve ahlak ·epistemolojisinde tehlike oluşturacak her türlü gö­
receliliği ortadan kaldırabilecek çözümler olarak görülmektedir96. 

9 1. T. Burckhardr, Akim Aynası Geleneksel Bilim ve Kutsal Sanat Üzerine De­
nemeler, s. 2 72. 

92. Bkz. A. Aslan, "Dinler ve Mutlak Hakikat Kavramı: John Hick ve Seyyid 
Hüseyin Nasr'la Bir Mülakat'', s. 186 .  

93 .  F. Schııoıı, Varlık Bilgi ve Din, s. 101 .  
94. T. Lındbom, Baş,aklar ve Ayrık. Otları Modernliğin Sahte Kutsalları, s. 37. 
95. F. Schuon, İslaııı'ı Anlamak, s. 4 7. 
96. M. S. Aydııı, "İslami Rasyonellik Üzerine Bazı Düşünceler", s. 1 12. 
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Günümüz dünyasında her şeyin göreli olduğu görüşü, Gelenek­
selcilere göre göreli olanın mutlaklaştırılması sonucunu doğurmakta­
dır. Çünkü sonuçta göreli olan sahaya mutlaklık atfedilmektedir. Gö­
reli alana mutlaklık izafe etmekten kurtulmanın yolu olarak onlar, 
metafizik bilgiyle Mutlak olanın ışığında nesnelerin göreliliği bilinci­
ne ulaşılabilineceği bir kavrayışı önermektedirler. Zira mutlak olan 
göreli içinde sembollerle tezahür etmektedir. 97• Böylece göreli olan 
Mutlak olanın, sınırlı olan S ınırsız olanın, geçici olan Daimi olanın iz­
lerini taşımakta yani dünyamızda her şey göreceli mutlak şeklinde va­
rolmaktadır. Buna belki de yaratılmışı ilahlaştırmadan ilahi olana vur­
gu yapmanın en güzel yolu olarak bakılabilir98. 

Dinlerde Mutlak fikri ortak olmakla birlikte bu Mutlak'ın her din­
deki ortaya çıkış tarzının farklı farklı olduğunu belirtmiştik. Her din­
deki Mutlak'ın tecrübesi biricik olmakla birlikte bunun çeşitli dinler­
de çoğulluk oluşturması ; yine bu tecrübelerin göreceli olmasıyla izah 
edilmektedir. Mutlak olan tek bir biriciklik vardır ve o da Nihai Sır'rın 
yani Hakiki Mutlak olanın biricikliğidir99. Mutlak ile ilgili olan faklı­
lık ise bazen aynı Varlıktan bahseden çeşitli gelenekleri birbirleriyle ça­
tışabilecek anlatımlara götürebilmektedir100• Mesela Budizm ve Ta­
oizm gibi dinlerde Mutlak, Mutlak Boşluk ve Yüksek İlke şeklinde ad­
landırılmıştır. Bu geleneklerde Tanrı inancına dayalı bir mutlak fikri 
yoktur, ancak Mutlak tecrübesi dini öğreti, biçim ve ayinlerinde akset­
mektedir101 . F: Schuon Budizm' deki Mutlak anlayışını nirvana kavra­
mına bağlı olarak açıklamaktadır. Ona göre Nirvana, açıkça teistik bir 
inancı ifade etmemekle birlikte ateistik bir anlamı da ifade etmez, son­
suz ve mükemmel gerçekliğe işaret eder. Mutlak, batmf durumun gö-

97. S .  H.  Nasr, "İnsanın Evren İçindeki Yeri ve Zahiri Değişim İçindeki Sürek­
li l ik", s. 99. 

98 .  R. De Pasquier, Birlik Medeniyetiniıı Kökleri, s .  102. Ayrıca bkz. S .  H.  
Nasr, İslam İdealler ve Gerçekler, s. 16 .  

99.  F. X. D'sa, "The Universe of Faith and the Pluriverse of Belief: Are All Re­
ligionsTalking about the Same Thing?", s. 1 1 2. 

100. ] .  Hick, An I11terpretatio11 of Religion Hımıan Respoııses to the Transcen­
dent, s. 3 73 .  

1 0 1 .  S .  H.  Nasr, Makaleler I, s .  1 O .  Ayrıca bkz. M .  Watt, Giiniimiizde İslam ve 
Hıristiya11lık, s. 1 7 1 - 1 72. 
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rüntüsü altında ortaya çıkar ki bu gerçekte bütün tahayyül edilebilir 
durumların ötesinde olan Tam Mutlak ve sonsuz durumdur102• 

Gelenekselciler, dinlerdeki mutlak anlayışının farklı olabileceğini 
kabul etmekle birlikte her d inin Mutlak'tan sudur ettiği konusunda 
ısrarlıdırlar. Bununla birlikte dinlerdeki kutsal form, ayin veya ibadet 
şekilleri gibi biçimsel öğeleri de yine Mutlaktan kaynaklanan görece­
li mutlak olarak tanımlamaktadırlar. Onlara göre her din, yeryüzün­
de tezahür ettiği zaman tezahür ettiği dünyevi kabın biçimini alır. Ya­
ni döneminin şartlarına ve insani farklılıklara uygun şeki lde tezahür 
eder1 03. Hatta onlar bu bakımdan d inlerin aynı konuda farklı şeyler 
söylemelerini bile doğal karşılamaktadırlar. S. H. Nasr'a göre mesela 
Hazreti İsa'nın bu dünyadaki hakikatini anlamayı , onun yalnız bir 
tarzda anlaşılmasıyla sınırlandıramayız. Mesih'in İslam ve Hıristiyan­
lık'taki iki değişik tasvirinin ikisi de doğrudur. Ona göre bu sorunu 
anlaşılamaz kılan rasyonel bakış açısıdır ı04• 

Gelenekselciler dinlerin çokluğunu ve her d inin ve geleneğin 
doğru kabul edilmesi gerektiğini yine Mutlak anlayışlarından yola çı­
karak formüle etmişlerdir. Dolayısıyla onlara göre, her şeyden önce 
Mutlak, zorunlu olarak başka her hangi bir düzeye indirgenemediği 
için O'nu tezahürleriyle karşılaştırmak gerekmektedir. Gelenekselci­
ler, insanların, kendi dinlerini, ahlakı öğretilerini veya ilahi' yasa ola­
rak vahyedilen kurallarını bizzat Mutlak olarak değerlendirmemeleri 
gerektiğini belirtmişlerdir. Bu kurallar, bizzat Mutlak değil O'na gö­
türen ayrı ayrı yollardır. Dolayısıyla Mutlak ile bağlantılı oldukları 
için doğrudurlar ve doğruya ulaştıran göreceli mutlaktırlar105• Açıktır 
ki bu bakış açısına göre her din, bizzat Mutlak tarafından gönderilen, 
insanları hakikate ve kurtuluşa ulaştıran farklı yollar olarak kabul 
edilmelidir. 

Dinlerin çeşitli l iğinin göreceli mutlak kavramına dayandırılarak 
izahı, güneş sembolizmiyle de ortaya konmaya çalışılmıştır. İnsanoğ-

1 02. F. Schuon, "The Perennial Philosophy", s. 22-23. 
1 03 .  S. H. Nasr, Makaleler I ,  s. 33 .  
1 04. A. Aslan, "Dinler ve Mutlak Hakikat Kavramı :  John Hick ve Seyyid Hü­

seyin Nasr'la Bir Müliikat'', s. 1 83 .  
105. S .  H.  Nasr, Makaleler I, s. 36 .  
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lu kendi güneşini yani kendi dinini bilmek ve onunla yaşamak için 
yaratılmıştır. O diğer güneşleri yani dinleri bilmek zorunda değildir. 
Dolayısıyla Tanrı insanı bir güneş sistemine bağlamış, bir geleneksel 
sisteme yerleştirmiştir. Ancak bu manevi sistemlerin tıpkı kozmik sis­
temler gibi çeşitli olmadığı anlamma gelmemektedir. Bizim güneşimi­
zin dışmda da başka güneşler yani başka dinler vardır ve onlar da 
gerçektir. Bu demektir ki Hakikatin belli bir tecellisi Hakikatin ken­
disi i le özdeşleştirilmemelidir106• Bütün bunlar, gerçek Güneşin her 
kozmik düzende kendi güneşleri gibi algılanmasma engel olarak gö­
rülmemelidir. Dolayısıyla farklı sistemlerdeki Mutlak anlayışları, her 
ne kadar Mutlak'ı kendilerine hasrederek anlamakta ise de bu durum 
bir ve tek olan Mutlakın bütün dinlerin Mutlakı olmasına engel de­
ğildir. Farklı dinlerdeki Mutlak anlayışları, tek ve sınırsız Mutlak ile 
karşılaştırıldığmda, göreceli mutlak olarak anlaşılmalıdır. Bu  durumu 
dinlerin çeşitliliğine uyarlayan S. H. Nasr, özellikle bir çok dinden in­
sanm karşı karşıya geldiği günümüz dünyası açısmdan konuyu şu şe­
kilde açıklamaktadır: "Günümüz insanmm dini ve manevi yaşamı 
için gerçekten yeni ve önemli bir boyut söz konusuysa, bu boyut, di­
ğer biçim ve anlam dünyalarının, arkeoloji veya tarihsel gerçekler ve­
ya olgular olarak değil de bir din olarak bulunuyor oluşudur. Bu du­
rum, bir güneş sistemi içinde yaşamak ve onun kurallarma uymak, 
fakat diğer güneş sistemlerinin olduğunu bilmek ve katıl ım yoluyla 
onların ritimlerini ve harmonilerini öğrenmek ve böylece her birinin 
içinde yaşayanlar için yegane olan bir uydular sisteminin müthiş gü­
zelliğini görmenin gerekliliğidir. Bu sistemlerin her b iri kendi Güne­
şiyle aydınlanacak, fakat bilginin taktire şayan gücüyle, beklentiyle 
ve "orada bulunmadan" bu güneş sistemlerinin her birinin kendine 
özgü güneşi olduğu, yine bu güneşin hem de yegane Güneş olduğu 
bilinecek"107• 

Bu göreceli mutlak anlayışları, Gelenekselcilerin dünyanın dini ge­
lenekleri arasmda bulunan önemli farklılıklara saygı göstermeleri sonu­
cunu doğurmuştur. Bu anlayış, aynı zamanda bütün dinleri, tek olan 

1 06. F. Schuon, Varlık, Bilgi ve Din, s. 157. Ayrıca bkz. S .  H. Nasr, Bir Kutsal 
Bilim İhtiyacı, s. 89.  

1 07. S. H. Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 3 06. 
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Mutlak hakikatin ifadeleri olarak görülmesi gerektiğini vurgulayıp gö­
recelilik açmazına düşmeyi de ortadan kaldırmayı amaçlamaktadır108 •  

Sonuçta metafizik açıdan da temellendirilen göreceli mutlak kav­
ramı, hem tek olan Mutlak'ın bütün dinlerin merkezinde yer alması 
gerçeğini hem peygamberlerin çokluğunu ve her peygamberin kurtu­
luşa ulaştıracak bir hidayet getirdiğini hem de aynı zamanda bütün 
dinlerin kurtuluşa götüren farklı yollar olarak anlaşılabileceğini izah 
eden anahtar bir kavram olarak kullanılmaktadır. 

B. ZAHİRİLİK-BATINİLİK 

Zahir, görülen batın ise gizli anlamına gelmektedir. Bu bakımdan 
zahir, şehadet denilen duyusal alanı oluşturmakta, batın ise gayb deni­
len Akli alanı ifade etmektedir. Dolayısıyla deney ve gözleme konu olan 
zahiri alan duyusal ; bu alanı aşan batın! evrene ise metafizik alan ola­
rak da bakılabilir109. İslam geleneğinde bu ayrım, genellikle gayb alemi 
ve şehadet alemi şeklinde belirlenmekle birlikte daha başka isimlendir­
melerle de i fade edilmiştir: alem-i halk ve alem-i emr, alem-i mülk ve 
alem-i melekfıt, alem-i ecsam ve alem-i ervah, alem-i mahsus ve alem-i 
makul, alem-i zulmani ve alem-i nurani, alem-i suret ve alem-i siret, 
alem-i keşif ve alem-i latif son olarak da alem-i zahir ve alem-i batın1 10• 

Bu iki alanın bütün metafizik düzeyleri ifade etmede kullanıldığı 
göz önünde bulundurulduğunda belirli tanımlamalara indirgemenin 
kolay olmayacağı görülecektir. Bu bakımdan tanımlamaktan öte belli 
başlı karakteristiklerini öne çıkararak tasvirlerini yapan F. Schuon, 
harici alanın ahlak, fiil, liyakat ve kurtuluş terimlerinin yardımıyla, 
batın! alanın ise sembolizm, konsantrasyon, bilgi ve özdeşlik terimleri­
nin yardımıyla tasvir edilebileceğini söylemektedir 1 1 1 •  Batınilik, bir giz­
li oluşu ve gizemliliği ima ettiği için anlaşılması zor ve kapalı bir kav-

108 .  H.  Smith, Unutulan Hakikat, s .  182 .  
109. S .  Sevim, İslam Dü�üııcesinde Marifet ve İbn Arabi, s. 136 .  
1 10 .  Aziz Nesefi, Hakikatlerin Özü (Zübdetü 'l-Hakaik) ,  Haz. M. Murat Tamar, 

İnsan Yay. , İstanbul 1 997, s. 1 3 .  
1 1 1 . F. Schuon, Dinlerin A�kın Birliği, s. 59 .  
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ram olarak görülmektedir. Bunun b ir  nedeni de  batın! diye bilinen bir 
çok din ve mezhep, çevrelerine gizemli bir perde çekmeyi, inancın te­
mellerini, törenlerini yalnızca bu inanca bağlı olanlara açarak inanma­
yanlara kapalı tutmuş yeğlemiş olmalarıdır ı  12• Ancak Gelenekselcilere 
göre dindeki zahir yönler de vazgeçilmezdir. F. Schuoıı 'un üçlü sınıflan­
dırmasıyla zahirilik terimi; ilk olarak dinlerdeki dogmaları, tören ve 
ibadetleri, hukuk, ahlak ve diğer emirleri kucaklayan bir sistemdir. Yol 
olarak tanımladığı ikincisine gelince herkesin sorumlu olduğu genel di­
ni pratikleri kapsar. Zihnilik olarak adlandırdığı üçüncü boyutu ise bel­
li bir dini iklimi temsil eden maneviyattır. Bu üçüncüsüyle hayal gücü 
ve duyuların bütün tezahürlerinin belli bir din, dindarlık ve toplumsal 
alışkanlıklar tarafından belirlendiği bir sistemi kastetmektedir. Ona gö­
re zahiri düzeyde insan Gerçeği kabul etmeli, onu zihninde taşımalı, bu 
Gerçeğe ve gerçeğin sürekli bilincine aykırı herşeyden sakınmalı ve onu 
teyit eden herşeyi başarmalıdır. Bütün dinler ve hikmetler zahiri düzey­
de şu ilkelere indirgenebilir: Değişmez Gerçek, Gerçeğe bağlanma, 
Gerçeği hatırlama, Tanrı aşkı ile emir ve yasakları dikkate alma 1 13. 

Zahiriliğin bütün bu önemi yanında batın! yönün ayrıcalığı genel 
olarak bütün geleneklerde vurgulanmaktadır. Herkese açık olan tari­
katlarda bile bütün bağlıların bilmediği veya belirli aşamalardan sonra 
kavrayabildikleri batın! denilen sırların varlığı söz konusu edilmekte­
dir. Bu bakımdan zahiri öğretiler mabetlerde ve okullarda açıkça öğ­
retilerek ibadetlerde ve halkın inançlarında varlığı ortaya çıkan dog­
malar şeklinde rahatlıkla yaşayabilmektedir. Oysa batın! doktrin, bu 
geleneklerin kurucularının veya reformcularının ortaya koyduğu derin 
ve gizli bilgi olarak görülmekte ve kendine özgü yöntemlerle aktarıl­
maktadır. Dolayısıyla batınf gelenek çözümlenip anlaşılması zor bir ta­
rih b ırakmıştır. Bu bakımdan dinin bu yönü "ezelf-ebedf, evrensel ve­
ya görünmeyen" denilebilecek tarihini içermektedir1 14. Dinler zahiri 
( egzoterik) din ve batını ( ezoterik) din şeklinde sınıflandırılmaktadır. 
Ancak bu durumda, genellikle farklı dinlerden çok aynı dinin birbiri-

1 12. A. Babaoğlu, Hermetizm, s. 13 .  
1 13 .  F. Schuon, ln the Face of the Absolute, s.  1 9-20; Logic and Transcendence, 

s. 265-266. 
1 14. E. Schure, İnsanlığı Aydmlatan Büyük İnisiyeler Dinlerin Gizli Tarihi, s. 15 .  
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ni tamamlayan iki farklı yönü kastedilmektedir. Genellikle bir gelene­
ğin daha alt, d ışsal yönü batın! tecrübe ve inancı desteklemek için kul­
lanılan zahiri din şeklinde tanımlanırken; mistik tecrübeyle sonuçla­
nan dini pratiğin üst, içsel ve gelişmiş yönü ise batın! din olarak görül­
mektedir1 15 .  Dolayısıyla batın! din kendi başına bir din olarak anlaşıl­
maktan öte bütün gerçek dinlerin formalite ve katılığına karşı yine 
kendi içerisinden yükselen en canlı unsuru olarak görülmektedir. Her 
ne kadar kendine özgü bir doktrini olsa da batınllik, felsefi bir sistem 
olarak da görülmemektedir. Daha ziyade zihni bir tutum olarak aklı 
aşmaya çalışan ve Tanrıyı doğrudan tecrübe etmek isteyen insan ruhu­
nun doğal bir eğilimi olarak tanımlanmaktadır1 16. Bu iki yol sözgelimi 
Tibet geleneğinde, sıradan insanlar tarafından adım adım takip edilen 
dolaylı yol ve azizler tarafından doğrudan doğruya hedef üzerine yo­
ğunlaşarak ona varışı geciktirebilecek her engelin ortadan kaldırıldığı 
doğrudan yol şeklinde tanımlanmıştır 1 17• Hint geleneğinde ise sıradan 
ve olağanüstü tarzlar olarak sınıflandırılmıştır 1 1 8. Tüm geleneklerin, 
dinlerin zahiri ve batın! boyutlarının kutsal bir birleşiminden doğduğu 
söylenmiştir1 19. Dini gelenekleri bu ikili yapıları açısından değerlendi­
ren Gelenekselciler de her dinde bu yapıların var olduğu ve dinlerin 
ancak böyle bütünlük oluşturdukları kanaatindedirler. 

Dinlerden başka Yunan felsefesinde de zahiri boyutun ötesinde 
batınf öğretinin de olduğunu söyleyen R. Guenon'a göre, "sükut" ya­
ni semboller aracılığıyla insanı hakikate ulaştıran batın! yöntem, keli­
melerle sınırlı zahiri yöntemin dışında bir öğretimden habersiz olan 
modern filozoflar tarafından anlaşılamamaktadır120. 

1 15 .  K .  Wilber, 'Transandantal Sosyoloji, s .  75 .  Ayrıca bkz. Antoine Faivre, 
"Esotericism'', İngilizceye Çev. Kristina Aııderson, Encyclopedia of Relegi-
011, Ed. Mircea Eliade, C. V, New York 1987, s. 157. 

1 1 6. Margaret Smith, An lntroductioıı to the History of Mysticisnı, Philo Press 
Yay., Amsterdam 1 973, s. 3 .  

1 1 7. M. Pallis, The Way and the Mouııtain, s. 1 9. 
1 1 8 .  Bkz. A .  İ . Yitik, "Hinduizmin Diğer Dinlere Bakışı", s .  133- 134. 
1 19. F. Schwarz, Kadim Bilgeliğin Yeniden Kqfi, s.  25. Zahiril ik ve Batıniliğin 

karşılaştırılması için ayrıca bkz. A. Faivrc, "Esotericism", s. 158 - 160. 
120. Rene Guenon, "Nefsini Bi l",  Çev. Mustafa Tahralı, Kubbealtı Akademi 

Mecmuası, Yıl: 10, sy. 3, İstanbul 1 98 1 ,  s. 60. 
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İlkçağ felsefesinde özell ikle Pisagorculuğun açık bir şekilde batını 
öğretiyi içinde barındırdığı görülmektedir12 1 •  Yine İslam öncesi pey­
gamberlerin ve dinlerin varlığı ile birlikte bu topluluklarda batın! öğ­
retinin de varlığının sözkonusu olduğunu müslüman bilginler de ka­
bul etmişlerdir. Hindistan, Mısır ve Yunan'da mevcut dini inançların 
dış görünüşlerinden başka yalnızca belirli insanlara öğretilen bir de iç 
yüzü yani batın! yönü olduğu belirtilmiştir 122. Bu bağlamda Gelenek­
selcilerin üzerinde en fazla durduğu Hint, Çin, Hıristiyan ve İslam 
batınllikleridir. 

Hint geleneğinde zahiri algılanış düzeyinde varlık ve Tanrı bir bi­
çim içinde görülmektedir. Oysa barın! kavrayış basamağına çıkabilen 
kişi bilge olarak görülmekte ve bu kişi aldatıcı (maya) görüntüsünün 
ardındaki hiçbir nitelemeye sığmayan, akılla kavranamayan Brah­
man'ın bulunduğunu sezmiş olarak kabul edilmektedir123• Upaniş,ad­
lar dış alemde var olan her şeyin iç alemde yani insanın kalbinde de 
var olduğunu söylemektedir124. Öte yandan Gelenekselcilere göre Bu­
da, Brahmanizm'in zahirinde bir reform yaparken onun batıni öğreti­
sini kabul etmiştir ve Upani�adlar ile Budist doktrin birbirlerine içten 
bağlantılı ve uyumlu iki doktrindir. Gelenekselciler Budizm'i ayrı bir 
din olmaktan çok tamamen Hint geleneği içerisinde kalan ve onun 
batınlliğini kabul etmekle birlikte zahiri yönleri üzerinde reform yap­
mış bir Hint mezhebi olarak görmektedirlcr125 •  

Çin geleneğinin zahiri ve batın! boyutu Konfüçyüsçülük ve Ta­
oculuk ile özdeşleştirilerek ortaya konmaktadır. Konfüçyüsçülük 
ahlaki, kanuni ve törensel kalıplar üzerinde yoğunlaşarak topluma 
bir iletişim sistemi kurmakta yani kalıplaşmış b ilgi ile ilgilenmekte-

1 2 1 .  Bkz. H. ] .  Störig, İlkçağ Felsefesi Hint Çin Yunan, s .  1 98 ;  Hermetizm ise 
tamamen batıni bir öğreti olarak değerlendirilmektedir. Bkz. A. Babaoğlu, 
Hermetizm, s. 22. 

1 22. M. A. Ayni, Tasavvuf Tarihi, s. 1 7. 
1 23 .  H. ]. Störig, İlkçağ Felsefesi Hint Çin Yunan, s .  1 12- 1 1 3 .  
1 24. Upani�adlar, s .  1 17. 
1 25. A. K. Coomaras\vamy, Hinduizm ve Budizm, s. 79. M. A. Ayni de "Buda 

Brehmen mezhebini düzeltmiş ve yenilemişse de onun batıni ve ledün yö­
nüne dokunmamış, yalııız bazı noktalarım açıklamıştır" demektedir. M. A. 
Ayni, Tasavuııf Tarihi, s. 27. 
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dir. Taoculuk ise yaşlanmış ve özellikle de toplum yaşamına aktif ka­
tılımı artık gerilerde bırakmış insanların gözdesi olmaktadır. Toplum 
hayatından el etek çeken bu insanlar içe dönük kurtuluşu hedeflemiş­
lerdir ve bu nedenle yaşamı dolaysız olarak anlayabilmek için basma­
kalıp olmayan bilgiyle ilgilenirler126. Dolayısıyla belli bir seçkin kesi­
me özgü ve inisiyatik bir öğreti olduğundan sınırlı sayıda kimse tara­
fından uygulanmış olan Taoculuk hiçbir zaman geniş bir yayılma ala­
nı bulamamıştır127. Kısaca Konfüçyüsçülük geleneksel öğretinin sos­
yal uygulamalarıyla ilgilenirken Taoculuk saf entelektüel karaktere 
sahiptir ve bu yüzden i lkelerle ilgilenmektedir 128• Gelenekselcilere 
göre geleneğin yalnızca dış yanını yansıtan Konfüçyüsçülük, toplum­
sal koşullarda yepyeni bir biçim kurulması gerektiğinde değişerek or­
tadan kalkabilir. Ancak Taoculuk bu değişimlerin ötesindedir ve bu­
nalım dönemlerinde de olsa geleneği korumaktadır129. Taocu hiye­
rarşide en aşağı derece, Konfüçyüsçü hiyerarşide en yüksek dereceye 
eşdeğer olarak görülmekte ve böyl ece iki öğreti arasındaki devamlı­
lık birinin bittiği yerde (Konfüçyüsçülük) diğerinin (Taoculuk) başla­
dığı şeklinde izah edilmektedir130• R. Guenon'a göre zaman zaman 
bu iki grup arasındaki tartışma ve çekişme bunların birbirl erine rakip 
o'lduğu anlamına gelmez. Çünkü her birinin, bir anlamda manevi 
otorite ile maddi güç ayrımına tekabül eden kendine özgü bel irli bir 
alanı vardır. Yine ona göre her iki öğretinin de kökeni ortaktır yani 
Kadim Çin geleneğine dayanmaktadır. Gerek Kong-tseu gerekse 
Lao-tseu salt kendi düşüncelerini açıklamaktan öte bu geleneğin için­
de kalarak bir yenilenme ortaya koymuşlardır 1 3 1 •  Dolayısıyla bu iki 
öğreti biri zahiri açıdan diğeri ise batını açıdan bir birlerini tamam­
layan bir bütün oluşturmaktadırlar. 

Günümüzün üç büyük Sami Geleneği de iki boyutlu oluşları aç­
sından değerlendirilmektedir. En eski Sami geleneği olan Yahudilik-

126.  A. W Watts, Zen Yolu, s .  28.  
127. R. Guenon, İslam Maneviyatı ve Taoculuğa Toplu Bakış, s. 98 .  
128 .  M Pallis, The Way and the Mountain, s. 18 .  
129.  R. Guenon, İslam Maneviyatı ve Taocııluğa Toplu Bakış, s. 1 03 .  
1 3 0. Rene Guenon, The Great Triad, Çev. Peter Kingsley, Munshiram Mano­

harlal Yay., New Delhi 1994, s. 125.  
13 1 .  R .  Guenon, İslam Maneviyatı v e  Taocııluğa Toplu BakıŞ,, s .  92. 
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te çok katı bir zahiri gelenek yanında her zaman batınf bir öğreti de 
bulunmuştur. Kabbala denilen bu Yahudi batınf geleneğin ortaya 
koyduğu en önemli edebi eser olan Zohar, Tevrat ve Talmud ile bir­
likte Yahudiliğin üçüncü büyük kutsal kitabı olarak kabul edilmekte­
dir1 32. Yahudi biitınfliğinin Musa peygamberin tebliğinin yüksek 
yönlerini seçkin kişilere gizli bir şekilde ve sözlü olarak aktarmasın­
dan kaynaklandığı, ancak bu ilkelerin daha sonra yazıya geçirildiği 
söylenmektedir 133• 

Gelenekselcilerin özellikle Hıristiyan batınfliğiyle ilgili yaklaşım­
ları konumuz açısından önemlidir. Hıristiyan batınfliğinin dini kav­
ramlara daha diri bir anlam kazandırdığı,. dini düşünce ve törenleri 
yeniden canlandırdığı kabul edilmekte ve kiliseye de yeni bir hayat ve 
dinçlik verdiği belirtilmektedir134• Bu öğretinin esası Tanrı'nın ancak 
aşk ile bilinebileceğini kabul ile onun yolunda varlığını feda etmek, 
Tanrı'da ve Tanrı için yaşamak şeklinde özetlenebilir135. Geleneksel­
cilere göre batınf öğretiyi Hazreti İsa ancak şakirtlerine veya onlardan 
bazılarına sunmuş fakat İncillerde açıkça ifade edilmemiştir. Ancak bu 
öğretinin İncillerde kutsal metinlerin kabul ettiği tek form olan sem­
bolik bir form altında bulunması uygun görülmüştür. Nitekim İsa'nın 
sözlerinde olduğu gibi Havarilerin öğretilerinde de yer alan ve Musa 
şeriatına karşıymış veya onu küçümsüyormuş gibi bir hava estiren her 
şeyin aslında sadece batınfliği.n zahiriliğe üstünlüğünü ifade etmekten 
öte bir amacı hedeflemediği ileri sürülmüştür136. Çünkü Geleneksel­
cilere göre esasen Hıristiyanlık batınf bir yoldur. Bu din İbrahimi ge­
leneğin biitınf yönünü yani iç boyutunu temsil ettiği için bir yasa ol­
maktan çok maneviyattır. Hazreti İsa vahyedilmiş yeni bir kanun ve­
ya şeriat değil, Tanrı aşkına dayanan bir yol (tarikat) getirmiştir137• 

1 32. Francine Kaufman; Josy Eisinberg, "Yahudi Kaynaklarına Göre Yahudi­
lik'', Din Fenomeni, Çev. Mehmet Aydın, D in Bilimleri Yay., Konya 1 993, 
s. 1 1 1 . 

133 .  M.  A.  Ayni, Tasavvıt( Tarihi, s .  1 63 .  
1 34. Frederick B. Artz, Orta Çağların Tini, Çev . . 

Aziz Yardımlı, İdea Yay., İstan-
bul 1 996, s. 3 3 8 .  

1 35 .  M.  A .  Ayni, Tasavvuf Tarihi, s .  188 .  
1 36. F. Schuon, Dinlerin Aşkm Birliği, s. 40, 129. 
137. S .  H. Nasr, İslam İdealler ve Gerçekler, s. 37. 
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Gerçi belirtildiği gibi bütün vahiyler aslında zahiri ve batın! boyutun 
her ikisine de sahiptirler. Ancak İbrahimi gelenek içerisinde Yahudi 
geleneği zahiri kanunu öne çıkarmakta ve baskın şekilde zahiri bir şe­
riat olarak görünme eğilimindedir. Hıristiyanlık'ta ise orijinal vahyi 
takip eden hiçbir şeriata sahip olamamanın sonucu en azından erken 
dönemlerinde batını yön öne çıkar ve bu yüzden o adeta bir tarikat 
olarak görülebilir138• 

İslam'a gelince, İslam bu İbrahimi döngüyü sonuçlandırarak tari­
kat. ile yasa yani zahir ile batın arasında bir denge kurmuştur. Çünkü 
Tevhid her iki açıdan da yorumlanacak bir mahiyettedir ve nitekim 
öyle de olmuştur. Ancak Gelenekselcilere göre bu durum yine de za­
hiri ve batın! yollar arasında bir eşitlik olarak algılanmamalıdır. Çün­
kü bütün geleneklerde olduğu gibi İslam'da da barınf olanın zahiri 
olana üstünlüğü söz konusudur. Bu durumu F. Schuon şu şekilde ifa­
de etmektedir: "İbrahim'e vahyedilmiş olan tektanrıcılık, barınflik ile 
hariciliği mükemmel bir denge içinde bağdaştırmakta ve esasta bir ay­
rıma gitmemekteydi. Musa ile birlikte gelenek haline getirilmiş olan 
öğe, bu geleneğin formun, özüne zarar vermeden tayin edilmiş olma­
sı nedeniyle, haricilik olmuştur. İsa ile birlikte de aynı anlamda, fakat 
zıt uygulamayla gelenek haline getirilmiş olan öğe, batınilik olmuştur. 
Nihayet Muhammed ile birlikte ise başlangıçtaki denge tekrar kurul­
muş ve Tektanrıcı Vahiy dönemi kapanmıştır" 139. 

Gerek Yahudiliğin gerekse Hıristiyanlığın bünyelerinde bu iki eği­
limi taşıdığı ve nitekim Gelenekselcilerin de bu açıdan konuya yaklaş­
tıklarını vurgulamış olmasına rağmen onların Hıristiyan zahiriliği 
hakkındaki görüşleri ayrıca önemlidir: F. Schuon'a göre Hıristiyan­
lık'ta İsa'nın Tanrı olduğu ilkesi onun zahiri hakikatidir. Batıni Hıris­
tiyani Hakikat ise bir yanda Mutlak'ın tüm tezahürlerinin Mutlak ile 
özdeş olduğu diğer yanda bu tezahürün hem aşkın hem de içkin ol­
duğu düşüncesine dayanır. Batıni anlamdaki bu Hıristiyanlık yorumu 
bilinen zahiri anlayıştan farklı görünmektedir. Hatta Hıristiyan bilge­
lerinin batınf görüşlerinden dolayı bir çok şikayetle uğraşmak zorun­
da kalmaları bir yana kendi zahiri ve batınf eğilimleri arasında da zıt-

138 .  V. Danner, The Jslamic Tradition, s .  1 7. 
139 .  F. Schuon, Dinlerin A�kın Birliği, s. 1 07. 
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l ık bulunması da söz konusu olmuştur140. Meşhur Hıristiyan azizi M. 
Eckhart da, Tanrı hakkında sınırlı düşüncelerin kölesi olmaktan kur­
tulmak için de Tanrı ile özdeşleşme gerektiğini böylece O'nun bir ola­
rak görülebileceğini söyleyerek adeta batın! anlamda teslisin söz ko­
nusu olamayacağını ileri sürmektedir 141 .  

Dinin zahiri ve barın! boyutları arasında oluşabilecek zıtlıklara 
değindikten sonra bu bağlamda özellikle R. Guenon'un üzerinde dur­
duğu tasavvuf ile mistisizm ya da inisiyatik gelenekle mistisizm arasın­
daki farklılığa değinmemiz uygun olacaktır. Eski Yunanca'dan Batı 
dillerine geçen mistisizm kelimesi, kapalı anlamına gelen bir kökten 
türemiştir. Mistik ise kutsal şeylerin batın! (ezoterik) b ilgisine ulaştı­
rılan kişidir ve sahip olduğu kutsal bilgiyi saklamaktan sorumludur. 
Kelimenin anlamı daha sonra zihnin, kutsal nuru alacak hale gelmesi 
için bütün dışsal (zahiri) şeylerin etkisine kapanması anlamına gelmiş­
tir142. Gerçi mistisizmle ilgili bu tanımlar R. Guenon'un inisiyatik 
doktrinlerin özellikleriyle ilgili betimlemeleriyle uyuşmaktadır. Ancak 
öyle görünüyor ki o, barın! gelenekler ve özellikle de İslam tasavvufu 
ile Hıristiyan mistisizmi arasında önemli faklıklılar bulunduğu kana­
atindedir. Şöyle ki, onun ifadeleriyle mistisizm, diğer batın! gelenek­
ler gibi batın! (ezoterik) bir doktrin olmaktan çok zahiri (egzoterik) 
bir eğilimi yansıtmaktadır. Mistik, sürekli edilgen bir tutum içinde ol­
duğundan ona kendiliğinden gelecek bir şeyi kendisinin hiçbir katkı­
sı olmadan kabul etmek durumundandır. Yine bu edilgenlikle bağlan­
tılı olarak mistiğin kesin bir yöntemi de yoktur. Oysa tasavvufta mü­
rid aktiftir ve o bir şeyhin yol göstericiliği ile hareket eder. Mistisizm­
de ise ne önder ne de bağlanılacak belli yöntemleri olan tarikat var­
dır. Buna bağlı olarak mistiğin manevi etkiyi kendisine ulaştıracak bir 
silsilesi de yoktur. Tasavvuf (initiation), özü itibariyle manevi etkinin 
kendine özgü yöntemlerle aktarımıdır. Bütün batın! geleneklerde bu 
etki kesintisiz bir silsile ile aktarılmaktadır. Yine tasavvufta başta var­
lık olmak üzere her alanda bir hiyerarşi, bir doktrin ve şifahi bir öğ-

140. D. T. Suzuki, Hıristiyanlık ve Buddiznıde Mistik Ya�am, s. 14. 
141 .  Karen Armstrong, Tanrmın Tarihi, Çev. Oktay Özel;  Hamide Koyukan; 

Kudret Emiroğlu, Ayraç Yay., Ankara 1 998, s. 3 2 1 -322. 
142. M. Smith, An Introdııctioıı ta the History of Mysticisın, s. 1 .  
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retim vardır ve mürid yeteneklerine göre yönlendirilir. Başka bir ifa­
deyle tasavvufta her tarikatın özel bir yöntemi, belli ibadet, zikir ve 
usulleri vardır ve yaratılış olarak buna uygun olanlar tercih edilmek­
tedir. Mistisizmde ise böylesi bir öğretim olmadığı gibi ritüeller geli­
şigüzel yapılmakta ve belli bir yöntem bulunmamaktadır. Tasavvufun 
yöneldiği amaç saf bilgiye ulaşmak, yalnız Allah'ı dilemek, ikilikten 
kurtulup vuslata ermek iken mistisizm cennete ulaşmayı hedef alan 
bir yöntemdir. Tasavvufta yaşanan haller deruni ve içe ait olduğu için 
kalıcıdır. Oysa ınistisizındeki haller ani ve kendinden geçişe benzeyen 
durumlardır. Mistisizmde ızdırap bir alışkanlık haline getirilerek yü­
celtilirken tasavvufta ancak bazen insandaki gizli imkanların ortaya 
çıkarılması için bir araç olarak kullanılmaktadır. Bütün bunlara rağ­
men mistik bilgi felsefi ve zahiri bilgiden üstündür. Çünkü hal ile el­
de edilen en küçük bir bilgi bile akli çıkarım yoluyla elde edilen bil­
gilerden değerli görülmüştür143. 

Bu ayrıntılara dikkat çekerken, Batı Mistisizmi ile Doğu Mistisiz­
mi · arasında kavranması güç farklı lıkların bulunduğunu belirten R. 
Otta hiçbir batılının doğunun büyük batıni geleneklerinin derin do­
ğasını, buna karşın doğuluların da batılı spekülatif felsefenin derinlik­
lerini kavrayamayacağını söylemektedir144. Anlaşılacağı üzere Gele­
nekselciler açısından batılı felsefe ile batıni gelenekler kesinlikle aynı 
düzlemde yer almaması gereken alanlardır. Dolayısıyla böyle bir kar­
şılaştırmadan derin farklılıkların ortaya çıkması en doğal sonuç olma­
sı gerekir. 

Gelenekselci değerlendirmelerde batınilik ve zahiriliğin gerek 
metafizik gerekse bilgi değerleri bakımından karşılaştırılması da din­
lerin anlaşılması ve özellikle dinlerin çokluğunun izahı açısından 
önemli bir yer tutmaktadır. Batın olanın her bakımdan zahir olandan 

143.  R. Guenon, Manevi İlimlere Giri�, s .  85-89,  1 13 - 1 1 5 ;  İslam Maneviyatı ve 
Taoculıığa Toplu Bakı�, s. 33-34; Doğu Dü�üncesi, 1 39-143 ;  "İslam Tasv­
vufu ", s. 1 2- 1 3 ;  Mustafa Tahralı, "Fransız Müslüman Abdülvahid Yahya 
(Rene Guenon)'nın Eserinde Tasvvuf ve Mistisizm Farkı", Kubbealtı Aka­
demi Mecmuası, Yıl :  1 0, sy. 4, İstanbul 1 9 8 1, s. 28-36. 

144. Rudolf Otta, Mysticisnı East and West, İngil izceye Çev. Bertlıa L. Bracey; 
Richenda C. Payne, Living Age Books Yay., New York 1 957, s. XV. 
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üstün olması gerektiğini vurgulayan Gelenekselcilere göre zahir ola­
nın da gerekli ve aynı zamanda batınla birlikte bulunması kaçınılmaz­
dır. Büyük batıni üstatların aynı zamanda zahiri kalıpların da katı uy­
gulayıcıları olmaları zahirin gerekliliğini ortaya koymaktadır145. Çün­
kü zahirilik ve batınilik bir ve aynı şeyin içsel ve dışsal yüzüymüşçesi­
ne bir birine doğrudan bağlı olarak geleneksel tarzın oluşmasında rol 
alırlar. Bu bakımdan bir zahiriliğe katılmak, batıniliğe ulaşmanın ön 
koşulu olarak görülmektedir. Yine nasıl ki bir binanın yapıldıktan 
sonra da temellerinin üzerinde durması gerekiyorsa batıni hakikate 
ulaştıktan son�a da zahiriliğin terk edilmemesi gerekmektedir 146• An­
cak sadece zahiri kabul edenler batını reddetmektedirler. Oysa batını 
kabul edenler zahiri de beraberinde kabul etmek gereğini duymakta­
dırlar. Esasen dinler tarihi araştırmacıları da manevi dünyanın sadece 
dış cephesi üzerine yoğunlaşmanın sonuçta insanın kendi kendisine 
yabancılaşma sürecini ortaya çıkardığına dikkat çekmişlerdirı47• 

Gelenekselciler, özellikle bugünün şartlarında batıni yolun sınırlı 
sayıda insanı ilgilendirdiğini ileri sürerek geleneğin harici yolunun za­
hiri olduğunu ve insanların çoğunluğunun ancak zahiri yolla kurtulu­
şa erebileceğini iddia etmektedirler. Onlara göre batıni yolun temel 
yönelimi Mutlak Gerçeğin tefriki ve yüce iyiye konsantrasyondur148. 
Bu nedenle de sınırlı bir kesim için özel bir yoldur. Zahir yasa ise 
onunla yetinen insanlar için bir sınır niteliği taşıyarak onların yolunu 
şaşırmalarını veya kaybolmalarını önleyen bir bağdır149. Nitekim ge­
leneksel toplumlardaki uygulamalar da bu yöndedir. Bu bakımdan 
mesela Hint geleneğinde kendisini batıni eğitime vermek isteyen bir 
kimseden bütün normal zahiri dinsel yükümlülükleri yerine getirmiş 
olması istenmektedir150• İslam geleneğinde de zahiri yön ile batıni 
yön i lişkisi aynı şekilde telakki edilmektedir. Hatta batıni yön temeli­
ni ve dayanak noktasını zahiri yönden almaktadır. Bu durumu örnek 

145. Bkz. S .  H.  Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 9 1 .  
146. R. Guenon, Manevi İlimlere Giriş, s. 54-55.  
147. M. Eliadc, Dinin Anlamı ve Sosyal Fonksiyo1111, s .  7 1 .  
148 .  , F. Schııon, Dinlerin Aşkm Birliği, s .  2 3 ;  Christianity / Isla111 Essays o n  Eso­

teric Ecıımenicism, s. 153 .  
149. R. Guenon, İs lanı Maneviyatı ve Taocıılıığa Toplıı Bakış, s. 4 2. 
150 .  Bkz. H.  Zimmer, Hint Felsefesi, s .  393 .  
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gösteren Gelenekselcilere göre de zahir ve batın aslında aynı ve tek 
bir öğretinin iki ayrı yüzünden veya iki ayrı görünümünden başka bir 
şey değildir1 5 1 .  Konuya üçüncü bir boyut daha katarak yaklaşan F. 
Schuon'a göre bu alemle ilgili olarak üç durum alış vardır. Birincisi, 
duygusal fenomenleri "hakikat" olarak kabul eden tavırdır ki bu, Al­
lah'ın sadece Zahir değil aynı zamanda Batın olduğu ayrıca O'nun za­
hiriliğinin ancak batıniliğiyle bir anlam kazandığı gerçeğini inkar et­
mek demektir. İkinci mümkün tavır ise dünyayı, baştan çıkarıcılığı ve 
günahı inkar etmektir ki bu, güzelliğin yerinde sadece iskeletleri, zev­
kin yerinde sadece geçiciliği, aldatmacayı, iffetsizliği ve ıstırabı gör­
mektir. Bu bakış açısında Zahir Tanrı yoktur. Üçüncü tavra gelince bu 
alemi ilahi zahirilik olarak görmek ve dolayısıyla bu zahiriliğin, mu­
kabil bir batıniliğin fonksiyonu olduğu şuuruna varmaknr152• 

Zahiri düzey ile batıni düzeyin bir birleri üzerindeki etkisinin Ge­
lenekselci bakışta değerlendiriliş şekli konunun daha iyi anlaşılmasın­
da faydalı olacaktır. Buna göre her şeyden önce zahirin batın üzerine 
etki etmesinin, hayatın bütün yönlerini kucaklayacak geleneğin form­
da güçlenmesi anlamına gelmektedir153• Bu bakımdan Gelenekselciler 
ana tema olarak dinlerin batıni yönü üzerinde yoğunlaşmış olmakla 
birlikte dinlerde bu iki yön iç içe olduğu için zahirilik üzerinde de 
durmuşlardır. Gelenekselciler için batıni yönün belirleyici olduğu 
açıktır. Onlara göre batınilik geleneğin harici bölümüne entelektüel 
bir nitelik aktarmakta ve böylece geleneğin bağlı olduğu medeniyetin 
çözülüp dağılmasına engel olan bir denge kazandırmaktadır. Bu ba­
kımdan bütün medeniyetlerde zahiri alanın büyütülerek geleneğin ta­
mamı olduğu şeklindeki bir yaklaşım yanlıştır. Dolayısıyla hariciliğin 
varlığından çok onun "istilacı zorbalığına" karşı çıkılmıştır154. Ancak 
her zaman batının zahirden üstünlüğünü devamlı vurgulayan Gele-

1 5 1. R. Guenon, İslam Maneviyatı ve Taoculuğa Toplu Bakış_, s. 33 .  İslam batı­
niliğinde zahir ile batın ar;1sındaki i lişkilerin mutabakat üzerine kurulma­
sı i le ilgili olarak bkz. Muhammed Abid El-Cabiri, Arap-İslam Kiiltiiriiniin 
Akıl Yapısı, Çev. Burhan Köroğlu;  Hasan Hacak; Ekrem Demirli, Kitabe­
vi Y.1y., İstanbul 1 999, s. 354. 

1 52. F. Schuon, İslamm Metafizik Boyutları, s. 1 17-1 1 8 .  
1 5 3 .  M .  Lings, 'The Spiritual Functioıı of Civilization'', s .  1 07- 1 08 .  
1 54 .  F. Schuon, Dinlerin Aş_k111 Birliği, s. 23, 72. İdris Şah, Yol'un Yolu, s . .55 .  
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nekselciler batının zahiri d e  kapsadığını v e  batın ehlinin zorunlu ola­
rak zahiri bakış açısını da bildiğini belirtmişlerdir155. Onlara göre her 
iki bakış açısı da kendi kapasiteleri ve alanları ile uyumlu olarak işbir­
liği yaparlar. Batınilik şeylerin doğasını dikb.te alır, zahirilik ise onla­
rı insani şartlara uyarlar. Böylece zahirilik, zahiri perdelerin arkasın­
daki tek ve anonim hikmetin hazinelerine insanları ulaştırır. Bu hik­
met bütün olarak batıni bakış açısıyla anlaşılabildiğinden, batınilik 
dinleri daha tutarlı ve kendi bütünlükleri içerisinde izah etmek ve ta­
nımak için eksiksiz bir yöntemdir156• 

Gelenekselcilerin zahirilik batınilik kavramlarına benzer ve bazen 
bu kavramların adeta ikizi gibi kullandıkları başka bir kavram ikilisi 
de biçim ve özdür. İlki form, madde, suret şeklinde de ifade edilmek­
te ve zahire tekabül etmekte, ikincisi ise ruh, cevher, asi kelimeleriy­
le de karşılanmakta ve batına tekabül etmektedir. Ekol içerisinde 
özellikle F. Schuon tarafından sıkça kullanılan bu kavramlardan öz, 
biçimin şekil ötesi içeriği olarak şekli sınırlılığı aşan şeyi ifade etmek­
tedir. Ona göre zahirilik ile batınilik arasındaki ilişkiler, biçim ile öz 
i l işkilerine indirgenebilir. O bu kavramları Tanrı ve onun tezahürü 
olan varlıkları ifade edecek şeki lde kullanmaktadır: Tanrı Mutlak iyi­
liktir, alem de onun suretidir (biçimidir) . Suret, temsil etmekte oldu­
ğu Aslın (öz) kendisi olamayacağı için, alem, İlahi İyiliğe kıyasla sınır­
lı bir konumda olmak zorundadır. Dolayısıyla eksiklikler, Mutlak İla­
hi Mükemmelliğin suretindeki çatlaklıklardan başka bir şey değildir­
ler. Yine tezahür alemindeki dengesizlikler ilkesel dengenin içinde 
sindirildiği için her türlü şer bir denge bozukluğundan kaynaklan­
maktadır. O halde eksiklikler Mükemmellikten değil, suretin zorunlu 
olarak göreceli olan niteliğinden ileri gelmektedir157. Bu bakımdan 
Öz, formdan üstündür: "Mutlak anlamda arı ve erişilemez nitelikli 
olan tek şey, sonsuz-sınırsız, ezeli-ebedi ve şekilden ırİünezzeh diye 
anılan Özdür ve O'nun aşkınlığı formların dağıtılıp yok edilişi vasıta-

1 55 .  R .  Guenon, Manevi İlimlere Giri�, s .  5 1 ;  T. Burckhardt, İslam Tasavvuf 
Doktrinine Giri�, s. 27-28. 

1 56. F.  Schuon, Roots of the Hımıan Condition, s.  95; Fronı the Divine to the 
Humaıı, s. 1 34. 

1 5 7. F. Schuon, Dinlerin A�kın Birliği, s. 43, 6 1 ,  1 24. 
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sıyla olduğu kadar, O'nun, bu formların içindeki ışığı vasıtasıyla da 
tezahür ettirilmek zorundadır" 158• 

Görüldüğü gibi burada Öz Mutlak, biçim ise göreceli mutlak ile 
ifade edilmektedir. A. K. Coonıaraswanıy ise "Doğu-Batı antik-mo­
dern bütün ezeli hikmet geleneği özle varoluş arasında net bir ayrım 
yapar" 159 diyerek bu sınıflandırmayı olmak (öz) ile varolmak (biçim) 
şeklinde ortaya koymaktadır. R. Guenon da bu iki terimi kozmolojik 
anlamda zuhurun iki kutbunu gösteren evrensel ilkeler olarak gör­
mektedir. Ona göre Öz, varoluşun ya da evrensel zuhurun ilk sebebi­
dir. Eğer o ilk sebep olmasaydı, hangi biçim altında olursa olsun, hiç­
bir zuhur mümkün olmazdı 160• Anlaşılacağı üzere burada Öz ile Mut­
lak özdeşleştirilmektedir. Öte yandan biçim özü yansıtır diyen F. 
Schuon'a göre bu ilkeden yola çıkıldığında öz sahip olduğu sınırlana­
mazlık niteliği dolayısıyla biçime indirgenemez. Bunu tersinden söy­
leyecek olursak biçim sınırlayıcı olduğu için bütünlük ve özgürlüğe 
terstir. Buradan da batıniliğin, hem zahiriliği genişleterek aştığı ve 
hem de ona karşı çıktığı sonucu çıkmaktadır. Ancak öz aşkın ve ev­
rensel oluşu nedeniyle biçimi kırmakta ise de form planında yine de 
biçime bürünmeye mecbur olmaktadır 16 1 .  Benzer şekilde sembollerin 
kendi formlarının yansımaları olmaları gibi bu durum insani düzeye 
de uyarlanıp bedenin de ruhun yansıması olarak görülmesi gereği di­
le getirilmiştir. Nasıl ki bedenden ayrı ruh görülemeyeceği gibi form­
suz özün ortaya çıkmasından da söz edilememektedir1 62• Yani özün 
zuhur evreninde ortaya çıkabilmesi ancak biçim ile mümkün olabil­
mektedir. Bu varoluş tarzı ise özün göreceli yansıması olarak ifade 
edilebilir. 

Metafizik düzeyde yapılan bu açıklamaların dini alan için de ge­
çerli olduğu kanaatini taşıyan Gelenekselcilere göre her dinin bir özü 
bir de biçimi vardır. Mutlak'tan gelen özü sınırsızdır. Ancak biçimi 

1 5 8 .  F. Schuon, age, s .  1 08 .  
159 .  A. K .  Coomaraswamy, Selected Papers Metaphysics, s.  426. 
1 60.  R. Gueııoıı, Niceliğin Egemenliği ve Çağın Alametleri, s .  1 9. 
1 6 1 .  F. Sclıuoıı, Varlık Bilgi ve Din, s .  9 8 ;  F. Schuoıı, Dinlerin Aş_kın Birliği, s .  43 .  
162. A. K. Coomaraswamy, Figures of the Speech ar Figures of the Thought, s.  

13 8; F. Sclıuoıı, In the Pace .of the Absolute, s. 20. 
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izafi olduğu için sınırlıdır ve bu yüzden dini  mesaj ların zahiri yorumu 
diğer dinlere mensup insanlar açısından yanlış görünürken kendi bağ­
l ıları açısından doğru görünür163. Bu bakımdan nihai anlamda dinler­
deki özün aynı olmasına karşılık biçimlerin özdeşliği pek mümkün 
değildir. Dolayısıyla form düzeyinde dinler dışlayıcı ve kısmi özellik­
lere sahiptir 1 64• Nitekim dinlerdeki özü kavrayanlar bu düzeyde bü­
tün dinlerin özdeş olduğunu anlamış olacaklardır. Dinleri sadece bi­
çimsel yönleriyle tanıyanlar ise bütün dinler arasında büyük farklılık­
lar ve hatta çelişkiler bulunduğu sonucuna ulaşacaklardır. Dolayısıyla 
iki din arasındaki zıtlığı anlamak için onların herşeyden önce bir form 
olduğunun farkında olmak gereklidir. Gerçi önce de belirtildiği gibi 
Gelenekselcilere göre biçimsel unsurlardan kaynaklanan dinlerdeki 
bu farklılıklar beşeri çeşitlilikten dolayı zorunludur. Ancak bu unsur­
lar metafizik hakikatler ve insan fıtratıyla çelişkiye düşmezler. Çünkü 
Mutlak gerçeğin içkinliği sebebiyle en azından potansiyel o larak insan 
herşeyi kendi içinde taşır1 65• Bu bakımdan bazı geleneklerde her iki 
unsur arasında bir uyumluluk da kurulmuştur. Mesela İslam sufiliğin­
de Hakikati açıklamak amacıyla dokumacılıktan okçuluğa, mimari­
den müziğe ve mantığa kadar her meşru yol form düzeyinde de olsa 
kullanılmıştır. Bunun amacı insanı Ruh dünyasına götürmektir. Fakat 
insan form dünyasında yaşadığı için bu dünyanın araçlarıyla onun il­
gisi manevi dünyaya yöneltilmektedir. Çünkü form manevi dünyanın 
örtüsü olmakla birlikte aynı zamanda sembolü ve merdivenidir. Bu 
form parlatılıp arıtılarak bir ayna gibi manevi dünyanın güzelliğini 
yansıtır hale getirilmektedir 166. Böylece Öz'e form aracılığı ile ulaşıl­
mış olmaktadır. Bu bakımdan İslam, form ve manevi vasıtalar açısın­
dan sade ve anlaşılır olmasından dolayı daha eski uygarlıkların olum-

1 63 .  F. Schuon, Varlık Bilgi ve Din, s. 1 28 .  
164. M. Valsan, İslam Maneviyatı ve Batı, s. 1 3 ;  F. 5chuon, In the Face of the 

Absolııte, s. 9 .  
165 .  F. Schuon, İslam ve Ezeli Hikmet, s. 25 ; Christiaııity / Is/anı Essays 011 

Esoteric Ecumenicism, s. 1 1 9;  Iıı the Face of the Absolııte, s. 29. 
166. S .  H. Nasr, İslam Sanatı ve Maneviyatı, s. 208 -209; Krş. Kindf, Felsefi Ri­

saleler, Çev. Mahur Kaya, İz Yay. , İstanbul 1 994, s. 1 3 1 - 136 .  Ayrıca bkz. 
H. B.  Karlıga, İslam Kaynakları lş_ığında Pythagoras ve Presokratik Filozof­
lar, İstanbul 1979, s. 1 63 - 1 65.  
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suzluklarını tamir edebilecek eşsiz nitelikte bir imkanı içinde bulun­
duran bir din olarak kabul edilmektedir167• S. H. Nasr da vahyin ken­
disine gönderilen insanların dilinde olması ve vahye muhatap olan in­
sanların gelişmesinde önemli rol alabilmesi, bu işi yüklenen insanla­
rın fiziksel ve ırksal özellikleri çeşitli olduğu için biçimsel yapıların 
farklılığını gerekli ve zorunlu hale getirdiğini ileri sürmüştür168. Buna 
bağlı olarak Gelenekselciler, her dinin kendi biçimsel yapısında ısrar­
lı olmakla birl ikte Hint geleneği gibi bazı geleneklerin insanlığın fark­
lı kesimleri için faklı biçimler olabileceği görüşünü kabul ettiğine dik­
kat çekmişlerdir169• Kuran'daki Musa ve Hızır kıssasını da biçimlerin 
izafi olduğuna örnek olarak göstermişlerdir170• Gerçi Gelenekselcile­
re göre gelenekler kendi formlarının biricik olduğunu ileri sürerler. 
Ancak gerçekte bu doğru olmamakla birlikte yine de Hakikatin bir 
formuna tutunup Onun diğer formlarını inkar veya ihmal etmek, 
Onu tümden reddetmekten iyidir 17 1 •  

Gelenekselcilere göre insan bu biçimsel sınırlıklıları aşarak Mut­
lak olana ulaşabilir. İnsani düzeyde biçimin ötesinde bulunan öze 
ulaşmak, J� Schuon tarafından şu şekilde ortaya konmaktadır: İnsan­
da ilahi' olanı görmek suretiyle Tanrı 'yı görmek bir anlamda biçimden 
önce Öz'ü görmek demektir. Bu, beşeri biçim ile beraber ilahi' İçe­
rik'in izine mazhar olmak demektir. Böylece perde ı şık haline gelmiş 
ve örtü artık yok olmuştur. Işık'ın ilmi olan batınilik yahut irfan böy­
lece aynı zamanda örtülerin ve bu örtüleri açmanın da ilmidir. Zira ir­
fanı i fade eden düşünce ve dil, bir perdedir ama bu perdenin gayesi 
de ışıktır. Tanrı ile alem birbirine karışmaz. Sayısız perdeler vasıtasıy­
la görülen sadece bir Işık mevcuttur. Tanrı adına konuşan bilge, tan­
rısal bir nitelikle konuşmaz çünkü cevher, arazda varolamaz. Konu§an 
Tanrıdır. Bilge ise Tanrıyı izhar eden bir perdedir. Her araz şu ya da 
bu şekilde Işık'ı görünür kılan bir perdedir172. Bu ayrımı teslisi açık-

1 67. F. Schuoıı, Dinlerin Aş_kın Birliği, s. 94-95. 
1 6 8 .  S .  H .  Nasr, İslam Kozmoloji Öğretilerine Giriş_, s .  1 7- 1 8 .  
1 69 .  M. Pallis, The Way and the Mountain, s .  62-63. 
1 70. Bkz. F. Schııon, İslam ve Ezeli Hikmet, s .  1 26 .  
1 7 1 .  S .  H.  Nasr, Makaleler I, s .  1 9 .  
1 72.  F .  Schııoıı, Varlık Bilgi ve Din, s. 45.  
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lamak için de kullanan F. Schuon, bu inancı İlahi tezahürün esrarı ta­
rafından belirlenen bir Tanrı mefhumu olarak görmektedir: "Öz, 
form Öz olabilsin diye form olmuştur; tüm Vahiy, beşerin tanrılaşma­
sı için Tanrı'nın beşerileşmesi olgusudur" 173• 

Zahir ve batın kavramlarının İslam geleneğinde ele alınış şekliy­
le Gelenekselciler yakından ilgilenmişler ve konuyla ilgili görüşleri­
ni açıklamada zaman zaman bu kavramsal çerçeveyi kullanmışlardır. 
Bilindiği gibi İslam batıniliğini Tasavvuf temsil etmektedir. Gerçi ha­
tmi eğilimlerin insan hayatının başlangıcından .beri çeşitli adlar al­
tında tüm toplumlarda görüldüğü bil inmektedir. Ancak İslam Mu­
tasavvıfları kendi kökenlerini Hz. Muhammed'e ve  Kuran'a dayan­
dırmaya özen göstermişlerdir 174• Özellikle daha önce değindiğimiz 
Hz. Musa i le H ızır arasında geçen olayın zahir ve batın ilim arasın­
daki farkı açıklamayı ve batıni ilmin üstünlüğünü ortaya koymayı 
amaçladığı bütün sufilerce ittifak edilen bir konudur. Burada Haz­
reti Musa zahiri ilmi, H ızır ise batıni ilmi veya marifeti temsil et­
mektedir. Dolayısıyla bütün sufiler tasavvufun b ilgi değerini ortaya 
koymak için bu kıssaya atıfta bulunmuşlardır 175. Gelenekselciler de 
İslam geleneğinin bu iki yönü üzerinde çeşitli yorumlara gitmişler­
dir. Ancak onlara göre İslam'da her ne kadar bu iki yön b irbirinden 
farklı ise de ters ve bağdaşmaz oldukları anlamına gelmemektedir. 
Hatta R. Guenon bunların bir ve aynı doktrinin iki yönünü oluştur­
duğunu, dolayısıyla da aralarında bir karşıtlıktan söz edilemeyeceği­
ni söylemektedir 1 76• 

1 73 .  F. Schuon, İslam ve Ezeli Hikmet, s .  52.  
1 74. Bkz: M. Fahri, İslam Felsefesi Tarihi, s. 2 1 3 .  Yazar burada Kur'an'ın genel 

üslubunun insanları derin bir manevi hayata yönelttiğini ortaya koymaya 
çalışmaktadır. Ayrıca bkz. İdris Şah, Yol' un Yolu, s. 140- 141 .  

1 75 .  Ebu'l-Ala Afifi, Tasavvuf İslam'da Maııevi Hayat, s. 220;  Süleyman Ulu­
dağ, "Tasavvuf Açısından Gelenek ve Yenileşme", İslam, Gelenek ve Yeııi­
leŞ,nıe, TDV İslam Araştırmaları Merkezi Yay., İstanbul 1 996, s. 7 1 .  İbn 
Arabi'nin bu olayı örnek olarak değerlendirmesi için bkz. İbn Arabi, Ma­
rifet ve Hikmet, s. 63 .  Bu olayın biçimsel veya zahiri bilgiden batıni bilgi­
nin üstün olduğu açsından yorumu için bkz. K. Armstrong, Tanrı'nm Ta­
rihi, s. 3 02. 

1 76. R. Guenon, Doğu DüŞ,iincesi, S. 79, 1 3 3 ;  Doğu ve Batı, s .  135. 
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Bilindiği gibi İslam geleneğinde zahir-batın düzlemindeki yakla­
şımlar Ş,eriat, tarikat ve hakikat kavramları çerçevesinde anlatılmakta­
dır. Mevlana, çeşitli benzetmelerle bu üç kavramı şu şekilde açıkla­
maktadır: Şeriat bir muma benzer, yol gösterir. İnsanın yolda gidişi, 
tarikattır. Ulaştığı hedef ise Hakikattir. Başka bir benzetmesine göre 
de şeriat, tıp bilgisini öğrenmeye benzer; tarikat, tıp bilgisine göre 
perhize dikkat ederek ilaç kullanmaktır. Hakikatse ebedi olarak sağ­
lık ve esenlik bulmak dolayısıyla diğer ikisinden kurtulmaktır. Çünkü 
insanoğlu öldüğü zaman onda şeriat da tarikat da kalmaz. Ancak Ha­
kikat kalır. Kısaca şeriat bilmektir, tarikat tutmak, hakikatse Allah'a 
ulaşmaktır177• Daha çok şeriat ve hakikat kavramlarını öne çıkarıp 
ikisini karşılaştırarak açıklamalarda bulunan İslam sufi !erinden söz 
gelimi Kuş_eyri (986 - 1072) ye göre ise Allah'a ibadet etmek şeriat, 
O'nu temaşa etmek hakikattir. Yine ona göre Hakikat tarafından te­
yid edilmeyen bir şeriat kabul edilemeyeceği gibi, şeriatla mukayyed 
olmayan bir hakikat da kabul  edilemez 1 78• Şeriatı zahirdeki halin, ha­
kikati ise batındaki halin düzeltilmesi olarak gören Hucvıtrf (999-
1 077), şeriat ile hakikat arasında fark görmeyen zahir bilginlerinin ve 
hakikat meydana çıkınca şeriat ortadan kalkar diyen ve bunlardan bi­
risinin diğeriyle birlikte bulunmasını uygun görmeyenlerin hatalı o l­
duğunu belirtmiştir 179. Benzer şekilde İ. H. Bursevi de hakikate u laş­
mak için şeriata uymanın zorunluluğuna dikkat çekmiştir. Ona göre 
şeriattan ayrılan "ilhad"a düşer, hakikatten ayrılan ise "mahcub" 
olur180. Burada yeri gelmişken belirtelim ki bütün sufiler, şeriata uy­
manın zorunluluğu üzerinde ittifak etmektedirler. Hatta bazı sufiler 
şeriat ile hakikatin arasının açılmaması için özellikle şeriatın zahirine 

1 77. Mevlana, Mesnevi, C. V, s. 4. · 
178 .  Kuşeyrf, Tasavvuf İlmine Dair Ku�eyri Risalesi, s. 1 77. 
1 79. HucvCırf, Ke§fu'l-Mahcub Hakikat Bilgisi, s. 534. 
1 80 .  İsmail Hakkı Bursevi, Kitabü'n-Netice, C. I I ,  s. 7. Bursevi kendine özgü 

üslubu ile her iki anlayışın da insan için gerekli olduğunu şu şekilde kar­
şılaştırarak anlatır: "İki elinde iki kitab tutmak lazım geldi ki, biri kitab­
ı şer' i  -ki cenah-ı zahirindir- ve biri kitab-ı hakiki -ki cenah-ı batınındır­
. Zira sen yalnız viicud-ı zahir değilsin, ta ki zevahir ile mukayyed ola­
sın; ve yalnız vucud-i batın dahi değilsin, ta ki bu bevanna ihtisas bula­
sın". s. 7. 
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bağlılığa vurgu yapmak gereği duymuşlardır1 8 1 •  Kur'an' da bütün pey­
gamberlere hep aynı dinin gönderildiğini, şeriatlerin ise farklı gönde­
rildiğini belirten:  "Biz her biriniz için farklı bir hukuki yol (şir'a: şe­
riat) ve farklı bir hayat tarzı (minhac) belirledik"182 ayeti, dini din ya­
pan temellerin bütün insanlara ortak, zahiri kuralların ise farklı ola­
rak gönderildiği şeklinde yorumlan'mıştır. 

Bu kavramların Gelenekselciler tarafından yorumlanı şına gelince 
R. Guenon göre geleneksel doktrinler arasmda sadece İslam, şeriat ve 
hakikat kavramlarıyla zahir ve batın arasındaki farkı birbirlerini ta­
mamlayacak şekilde ve açık bir biçimde ortaya koymuştur. Bu iki kav­
ram yani şeriat ve hakikat karşılıklı olarak, çoğunlukla "kabuk" ve 
"çekirdeğe" ya da "daire" ve "merkezine" benzetilmektedir. Bu sem­
bolik anlatıma göre İslam, kabuğu Şeriat, içi Tarikat ve görünmeyen 
ancak her yerde varolan yağı da Hakikat olan bir cevize benzer. Ka­
buksuz bir ceviz gelişemez, içsiz bir cevizin de bir amacı ve anlamı ol­
maz. Benzer şekilde Tarikatsız Şeriat ruhsuz ceset gibidir. Şeriat olma­
dan Tarikat da varlığını sürdüremez; dinin bütünlüğü için her ikisinin 
de varlığı mutlak olarak zorunludur1 83 •  

R. Guenon'a göre Şeriat, batı dillerinde dinsel (religieux) sözcüğü­
nün belirttiği her şeyi içine alır. Bu anlamda özellikle toplumsal ve ya­
sal öğelerin dinle bütünleşmesi sözkonusudur. Şeriat her şeyden önce 
bir yaşam biçim olarak görülürken, hakikat saf bilgi yani marifettir. 
Ancak şeriata gerçek anlamını ve varoluş nedenini veren bu bilgidir. 
Öte yandan hakikate ulaşmak için gereken vasıtalara ise şeriattan ha­
kikate ulaştıran yol anlamında tarikat denmektedir. Ona göre bu du­
rum daire sembolü ile şu şekilde anlatılabilir: Tarikat dairenin çembe­
rinden merkeze giden yarıçaplarla temsil edilebilir. Çemberin her nok­
tası bir yarıçapa tekabül ederken, sonsuz derecedeki bu yarıçapların 

1 8 1 .  Ebu '!-Ala Afifi, Tasavvuf İslam 'da Ma11evi Hayat, s. 1 05 .  Ayrıca bkz. A. 
Gölpınarlı, Yunus Emre Hayatı ve Bütün Şiirleri, s. 1 7 1 .  

1 82. Maide 5/48.  
183 .  R. Guenon, İslam Maneı:iyatı ve Taoculuğa Toplu Bakış_, s .  29-3 1 ;  " İslam 

Tasvvııfu", s. 8-9;  S. H. Nasr, İslam İdealler ve Gerçekler, s. 1 4 1 ; Hindu­
izmdeki batıni ve zahiri yol anlayışının izahı ve İslam ile karşılaştırılması 
için bkz. A. K. Cooınaraswamy, Hinduizm ve Budizm, s. 60-6 1 .  
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hepsi merkezde birleşmektedir. Bu yarıçaplar kişisel yaratılışların ve 
mizaçların farklılığına göre çemberin değişik noktalarına yerleşmiş in­
sanlara uyarlanmış tarikatlar anlamına gelmektedir184. İşte bu noktada 
mutasavvıfların meşhur "Allah'a giden yollar insanların ruhları kadar 
çoktur" sözü anlamını bulmaktadır. Zira bilindiği gibi tarikatlar çok­
tur, birbirinden farklıdır ama hedef birdir. Çünkü sadece bir tek mer­
kez ve hakikat vardır. Varlığın yüksek mertebelerine ulaşınca ve kulun 
oldukça sınırlı olan sıfatları Allah'ın sıfatlarına yer vermek (beka) üze­
re ortadan kalkınca (fena) ve kul kendi kişiliğinde ya da zatında bu sı­
fatlarla özdeşleşince aradaki farklar ortadan kalkar. Öte yandan daire 
sembolizmine .benzer şekilde tekerlek sembolizmi de çeşitli gelenekler­
de dünyanın sembolü olarak kullanılmaktadır. Buna göre tekerleğin 
merkezinden yayılan ışınlar tarafından üretilen çevresi, tezahür evre­
nini temsil etmektedir185. Başka bir ifadeyle merkez yani içsel olan ba­
tın, zahirde yani dışsal olanda tecessüm ederken buna mukabil dışsal 
olan zahir, batını yansıtmakta ve onunla biçimlenmektedir. Bu bakım­
dan dini hakikatlerin zahiri yorumu dahi sınırlandırılmış bir fikir ol­
duğu kadar batını yansıtması açısından sınır kabul etmez bir sembol 
olarak da anlaşılabilmektedir. Böylece dinsel bakış açısı içerisinde ya­
şayan insan için bütün çevresi kutsal bir kozmos haline gelmektedir 186. 
Burada İbn Arabi'nin de Mutlak Varlık için Nokta ve Dairenin Merke­
zi gibi sembolik kavramlar kullandığını belirtmek gerekmektedir187. 

Bu bağlamda Gelenekselciler merkez sembolünün insani yapıda 
yansımasını bulan başka bir mütekabiliyete daha dikkat çekmektedir­
ler. Onlara göre kalp insan vücudunun merkezi olduğu gibi aynı za­
manda manevi hay.atın Cla merkezidir. Dolayısıyla insanın kalbine 
doğru yaptığı yolculuk merkeze yapılan bir yolculuktur ve dinsel ger-

1 84. R. Guenon, İslam Maneviyatı ve Taoculıığa Toplu BakıŞ,, s. 29-30. 
185 .  R. Guenon, Fımdamental Symbols the Universal Language of Sacred Sci­

ence, s. 1 79 ;  Merkez'in bu sembolik anlamıyla Tao-Te Ching'de de kulla­
nıldığı görülmektedir: "Otuz çubuk buluşur tekerin ortasında ortadaki 
hiçliktir arabanın yararı'', Lao-Tsu, Tao Te Ching Yol ve Erdem Kitabı Söz 
ve Can Kitabı, Çev. Ömer Tulgan, Yol Yay., İstanbul 1 994, s. 33 .  

186 .  G. Eaton, Kalenin Kralı Modern Dünyada İnsanın Tercih ve Sorumluluğu, 
s. 4 1 ;  F. Schuon, Dinlerin AŞ,km Birliği, s. 2 1 .  

1 87. Ebu'l-Ala Afifi, Muhyiddin İbn-i Arabi' de Tasavvuf Felsefesi, s. 28. 
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çektiğin deruni yönüne böylece yönelmiş olunur188 •  Bu yönelimi ger­
çekleştiren insan "halife" insandır ve bu özelliği ile Merkez'e sahip 
olan bir dünyada yaşar. Bu nedenle Merkez'in çevredeki yansıması­
dır189. Çünkü kalp daha önce bahsettiğimiz gibi insanda aşkın olanı 
kavrayabilecek yetinin merkezi olarak kabul edilmektedir. 

Bütün bunlardan anlaşılacağı üzere batıni bilginin nasıl bir bilgi ol­
duğu; değeri ve onu elde etmenin yolları konumuz açısından önemli 
hale gelmektedir. Gelenekselcilerin bilgi sınıflandırmaları da öncelikle 
zahir ve batın diye iki ana kısma ayrılmakta ve bu sınıflandırma doğrul­
tusunda bilgi düzeyleri arasında bir hiyerarşi oluşturulmaktadır. R. Gu­
enon, bu iki bilgi türünün kadim Yunan medeniyetinde de varolduğu 
gerçeğini tekrarlayarak şöyle demektedir: Felsefe, hikmet sevgisi ve hik­
meti elde etmek için temayül ve istidat demektir. Bu nedenle felsefe, 
hikmeti elde etmek amacıyla yapılan her türlü hazırlığı ve özellikle 
"hikmeti seven" kimsenin "hakim" (sofos) olmasına yardım eden çalış­
maları belirtmek için kullanılmıştır. Dolayısıyla ona göre vasıta yani fel­
sefe gaye yani hikmet yerine konamayacağından felsefe ile hikmet iki 
farklı bilgi türüdür. Hikmet, hakiki ve deruni marifet olduğuna göre 
felsefi bilgi sathi ve zahiri bilgidir ve bu haliyle hikmet denilen yüce ve 
gerçek marifet yolunda sadece bir basamaktır. Bu durum eski felsefe 
dünyasında da bilinmekteydi ve filozofların okullarında biri zahiri di­
ğeri ise batıni olmak üzere iki tür öğretim vardı. Ancak zahiri öğretim 
yazılı olduğu için açık olarak ortada olmakla birlikte batıni öğretimin 
gizli bir vasfı olduğu ve pek az sayıda kimseye verildiği için fazla bilin­
miyordu. Dayanağı akıl veya mantıki çıkarım olmayan bu deruni öğre­
tim hikmetle doğrudan doğruya bağlantılı idi 190. Nitekim Pisagor büyük 
bir batıni bilge, Eflatun ise Mısır'da doğu hikmetini öğrenmiş bir filo­
zof olarak tanınmaktadır191 .  Plotinus ve Proclus gibi filozoflara göre 
mümkün olduğu kadar Tanrı'ya benzemek anlamına geldiği için kadim 

18 8. T. Lındbom, Ba�aklar ve Ayrık Otları Modernliğin Sahte Kutsalları, s. 5 1 -52. 
1 89. S .  H .  Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 1 7 1 .  
1 90. R. Guenon, "Nefsini Bil", s. 58 .  
1 9 1 .  M. A. Ayni, Tasavvuf Tarihi, s .  1 3 9 ;  Pythagor v e  Pythagorculuk için bkz. 

H. B. Karlıga, İslam Kaynakları l�ığıııda Pythagoras ve Presokratik Filozof­
lar, İstanbul 1 979. 
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dünyada felsefe; aydınlanmaya ve 0zgürleşmeye, dönüştürücü pür hik­
mete götüren, ruhani ve tefekküri bir hayat tarzı şeklinde anlaşılmakta­
dır. Ayrıca hayatın her anında Tanrı'nın anılması felsefeyi ruhani ölü­
mün (fena) ve ruhun yükselişinin bir aracı olarak kabul eden Helenik 
hikmet için önemliydi. Bu bakımdan Eflatun'un felsefesi bir aydınlan­
ma dini, sırların i fşası ve kutsal sırlara bir intisab (inisyasyon) olarak da 
betimlenmiştir 192. Plotinus'un batıniliği i le İslam mutasavvıfları ve filo­
zofları arasında bir benzerliğin kuruluyor olması da bu bakımdan an­
lamlıdır 193. R. Guenon'a göre Eflatun'un fikirlerinin modern anlamda 
yorumlandığı şekliyle öznel bir sistem olarak anlaşılması sonucuna ula­
şılmaktadır. Oysa Eflatım'un "ideleri" her şeyin aşkın ilkeleridir ve on­
lar tam gerçekliği oluştururlar. Bu nedenle ona göre Eflatım'un "ideler 
alemi"nin ilahi müdrikeden (Intellect Divin) başka bir şey olmadıkları 
söylenebil ir194. A. K. Coomaraswamy de zahir ve batın bilgi düzeyleri 
açısından Eflatun'un doktrini ile Brahmanizm ve Budizm arasındaki 
benzerliğe dikkat çekmiştir 1 95 . Konuyla ilgili olarak Upani�adlar'da şu 
ifadeler ile karşılaşıyoruz: "Bilge kişi, bilgi ile hikmet arasındaki farkı 
ayırdedebilmelidir. Bilgi nesnelere, faaliyetlere ve il işkilere ait bir şey­
dir. Hikmet ise, sadece Tanrı'ya ait bir şeydir ve O daima bütün nesne­
lerin, faal iyetlerin ve ilişkilerin ötesindedir. Yegane hikmet, O'nunla 
birleşmektir" 196. Bu bağlamda R. Gueııon, Hint dininde Sruti olarak bi­
linen metinleri dolaysız ilhamın yansıdığı batıni bilginin metinleri ola­
rak görürken Smriti diye bilinen metinleri ise düşünceden doğan zahi­
ri metinler kategorisi içerisinde değerlendirmektedir197. Öte yandan M. 
Eliade seçkin bir grubun batıni eğil iminin Şamanlık da dahil çok sayıda 
dinin içinde yer almasına dikkat çekerek bunu bir anlamda dinlerin ba­
tıni yönünün evrenselliği şeklinde yorumlamaktadır198. 

1 92. Algis Uzdavinys, "Tasavvuf ve Platonizm", Uluslararası İslam Düş_üncesi 
Konferansı II, İBKİDB Yay., İstanbul 1 997, s. 148-149. 

1 93 .  Bkz. E .  Güngör, İslam Tasavvufunun Meseleleri, s .  50 .  
1 94 .  R .  Guenon, Kadim Bilimler ve Bazı Modem Yanılgılar, s .  126 .  
1 95. Bkz. A. K. Coomaraswanıy, I-li11dııizm ve Budizm, s. 89.  
1 96 .  Upaniş_adlar, s .  6 1 .  
1 97 .  R. Guenon, Man and his Becoming According ta the Vedanta, s. 19 ;  Mad­

di İktidar Ruhani Otorite, s. 72-73. 
198 .  M. Eliade, Şamanizm, s. 26. 
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Gelenekselciler modern dünyada özellikle batıni bilginin ya gör­
mezlikten gelindiğine ya da b il inmediğine kanidirler. Onlar batıni bil­
ginin bilgi düzeyi açısından zahiri bilgiden üstün olduğu konusunda 
ısrar etmektedirler. Bilgi düzeylerinin farklılığına dikkat çeken S. H. 
Nasr, aynı obje hakkında aynı insanın farklı bilme dereceleri olabile­
ceği gibi farklı insanların bilme dereceleri arasında da farklar olabile­
ceğini hatırlatmaktadır. Mesela her hangi bir ağacın bilinmesi fiziğin 
ve botaniğin tarif ettiği bilgi düzeyi ile tanınabilir ve bu doğru bir be­
timlemedir. Fakat aynı nesne başka bir bilgi düzeyinden hakikatin da­
ha yüksek düzeylerine işaret eden bir ağaç olarak da algılanabilir ve 
bu iki düzey arasında zıtlık olduğu anlamına da gelmez199• Bu bakım­
dan Gelenekselciler batıni bilgiyi, bilgi düzeyleri arasında en üst dü­
zey olarak kabul etmekte ve üst varlık düzeylerini kavramanın ancak 
bu bilgiyle mümkün olabileceğine işaret etmektedirler. Dolayısıyla 
onlara göre batıni bilgi reddedildiği zaman insanın varlıklara yansıyan 
bütün kültürel eserlerin kaynağı olan İlahi Nur ve Güzellikle alakası 
kalmamaktadır. Modern dünyada görülen kitlesel nevrozlar da, batı­
ni bilginin kaybedilmesi sonucu ortaya çıkan zihinsel ahenksizlikten 
kaynaklanmaktadır200. Bu itibarla onlara göre geleneksel insanın bü­
tünlüğünü sağlayan daimi unsurlar, geleneksel metafizik gerçekliğin 
kendisi vasıtasıyla ifade edildiği batıni bilginin anlaşılmasıyla günü­
müz dünyasında yeniden gün ışığına çıkarılmalıdır20 1 .  

Batıni bilgi bir çok gelenekte çeşitli şekillerde tanımlanmış ve ad­
landırılmıştır202. Bu bilgi türünün özellikleri hakkındaki Geleneksel­
ci bakış açısının ayrıntısına gelince Gelenekselciler bu bilgiyi iki grup 
halinde sınıflandırmışlardır : vahiy ve entelektüel sezgi. Entelektüel 

1 99. A. Aslan, "Dinler ve Mutlak Hakikat Kavramı: John Hick ve Seyyid Hü­
seyin Nasr'la Bir Mülakat", s. 1 84 .  

200. T. Lindbom, Demokrasi Miti, s. 1 18 .  
201 .  S.  H.  Nasr, "İnsanın Evren İçindeki Yeri ve  Zahiri Değişim İçindeki Sürek­

lilik", s. 97. 
202. Çeşitli geleneklerdeki batıni bilginin anlatımları için bkz. Upanişadlar; s. 

23, 52; A. K. Coomaraswamy, Hinduizm ve Budizm, s. 1 0 1 ;  Lao-Tsu, Tao 
Te Ching, Yol ve Erdem Kitabı Söz ve Can Kitabı, s. 39 ;  Öğretiler, s. 5 8 ;  
A .  Hilmi Budda, Dinler Tarihi, Vakit Yay., İstanbul 1 935, s .  1 00; T. C .  Mc 
Luhan, Yeryüzüne Dokun Kızılderili Gözüyle Kızılderili Benliği, s. 1 4 1 . 
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sezgi, vizyon şeklinde de isimlendirilmiş ve İslam tasavvufundaki 
zevk, keşf ve :;,uhud gibi bilgi dereceleri, bu isim altında değerlendi­
rilmiştir203. Daha önce kısmen değindiğimiz gibi İslam arifleri sezgi­
ye dayanan bilgiyi (hads) bilgi felsefelerinin merkezine yerleştirmiş­
lerdir. Onlara göre bu b ilgi dış nesnelerin değil, Hakikatin vasıtasız 
idraki ile ortaya çıkar. Bu bilgi türüne zevk yani vasıtasız idrak adını 
verirler204. Bu  sezgi veya mükaşcfe dini hakikatlerin, Tanrı'nın ger­
çekliğinin ve varoluşunun doğrudan idrakini de ifade etmektedir ve 
Tanrı'ya içten ibadet ile yönelenlere yine O'nun bir lütfudur205. Bu­
nunla birlikte sezgiye dayanan batıni bilgi, kazanılmış değil, doğuş­
tan insanda vardır, i lahf feyzden kaynaklanır ve insan kalbinin derin­
liklerinde yatmaktadır. Aklın ötesinde olduğundan geçerliliğini dene­
mek için aklın otoritesine ihtiyacı yoktur. Belirli bir ruhi arınma so­
nucu kalbdeki perdelerin kaldırılmasıyla nur şeklinde kendini göste­
ren bu bi lgi, sadece belirli kimselerde somutlaşır. Sezgi kesin bilgiyi, 
Hakikatin bilgisini verir. Dolayısıyla o bir yönüyle Allah'ın bilgisiyle 
aynıdır. Batıni b ilgi açıklanamaz, ancak vasıtasız tecrübeyle bilinebi­
lir. Batıni bi lgiyi bu  özellikleriyle tanımlayan İbn Arabi'ye göre sufi, 
bu bilgi vasıtasıyla H akikatin mahiyetini tam olarak idrak eder. İlahi 
tecelli vasıtasıyla Bir'in Çok'a nasıl yerleştiğini görür ve Bir'in hangi 
anlamda Çok'tan farklı olduğunu bilir. Ona göre bu  bütün dinlerin 
bildirdiği öğretidir206. Böylece İbn Arabi, metafizik alana ait bu bilgi­
yi, tasavvur edilemeyen ama yine de bilgiye konu olan bir bilgi alanı 
olarak kabul etmektedir. Çünkü bu alan özü gereği Gelenekselcilerin 
de sürekli vurguladığı gibi biçim kabul etmez bir alan.dır207. Bu ba­
kımdan sezgiye dayalı b ilgi türü, insanı bütün varlık alanları hakkın­
da bilgi elde edecek şekilde donattığı gibi, zahiri bi lgi alanıyla da çe­
lişmez208. Çünkü bu bilgi aklın, dilin ve mantığın ölçülerine ters ol­
duğu için değil onların ölçülerine sığmadığı ve onları aştığı için fark­
lıdır. Burada akıl ve kategorileri, insan ile hakikat alemi arasına giren 

203. S. H.  Nasr, Modern Dünyada Geleneksel İslam, s .  1 12. 
204. Ebu'l-Ala Afifi, Mııhyiddin İbn-i Arabi' de Tasavvuf Felsefesi, s. 1 1 1 - 1 12 .  
205. M. N. el-Attas, Modern Çağ ve İslami Düşünüşün Problemleri, s. 240-241 .  
206. Ebu'l-Ala Afifi, Mııhyiddin İbn-i Arabi' de Tasavvuf Felsefesi, s. 1 1 2- 1 14. 
207. S. Sevim, İslam Diiş,iincesinde Marifet ve İbn Arabi, s. 136 .  
208.  Ş. Filiz, İslam Felsefesinde Mistik Bilginin Yeri, s. 1 92. 
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kalın bir perde olarak görülmekte ve saf b ilgiye ulaşmak isteyenlerin 
bu bağlardan kurtulması tavsiye edilmektedir209• Ancak yine de me­
sela İslam geleneğinde maddi cevherin bilgisinden en yüksek seviye­
deki metafiziğe kadar her türlü b ilginin bizzat hakikatin yapısını yan­
sıtacak şekilde birbirleriyle il işkide olduğu bir bilgi hiyerarşisi bulun­
duğu için, bu bi lgi türleri arasında bir çelişki meydana gelmemekte­
dir210. Nitekim İslam arifleri de, zahir ve batın bilgi türlerinin birlik­
teliğini hep vurgulamışlardır. Mesela Hucvurf şöyle demektedir: "Ba­
tınsız zahirin hakikati, riya ve münafıklıktır. Zahirsiz batının hakika­
ti zındıklıktan ibarettir. Batını olmayan şeriatın zahiri heva, zahiri ol­
mayan şeriatın batını hevestir"21 1 .  Ancak bir kez daha belirtelim ki 
batın ilminin diğer bütün bilgi türlerinden üstün olduğu ve onları 
kapsadığı sürekli olarak vurgulanmaktadır212 .  Öyle ki bu  durum, 
"keşf ehli"nin insanların öldükten sonra gördüklerini daha bu dün­
yadayken ölmeden önce gördükleri şeklinde ifade edilmektedir21 3 .  
Ancak Gelenekselcilere göre geleneksel dinsel tarzda inisiyatik ve ba­
tıni yol için zahiri bir temel zorunlu olduğundan zahiriliğin törensel 
ve öğretisel unsurlarının bu düzlemde bütünleştirilmesi ve uygulan­
ması zorunludur. Böylece bu unsurlar metafizik bir anlama oturtula­
rak evrensel bir düzeyle irtibatlandırılmış olacaklardır214. Görüldüğü 
gibi Gelenekselciler sürekli, her türlü bilgi düzeyi arasında bir uyum 
arayışı içerisindedirler. Onlara göre bu uyum ancak batıni bilginin li­
derliği altında sağlanabilir. Çünkü batıni bilgi, spekülatif nitelikteki 
modern rasyonalist felsefeye karşın, nesnelerin ilkesine değinen, aş­
kın ve mantık-üstü sezgisel bilgiye dayanan bir bilgidir. Dolayısıyla 

209. Ebu'l-Ala Afifi, Tasavvuf İslaın 'da Manevi Hayat, s. 22. 
210 .  S .  H. Nasr, İslam ve İlim, s .  4. Budizmde bilgi düzeyleri arasınJaki uyum 

için D .  Ikeda tarafından yapılan yorum için bkz. A. Toynbee, D. Ike<la, Ya­
ş,aını Seçin Diyalog, s. 98 .  

2 1  J. Huvfiri, Keşfu 'l-Mahcub Hakikat Bilgisi, s. 92; Nesefi kamil insanı, şeriat, 
tarikat ve hakikatte tam olan insan olarak tanımlamaktadır. Bkz. Azizü<l­
din Nesefi, Tasavvufta İnsan Meselesi İnsan-ı Kamil, s. 14. 

212 .  İbn Arabi, Marifet ve Hikmet, s .  58-59.  Ayrıca bkz. E .  Güngör, İs/anı Ta­
savvııfımun Meseleleri, s. 92-93;  H. Corbin, İslam Felsefesi Tarihi, s. 37-3 8 .  

213 .  İbn  Arabi, Nurlar Risalesi, s. 44. 
214 .  M. Valsan, İslam Maneviyatı ve Batı, s .  J 4.  



294 • EZELİ HİKMET VE DİNLER 

bütün bilgi düzeyleri arasında ahenk sağlayabilecek yetkinlik de an­
cak onda vardır2 1 5• 

Batıni bilgi, tarih boyunca vahiy ve ilhamla da karşılaştırılmıştır. 
İbn Arabi batıni b ilginin vasıtasız olarak Allah'tan kalbe doğduğunu 
belirterek bu yolla elde edilen marifetin içine asla şüphe ve yanılgının 
giremeyeceğini ileri sürer2 16• Ancak peygamberlerin aldıkları vahiy ile 
keşf ehlinin aldığı bilgi arasında bir farkın olduğuna da dikkat çekil­
miştir. Mesela Gazali bu farkı şöyle ifade etmektedir: "Öğrenmeden, 
gayret sarf etmeden kalbe doğan ilim; biri nasıl ve nereden geldiğinin 
bilinmediği ; diğeri sebebinin bilindiği olmak üzere ikiye ayrılır. Birin­
cisine ilham ve kalbe üflemek denir ki velilere mahsustur, ikincisine 
ise vahiy denir ve bu da peygamberlere mahsustur"217. Bunun yanın­
da peygamber ile veli arasında bilgi açısından bir yakınlık kurulmak­
tadır. İbn Arabi; kesbi öğretimle elde edilemeyen ilimde, himmetle ya­
pılan işlerde ve hayal alemini his aleminde görmede peygamber ile ve­
linin ortak olduğunu söylemektedir21 8. Benzer şekilde Gelenekselciler 
hem vahyi hem de batıni bilgiyi elde etme yeteneği olan Aklı, kesinli­
ği elde etmenin iki kaynağı olarak gördükleri için ikisinin birleşmesi 
gerektiğini belirtmektedirler219. Bu bağlamda bazı ariflerin hikmete 
ulaşmada akli sezgi ve rasyonel çıkarım ile birl ikte vahyi sentezleye­
rek sonuca gittiği de ileri sürülmektedir220. 

Bu durumda batıni bilgi ile ilgili olarak üzerinde durmamız gere­
ken başka bir konu da onun elde edilmesinde ne gibi yöntemlerin uy­
gulandığıdır. S. H. Nasr, bilgiyi elde etme yolları açısından dört dü­
zeyin bulunduğunu ileri sürerek bunları şu şekilde sıralamaktadır: 
Entelektüel bilgi, muhayyel (doğurgan) bilgi, akli (rasyonel) bilgi ve 
hissedilen (duyumlanan) bilgi22 1 •  Bu bilgi çeşitleri onları algılama bi-

215 .  F .  Schwarz, Kadim Bilgeliğin Yeniden Keşfi, s .  299. 
2 1 6. İbn Arabi, Marifet ve Hikmet, s. 78; Harflerin İlmi, s. 90-9 1 .  
2 1 7. Gazali, İhya11 Ulıımi'd-Din, C. IIJ, s. 4 1 .  Ayrıca bkz. A. Kamil Cihan, İbn 

Sina ve Gazali'de Bilgi Problemi, İnsan Yay., İstanbul 1 998,  s. 147, 155.  
2 1 8 .  İbn Arabi, Nurlar Risalesi, s .  29. 
2 1 9. F. Schuon, Varlık Bilgi ve Din, s. 103 .  
220. Bkz. Seyyid Hüseyin Nasr, Molla Sadra ve İlahi Hikmet, Çev. Mustafa Ar­

mağan, İnsan Yay. , İstanbul 1 990, s. 1 77. 
22 1 .  S .  H .  Nasr, Batı Felsefeleri ve İslam, s .  67-6 8 .  
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çimine uygun olarak adlandırılmıştır. Yani duyularla elde edilen bil­
giye hissedilen bilgi denildiği gibi akıl ile elde edilen bi lgiye de akli 
bilgi denilmektedir. Bu bilgi türlerinden sadece entelektüel bilgiyi ba­
tıni ve en üstün bilgi olarak kabul eden Gelenekselciler; diğer bilgi 
biçimlerini bu bilgiyi kabul edip ona uydukları oranda değerli bul­
muşlardır. Bil indiği gibi akılla, özellikle de duyularla elde edilen bil­
ginin yanılgılar içerebileceği konusu üzerine bilgi felsefesi açısından 
çok şey söylenmiştir222. 

Bu bağlamda batıni bilgi 'söz konusu olduğunda üzerinde durdu­
ğumuz sezgi ile duyulara ait sezgi arasında varolan farklılığı gözden 
uzak tutmamak gerekmektedir223. Daha önce de değindiğimiz gibi 
Gelenekselciler bu durumu duyusal sezgi ve entelektüel sezgi şeklin­
de kavramsallaştırarak bu farklılığa dikkat çekmişlerdir. Yine onlar 
düşünceyle birlikte duyu ve hislerin de batıni eğilimlere ters düştüğü 
dolayısıyla insanın bu deruni dünyaya yöneliminde bu tür bağlardan 
kurtulması gerektiğini ileri sürmüşlerdir224. Bu bağlamda M. Eckhart 
şöyle demektedir: "Kim Efendimizin bedenini almak isterse istesin 
bağlılığın ve takvanın büyüklüğü veya hissettikleri şeyler üzerine yo­
ğunlaşmak gereksizdir. Daha ziyade zihinsel tutum ve irade dikkate 
alınmalıdır. Hislerine fazla yer vermekten çok aşkınızın ve gayretini­
zin hedefini vurgulamalısınız"225. 

Bununla birlikte geleneksel medeniyetlerde, görülen zahir şeyler 
hakkında duyusal ve akli yollarla bilgi elde edilmesi bir bilgi elde et­
me yöntemi olarak her zaman kabul edile gelmiştir. Ancak batıni yön­
temle elde edilen bilgi olan sezginin (hads veya intuition) bilgi elde et­
me yöntemi açısından zahiri yöntemlerden daha üstün görüldüğü da­
ima hatırda tutulmalıdır. Bu yöntem duyu verilerini inceleyerek on-

222. Nihat Keklik, Muhyiddin İbn'ül-Arabi Hayatı ve Çevresi, Çığır Yay., İstan­
bul 1 966, s. 23. 

223. Bu iki sezgi türünün karşılaştırılması için bkz. E. Güngör, İslam Tasavvu­
funun Meseleleri, s. 97-98,  1 17-1 1 8 .  

224. Mulay el-Arabi ed-Darkavi, Bir Mür�idin Mektupları, s. 15 .  Lao-Tzu duyu 
organlarının aydınlanmamış bir zihne çelişkiler yaşatan bilgi yığdığını ile­
ri sürmektedir. Bkz. Lao-Tzu, Bilinmeyen Öğretiler, s. 62. 

225. M. Eckhart, Selected Writings, s. 3 3 .  
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!ardan parça-bölük bilgi çıkarmak yerine eşyanın özünü vasıtasız ve 
derhal kavramaya imkan veren bir  yol olarak görülmüştür. Görünen, 
zahir ve görünmeyen, batın (veya kabuk ve öz) olmak üzere iki türlü 
bilgi alanı kabul edildiği için bu alanlar ile ilgili farklı epistemoloj iler 
geliştirilmiş; buna uygun olarak da bilgi çeşitleri ve bilgi düzeyleri 
arasındaki uyumu ifade eden sınıflandırmalar yapılmıştır. İslam tasav­
vufunda ilmel-yakin, akli delil ile elde edilen bilgiyi; aynel-yakin, mü­
şahede (gözlem) ile elde edilen bilgiyi ;  hakkal-yakin ise Hakk ile bil­
meyi i fade eden biliş düzeyleri olarak görülmektedir226. Bu noktada 
Gelenekselciler bütün meşhur bi lgi teorilerinin, bilme ediminde aklın 
(reason) ötesinde bir şeylerin i şbaşında olduğunu kabul etmek zorun­
da kaldıklarına dikkat çekmektedirler227. Bu nedenle kısaca söylersek 
Gelenekselciler için kesin bilgiyi elde etmenin yolu, akıl değil daha 
önce üzerinde durduğumuz gibi kalptir228. 

Batıni bilginin elde edildiği meleke olarak kalbi, Gazali bütün bil­
giyi yansıtan ruh olarak kabul etmekte ve bu durumu ayna semboliz­
mi ile anlatmaktadır. Bu anlatıma göre eşyanın hakikati, ayna olan 
kalbde bir tŞ,tk (nur)229 aracılığıyla yansımaktadır. Bilgi, aynada misa­
lin ortaya çıkması iken bilen insan eşyanın hakikatlerinin misalinin 
kendisine hulul ettiği kalpten ibarettir. Dolayısıyla kalbin kendisinde 
bir eksiklik olduğunda, günahlar kalpte yer ederek onun saflığı ve ci­
lasını giderdiğinde, kalp başka hedeflere yöneldiğinde, kalbin önünde 

226. E .  Güngör, İslam Tasavvufunun Meseleleri, s. 96;  M. A. Ayni, Tasavvuf Ta­
rihi, s. 294; M. A. el-Cabiri, Arap-İslam Kiiltürüııiin Akıl Yapısı, s. 329-
330; N. Keklik, Muhyiddin İbn 'iil-Arabi Hayatı ve Çevresi, s. 35; M. 
Lings, Tasavvuf Nedir, s. 7 1 .  Ayrıca bkz. F. Rosenthal, Knowledge Triunıp­
haııt the Concept of Kııow/edge In Medieval Is/anı, s. 178- 180 ;  S. Sevim, 
İs/anı Diiş,iincesinde Marifet ve İbn Arabi, s. 25; Bilgi türü ile bilgi edinme 
yönteminin uygunluğunun İslam batınil iğindeki karşılığı için bkz. Ş .  Filiz, 
İslam Felsefesinde Mistik Bilginin Yeri, s. 333 -334. 

227. H .  Smith, "Two Traditions and Philosophy", s. 287. 
228 . G. Eaton, The Richest Veiıı Eastern Tradition and Modern Thought, s. 1 89 .  
229.  Ayna sembolizmi i le  ilgili olarak bkz.  T. Burckhardt, Aklın Aynası Gele­

neksel Bilim ve Kutsal Sanat Üzerine Denemeler, s. 1 27- 1 3 3 .  Işık yani 
nurun bilginin sembolü olarak kullanımı ile ilgili olarak bkz. F. Rosent­
hal, Kııoıuledge Iriıınıphaııt the Concept of Knowledge ln Medieval Is­
/anı, s. 1 5 5 .  
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bir hicab (perde) bulunduğunda; kısaca her türlü cehalet durumunda 
varlıkların hakikatinin kalpte tecelli etmesi engellenmiş olmakta­
dır230. Kalp saf bir ayna olduğu zaman ise, dünya bu aynada gerçekte 
ne ise öyle yansır. Aynı zamanda o, İlahi Hakikat'i dolaysız olarak ön­
ce semboller (işarat) b içiminde, sonra sembollerin ardındaki manevi 
nitelikler (sıfatlar) veya özler ('ayan) biçiminde ve son olarak da İlahi 
Gerçeklikler (hakaik) olarak yansıtır23 ı . Benzer şekilde İbn Arabi şöy­
le demektedir: "Kalbin her tür düşünceden boşalmasıyla ve varidatı 
kabul istidadıyla, kendisinden ilimleri aldığımız Hak Teala, b ize bir 
şey hakkında o şey aslında ne ise o şekliyle b ilgi verendir"232. Buna 
göre batıni bilginin insana Tanrı tarafından verilen bir bilgi olduğu ve 
kalbi ked ile insanda tecelli ettiği, müslüman ariflerin de genel kana­
atidir. Onlar bu görüşlerini Kur'an'daki kalb ile ilgili ayetleri örnek 
göstermek suretiyle de desteklemişlerdir233. Ancak burada şunu da 
belirtelim ki onlar kalple birlikte aklı da bilgi aracı olarak kabul et­
mektedirler. Bu ayrımı  belirtmek istediklerinde aklın idrakine i lim, 
kalbin idrakine ise marifet ve zevk ismini vermektedirler. Marifet ve 
sevgiyi kalbi bir meleke olarak kabul edip ilahi sevgi ve marifeti aynı 
hakikatin iki tezahürü olarak görmektedirler234. 

Gelenekselciler batıni b ilgiyi kalbin içindeki bir tohum gibi göre­
rek onun zihinde gerçekleşmesini beşeri karanlıklar içindeki İlahi 
Nur'un izi ve Sonsuzdan sonluya geçiş olarak betimlemektedirler235. 
Bu bakımdan onlar, gerçek bilgiyi elde etme yöntemleri açısından mo-

230. Gazali, Hakikat Bilgisine Yükseli� Mearicü'l-Kuds, s. 95-98 ; Gazali kalbin 
bilgi melekesi olarak değeri üzerinde başka eserlerinde de durmuştur. Me­
sela bkz. Gazali, İhyau Ulumi'd-Din, C. III, s. 12, 29, 4 1 .  

23 1 .  T. Burckhardt, Akim Aynası Geleneksel Bilim ve Kııtsal Sanat Üzerine De­
nemeler, s. 1 29. Ayrıca bkz. Abdulkerim Kuşeyri, Tasavvuf İlmine Dair 
Ku�eyri Risalesi, Haz. Süleyman Uludağ, Dergah 

'
Yay., İstanbul 1978, s. 

168 ;  W. Chittick, Varolmaııın Boyutları, s. 1 37. 
232. İbn Arabi, Harflerin İlmi, s. 84-85. 
233. Konuyla ilgili şu ayetlere bakılabilir: Bakara 6 ve 87, En'am 24, Al-i İm­

ran 7, Muhammed 22, Mucadele 2 1 ,  Munafikfın 3, Mutaffiffn 13 .  
234. Ebu'l-Ala Afifi, Tasavvuf İslanı 'da Manevi Hayat, s. 2 1 6-21 8 ;  M. N. el-At­

tas, Modern Çağ ve İslami Dü�üııü�ün Problemleri, s. 1 04. 
235. F. Schuon, İslamın Metafizik Boyutları, s. 189 .  
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dem yöntemleri eleştirmekte ve geleneksel toplumlardaki inisiyatik 
grupların yöntemlerini benimseyerek öne çıkarmaktadırlar. Daha ön­
ce değinildiği gibi onlara göre geleneksel toplumlarda bilgi hiyerarşi­
sinde duyusal ve akli bilginin varlığı kabul edilmektedir. Ancak belir­
tildiği üzere asıl ve bütün bilgi çeşitlerinin başı sayılan batıni bilgidir 
ve bundan dolayı bu bilginin elde edilmesi üzerine yoğunlaşılmıştır. 

Batı geleneğinde batıni bilgi Pisagor'a kadar götürülmektedir. Du­
yuların kavrayamayacağı bir alemin varlığı fikri onunla birlikte Efla­
tım' da da vardır. Eflatun için felsefenin gayesi ve görevi bütün idele­
rin başlangıcı olan en yüce İdenin yani En Yüksek İyi'nin temaşası­
dır236. Bu hikmet için, felsefi hazırlıktan derece bakımından daha üs­
tün bir başka hazırlık vardır ki deruni hazırlık adı verilen bu eğitim, 
R. Guenon'a göre Pisagor ve Eflatun çizgisiyle Yeni Eflatunculuğa ka­
dar uzanmıştır. Bu eğitim sırasında çerçeveyi belirleyen kavramlar, 
deruni tefekkürü merkezileştirmeye yarayan sembolik ifadelerdir ve 
bunlar insanı bazı nefsi ve ruhi hallere yükselterek akli bilgi seviyesi­
nin üstüne çıkartırlar. Bu bakımdan bu fikri çerçeve ile felsefedeki ak­
li ve mantıki kavramsal düzey bir birine karıştırılmamalıdır237. Nite­
kim Hint geleneği de dille sınırlı akli düşüncenin hakikati kavramak 
ve ifade edebilmek açısından yetersiz olduğunun bilincinde olarak 
farklı batıni bilme yöntemleri geliştirmiştir238. Bu bakımdan Shanka­
ra (68 6-7 18 )  "amel zihin arıtması içindir. Gerçekliğin kavranması için 
deği l .  Hakikatin kavranması en azından on milyon amelle değil sez­
giyle gerçekleştirilir" demiştir239. H. Zimmer, Hint düşüncesinin aş­
kın hakikatin mantıkla öğretilemeyeceğini söyleyen Eflatun ile aynı 
kanaati paylaştığını ileri sürerek batıni bilgiye ulaşmadaki Hint yön­
temini şu şekilde özetlemektedir: "Aşkın hakikat mantıkla öğretile­
mez. Anlamı ağır olan paradoksla, sembolle ve mecazla üstesinden ge­
linebilir. İtinayla düşünen bir düşünür giderek yükselişinde durmaya 
mecbur edildiği yerde ruhu daha ileriye nüfuz edebilir. O bir hamley-

236.  Bkz. A. Weber, Felsefe Tarihi, s. 24-26; 5 1 -59 ;  E. Gürıgör, İslam Tasavvıı-
fıııııın Meseleleri, s. 89 .  

237. R. Guerıorı, "Nefsini Bil", s. 58-59.  
238 .  H. Ziınıner, Hint Felsefesi, s .  3 1 -32. 
239. A. Huxley, Kalıcı Felsefe, s. 3 0 1 .  
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le yükselebilir, karşıtlıkların ötesinde hakikati içeren sembollerin ka­
natlarında fizik üstü alana ulaşabil ir. Bu kanatların üzerinde ana ilke­
si karşıtlıkların birleştirilemez olanın hantal ilkesi olan toprağa bağlı 
insan mantığının ağından kurtulur. Çünkü aşkın demek diğer yanın­
da insan müdrikesinin bağlayıcı mantıki ana yasalarını aşkınlaştırmak 
demektir"240• Görüldüğü gibi aslında burada hakikate ulaşmada öne­
rilen yöntem yine sezgidir. Öte yandan batıni bilgiyi elde etmede kul­
lanılan bu geleneksel yöntemlerin doğal yöntem olduğu, bunun öte­
sinde günümüzün modern bilgi elde etme yöntemleriyle bu yüce bil­
giye ulaşmanın mümkün olamayacağına dikkat çekilmektedir24 1 .  Bu­
na mukabil Batılı psikologların büyük dinlerin batıni özünü, psikolo­
jik süreçler ve bilincin iradi kontrolü için birtakım yöntemler olarak 
anlamaya başladıkları da görülmektedir. Bu durum Batılı psikolojik 
çerçevenin, bazı fenomenleri anlamada batıni epistemolojiyi keşfet­
meye mecbur kalması şeklinde de yorumlanmaktadır242. 

Gelenekselciler batıni bilginin kendi yöntemi dışında dışardan 
propaganda veya empozeyle yerleştirilmesinin mümkün olmadığına, 
onun ancak kişisel bir çabayla elde edilebileceğine dikkat çekmekte­
dirler. Başkası sadece bu bilgiye ulaşma vasıtalarını gösterebili r243. 
Başka bir ifadeyle bu bilgi kalıplaşmış yargılar ve yazıya geçirilmiş ha­
zır formüller şeklinde ortada bulunmadığı için normal eğitimle elde 
edilemez. Esasen yazıya ve söze sığmayan bu bilgiyi elde etmeye yö­
nelen her insanın kendi bireysel çabası ve serüveni belirleyici olmak­
tadır. Söz gelimi bütün geleneklerde batıni bilgiyi elde etmede her in­
sanın bireysel olarak belli bazı aşamaları geçmesini öngören yöntem- ' 
ler bulunmaktadır. Bu bakımdan İslam batıniliğinde bu aşamalar 
zevk, hal ve sıfatların değişmesi yoluyla anlatılmaktadır244• Öte yan­
dan belirli aşamalarla elde edilen bi lgilerin her aşamasına uygun ve 
yalnızca o aşamaya ulaşanların anlayabileceği başkalarına kapalı olan 

240. H.  Zimmer, Hint Felsefesi, s. 3 02-303. 
24 1 .  Bkz. İdris Şah, Yol'un Yolu, s .  148-149.  
242. K. Wilber, Transandantal Sosyoloji, s. 9-1 0. 
243. R. Guenon, "Doğu Metafiziği", s. 67. 
244. Gazali, Dalaletten Hidayate, Çev. Ahmet Subhi Fırat, Şamil Yay. , İstanbul 

1 978,  s. 70. Ayrıca bkz. Necmüddin Kübra, Tasavvufi Hayat, s. 1 06-107. 
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bir sembolik dille ifade edilmesi de söz konusudur245• İslam mutasav­
vıflarının kullandığı bu dile yine sembolik anlamından dolayı " işari" 
dil denilmiştir. Giderek bu işari dil kendilerine has birtakım kavram­
lar kullanarak sadece tasavvuf mensuplarının anlayabileceği bir dil 
haline gelmiştir246. 

Bu nedenle daha önce üzerinde durduğumuz Gelenekselcilerin 
entelektüel seçkinler grubuna yaptıkları vurgunun kökenlerini burada 
aramamız mümkündür. Çünkü onlara göre batıni bilgi herkese açık 
ve herkesin kolayca elde edebileceği ve anlayabileceği bir bilgi düze­
yi olarak görülmemektedir. Bütün dinlerde bazı seçkin kişilerin diğer 
insanlardan farklı olarak birtakım olağanüstü haller yaşadıkları ve do­
ğaüstü alemle irtibat kurdukları inancına rastlanmaktadır. Yine bu ki­
şilerin fizik ötesi alemi müşahede etmeleri ve böylelikle birtakım ba­
tıni bilgilere sahip olmaları da onların gayb alemiyle iletişime geçme­
leri şeklinde anlaşılmaktadır247. Bu bakımdan bütün batıni gelenekler 
seçkin bir topluluğun adeta tekelinde olmuşlar ve kendilerinin başka­
ları tarafından anlaşılmamasını normal karşılamışlardır. Hatta bazen 
bu ilmin, anlamayacağı ve duyduğu şeyleri yanlış yorumlayacağı ge­
rekçesiyle halktan gizlenmesi gerektiği bile söylenmiştir. Aynı çekince 
İslam tasavvufunda da ortaya çıkmıştır. Sufiler kendilerine keşf olan 
hakikatleri anlayacak seviyede olmadıkları için, avama açıklanması­
nın doğru olmayacağı kanaatindedirler. Öyleyse yapılması gereken 
keşf olunan şeyi havas tabakasını oluşturan seçilmiş bir topluluk dı­
şındakilere i fşa etmemektir248. Hatta Musa peygamber ile Hızır ara­
sında geçen kıssa, bu tür bilginin bazen peygamberler tarafından bile 

245. A. Babaoğlu, Hermetizm, s. 22. 
246. M. A. el-Cabiri, Arap-İslam Kültiiriinün Akıl Yapısı, s. 3 8 1 .  
24 7. Şinasi Gündüz; Yavuz Ünal ;  Eekrem Sarıkçıoğlu, Dinlerde Yükseliş_ Motif­

leri ve İslam 'da Miraç, Vadi Y.ıy., Ankara 1 996, s. 1 1 6 .  
248 .  M. A. el-Cabiri, Arap-İslam Kiiltüriinün Akıl Yapısı, s .  33  7 .  Bkz. İbn Ara­

bi, Fena Risalesi Arzuların Terciiıııaııı, Çev. Mahmut Kanık, İz Yay., İstan­
bul 1 9 9 1 ,  s. 3 2-33 .  İbn Arabi aynı risalede hakikat ehlinden olan birisi (el­
muhakkik) ile akılcı (en-nazır) birisi arasındaki bir tartışmayı yorumlar. 
Hakikat ehlinin akılcı adamın kendi söylediklerini hiç mi hiç anlamadığı­
nı fark ederek benzeri konuları onlarla konuşmanın uygun olmayacağına 
karar vermesiyle sonuçlandığını nakleder. s. 54-56.  



DİNSEL GERÇEKLİGİN DOGASI: "DİNLERİN AŞKIN BİRLİGİ" • 3 0 1  

idrak edilemeyeceğine örnek olarak gösterilmektedir249. Aynı şekilde 
Gelenekselcilere göre de dinin herkesin kapasitesine, ilgisine ve bilgi­
sine hitap eden yönü zahiri kısmıdır. Batıni kısmı ise seçkin kimsele­
re hitap eder ve onu basitleştirerek herkesin seviyesine indirgemeye 
çalışmak özünü ortadan kaldıracağından inkar etmek anlamına gel­
mektedir250. 

Batıni bilgiye ulaşmada, özellikle Hint ve İslam geleneğinden ha­
reketle yaygın bir yöntem olarak üçlü bir yol önerilmektedir. Bunlar 
İslam'da korku, sevgi ve bilgi; Hinduluk'ta eylem, sevgi ve bi lgi yolu 
olarak sınıflandırılmaktadır25 1 .  F. Schuon, bunlardan korku yolunu 
(İslam'da mehafe, Hinduluk'ta karma-maraga) amel ve zahidlik yolu, 
ikincisini yani sevgi yolunu (muhabbet; bhakti-marga) aşk ve güven 
yolu, üçüncüsünü yani bilgi yolunu (marifet; jnana marga) ise irfan ve 
vahdetçi tefekkür yolu olarak ifade etmektedir. Ona göre korku yolu 
iradi, bireyci ve duygusal bir dindarlık doğurmaktadır. Çünkü bu yol 
cezalandırma korkusuna ve aşırı biçimci hukuki bir titizliğe dayanır. 
Aşk yolunda sınırlandırılmamış bir duygusallık söz konusu olduğu 
için burada inancın ve şevkin değeri vardır, zeka ise gururun günahı­
nı temsil eder. Bilgi yolu ise pratiğin zararına teoriye vurgu yaparak 
diğer ikisinin aşırılıklarını dışarıda bırakır252. Aynı şekilde A. K. Co­
omaraswamy aşk yolunu adanmışlık, bilgi yolunu ise hikmet yolu ola­
rak görmekte ve aktif hayat ile tefekküri hayat arasındaki karşılaştır­
maya benzer bir mütekabiliyet kurmaktadır253. Burada şunu da belir­
telim ki H int geleneğinde yegane hakikat olan Brahman konusunda 
güvenilir ve meşru bilgi elde etme yolu olarak amel yolu (karma-mar­
ga) değil, marifet yolu (jnana-marga) gösterilmektedir254. 

249. Ebu Nasr Serrac Tusi, el-Lüma', Çev. H.  Kamil Yılmaz, Altınoluk Yay. , İs­
tanbul 1 996, s. 3 70. 

250. R. Guenon, Nic'eliğin Egemenliği ve Çağın Alametleri, s. 1 0 1 .  
25 1 .  Martin Lings, "The Symbolism o f  the Triad o f  Primary Colour", Religion 

of the Heart, Ed. Seyyid Hüseyin Nasr; William Stoddart, Foundations 
For Traditional Studi'es Yay., Washington 1 99 1 ,  s. 2 1 0-212. 

252. F. Schuon, In the Face of the Absolute, s. 1 97-198 ;  The Eye of the Heart 
Metaphysics, Cosmology, Spiritııal Life, s. 125. 

253. A. K. Coomaraswamy, Selected Papers Metaphysics, s. 387. 
254. A. İ .  Yitik, "Hinduizmin Diğer Dinlere Bakışı'', s. 132. 
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Batıni bilgiye ulaşmak için bazı şartların ve erdemlerin bulunması 
gerektiğini belirten Gelenekselcilere göre öğretimde ihlas, samimiyet, 
içtenlik ve saflık temel olarak alınmalıdır. Çünkü bu bilgi mahiyet ola­
rak kalben saf ve sevgi dolu insanların kavrayabileceği bir bilgidir255• 
İbn Arabi'ye göre ise batıni bilginin kavranması için her şeyden önce 
bu bilgiye yönelenlerde edeb bulunması gerekir. Çünkü feyz ve bere­
ket ancak bunun doğal bir sonucu olarak elde edilebilir256. Hint gele­
neğinde de bu aşkın bilgi yolcusunun vasıfları şu şekilde sıralanmakta­
dır: tefrik etme melekesine sahip ol�ak, zihni bütün eğlencelerden 
uzaklaşmış olmak, sükunete sahip iyi huylu olmak ve kurtuluş için bir 
arzu hissetmek257. Bu bakımdan Gelenekselcilere göre bütün dinler, 
batıni yolculukta akıl ve zihinsel olgunluğu ön şart olarak gerekli gör­
müşlerdir. Doğal olarak bütün batıni gelenekler, bu yolculukta dene­
yimi yönlendirecek ve talibin gücünün üstüne çıkmamasını sağlayacak 
bir uzmanın kılavuzluğunu da zorunlu saymışlardır258. 

Ancak Gelenekselcilere göre batıni bilgiye ulaşma açısından bu 
özellikler gerekli olmakla birlikte yeterli de değildir. Çünkü batıni bil ­
g i  sadece insani yetenekler v e  gayretler sonucu elde edilebilecek bir 
bilgi değildir. İslam sufilerinin de vurguladığı gibi, insanı Allah'tan 
ayıran tüm perdelerin ortadan kaldırılmasıyla ortaya çıkan doğrudan 
bir bilgi olmaksızın insan nihai hakikati elde edemez. Bununla birlik­
te bu  b ilgi bazı seçilmiş kullara bizzat Allah tarafından verilmiştir259• 
Dolayısıyla da batıni yolu insan seçmemektedir. F. Schuon bu durumu 
şu şekilde izah etmektedir: "Batınilik yolu, onu izlemekte olanların 
seçimine bırakılmış bir yol değildir, yani bu yolu insan seçmemekte­
dir, aksine yol insanı seçmektedir. Çünkü sonlu olan, Sonsuz Olanı se­
çemez. Sonsuz olanı seçmekten söz edilemeyeceğine göre, O'nu arzu­
lamaktan da bir o kadar söz edilemeyecek demektir. Çünkü inisiyede, 

255. Michel Valsan, "Fena Risalesi Giriş'', İbn Arabi, Fena Risalesi Arzularm 
Tercümanı, Çev. Mahmut Kanık, İz Yay., İstanbul 199 1 ,  s. 1 9 .  Bu bilgiyle 
ulaşmada insani özelliklerin önemi için ayrıca bkz. A. Huxley, Kalıcı Fel­
sefe, s. 8 .  

256.  İbn Arabi, Fena Risalesi Arzuların Tercümanı, s .  54.  
257.  Shankara, Tefrik Etme Hazinesi, s. 49. 
258.  K. Armstrong, Tanrı'nm Tarihi, s. 275. 
259. W Chittick, Varolmanın Boyutları, s. 383 .  
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ilahi tecelliye nail olma arzusunun değil, fakat müteal özüne yönelik 
olan mantıklı ve varlıkbilimsel bir eğilimin hayat buluşu söz konusu­
dur"260. Görüldüğü gibi Gelenekselciler batıni bilgiyi doğrudan İlahi 
bilgi olarak kabul ederek bilgi anlayışları açısından bu bilgiyi otorite 
konumuna yükseltmiş olmaktadırlar. Esasen bu bilginin elde edilişin­
de ve adlandırılışında da özellikle İslam arifleri sürekli bu durumu 
vurgulamışlar ve peygamberler aracılığıyla gelen vahiyle birlikte bu 
bilgiyi de adeta özel bir vahiy türü olarak kabul etmişlerdir. 

İnsanın ulaşacağı batıni gerçekliğin Hakikat sözcüğü ile de ifade 
edildiğini ve bu bağlam da ilahi ilhamın da hakikati oluşturan öğeler 
arasında sayıldığını belirtmiştik. Gelenekselcilere göre Hakikat akıl 
yürütmeye dayanamaz çünkü onun hakikati yaratmadığı aşikardır. 
Ancak hakikat, kendini ifşa etmek ve zahir olmak için aklın yardımı­
nı alabilir. Dolayısıyla akıl hakikati üreten bir meleke değil onu anla­
yan bir melekedir261 .  Hakikat her yerde bulunan ve geri kalan her şe­
yin ancak kendisiyle anlaşıldığı Varlık olarak tanımlandığı için Gele­
nekselcilere göre onun dışında dünya anlaşılmaz bir rüyadan farksız­
dır. İnsan da herşeyden önce Hakikat'i yansıtan bir bilinçtir. Hakk ya­
ni Gerçek onunla kendini izhar eder. Fenomenler ve hadiseler kesif ve 
naif bir postüladan ibaret olup ancak Hakikat ışığında anlaşılabilir­
ler262. Bunu zahir, batının ışığında anlaşılabilir şeklinde okumamız 
mümkündür. Bu bakımdan her şey onun ışığı ile aydınlandığı için Ha­
kikat'e ulaşmak, insan için tek gerçek hedef olmalıdır. T. Lindbom'un 
ifadeleriyle insan objektif realiteye, ancak bir ego olarak yaşadığı sı­
nırların ötesine geçerek ulaşabilir. Kalbinin nuruyla varlığın labirent­
lerinden çıkabilir ve disiplin, gayret ve Tanrı'nın yardımıyla İlahi Re­
alite'ye erişebilir, Objektif bakışla, dünyada kutsalla buluşabilir, yara­
tılışı Tanrı'nın sonsuz kudretinin dev bir sembolü olarak algılayabilir, 

260. F. Schuon, Dinlerin A�kın Birliği, s. 27. Ayrıca bkz. Marco Pallis, "Disco­
vering the Intcrior Life", The Sword of Gnosis, Ed. Jacob Needleman, Ar­
kana Yay. , London 1986,  s. 1 97; T. Burckhardt, Aklın Aynası Geleneksel 
Bilim ve Kutsal Sanat Üzerine Denemeler, s. 1 71 - 1 72. 

261 .  R .  Coomaraswamy, "Modern ve Geleneksel İnsan Arasındaki Çatışmala­
rın Temel Doğası", s. 135 .  Hakikati idrak açısından aklın değeri ile ilgili 
olarak bkz. Ebu'l-Ala Afifi, Tasavvuf İslam'da Manevi Hayat, s. 2 14-2 1 5 .  

262. F. Schuon, Varlık Bilgi ve Din, s. 24. 
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gerçek ile yanılsamayı birbirinden ayırabi lir263. Dolayısıyla insan için 
gerçek anlamda kurtuluş; bu hayatında geçici, gölge ve zahir olanla; 
kalıcı, batıni ve hakiki olanın ayırdına vararak Hakikat'e bağlanmak­
tan geçmektedir264. Başka bir anlatımla, insan kendi içinde taşıdığı 
ölümsüz olan ruhi özü bu dünya hayatında keşfedip hakikate bağla­
malı ki kurtuluşa ulaşabilsin265. Hint geleneğinde mokŞ,a olarak adlan­
dırılan kurtuluş da insanın zahiri ve batıni bütünlüğünü hedef almak­
tadır. İnsanın vücudu ruhun kullanımı için bir araç olarak görülmek­
tedir. İnsanın hakiki varlığını bulması görünen dış varlığını aşmakla 
mümkündür ve insan bunu yapabilecek yetenektedir. Hintli için mok­
şa kurtuluş yada manevi özgürlük, kendi hakiki varlığını araştırarak 
onunla yaşamak ve ondan olmaktır. Ve yine kendi enerjisi ile batıni 
olarak ne olacağı ve zahiri şartlarını ne yapacağını belirleyerek haya­
tını ruhun gerçekliği ve iktidarı üzerine inşa etmektir. Kendi bireysel 
egosuna kapanarak bunu hakikatle karıştırmak bütün başarısızlıkların 
kaynağı olarak görülmektedir266. Nitekim UpaniŞ,adlar da şöyle denir: 
"Atman ile Brahman'ın, başka bir deyimle, insanın uhrevi tarafı olan 
gerçek 'Ben' ile yüce Tanrı 'nın aynı varlık olduğunu bilen bir kimse­
den öğrenim gören kişi, anlamsız doktrinleri terkederek Hakikate 
ulaşır"267. Gelenekselciler için de dinin bütün amacı insanın kurtulu­
şudur: "Tanrı ilk önce insanı kurtarmak ister, onu bilgili kılmak değil. 
Tanrı hikmete, bilgeliğe ve ölümsüzlüğe bakar, dış bilgiye ve hatta in­
san merakını gidermeye değil"268. 

Gelenekselciler batıni bilginin Tanrı'dan geldiğini ileri sürerler­
ken aynı zamanda Tanrı'yı gerçek anlamda bilmenin de ancak batıni 
bilgiyle mümkün olacağını vurgulamışlardır. Geleneksel bilginin ama­
cı insanın mutluluğu, yüksek melekelerini geliştirmek, en yüksek şey­
lerin bilgisini kazanmak ve eğer mümkünse "Tanrı'yı görmek" olarak 

263 . T. Lindbom, Demokrasi Miti, s. l 22. 
264. A. Küçük, "Dinlerarası Diyaloga Niçin İhtiyaç Vardır?", s. 4 1 .  
265.  A. Aslan, "Dinler ve Mutlak Hakikat Kavramı: John Hick ve Seyyid Hü-

seyin Nasr'la Bir Mülakat", s. 1 87 .  
266.  S .  Radhakrishnan, Eastenı Religions and Western Thoııght, s. 352.  
267. Upaııiş,adlar, s. 23 -24. 
268.  F. Schuon, İslamr Anlamak, s. 69. 
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özetlenmektedir269. Tanrı'yı görmek, onun civarına ulaşmak gayesi, 
İslam Filozofları tarafından da en yüce mutluluk olarak görülmekte­
dir270. Esasen çeşitli gelenekler Tanrı'nın gerçek anlamda bil inmesini 
ancak batıni yolun sağlayabileceği teyit etmektedir. Bu örnekler Tan­
rı ile il işki kurmanın tek yolu olarak batıni tecrübeyi göstermektedir. 
Tanrı batıni tecrübeyle doğrudan doğruya kavranır. Ancak bu tecrü­
benin mutlak bir ifadeyle belirlenmesi ise mümkün görülmemekte­
dir271 .  Mesela Vedalardaki farklı anlatım çeşitlerinden dolayı çoktan­
rılı din anlayışının bu kültürde ortaya çıktığı ve Tanrı 'nın sıfatlarının 
sanki birer bağımsız tanrı gibi göründüğü Hintli bilgelerce de belirtil­
miştir. Böyle bir anlatım biçimiyle asıl Tanrı'nın varlığı kalın bir per­
de arkasına gizlenmiş olmaktadır272. Bu bakımdan geleneksel dünya­
da asıl bilgi Tanrı'ya ulaştıran bilgidir, ancak doğası gereği bu bilgi 
gerçek anlamıyla zahiri kalıplara dökülmeye uygun değildir. Dolayı­
sıyla modern felsefede batıni bilgi, bir bilgi kategorisi olarak kabul 
edilmediği için buna göre madem ki Tanrı, zaman ve mekan gibi du­
yumun formları içinde kavranan bir varlık değildir; O'nun bilinmesi 
ancak batıni bi lgiyle mümkündür, o halde bilginin de konusu olamaz 
sonucuna varılmıştır. Bu durumda Tanrı'nın varlığını kabul edenler de 
bir bilgi konusu olarak değil en fazla bir postulat, bilgimizi birliğe ka­
vuşturan bir i lke olarak görülebileceğini öne sürmüşlerdir273. 

Bununla birlikte Tanrı'nın bilinmesi konusunda Batı geleneğinde 
de batıni bilgiyi öne çıkaran bir anlayışın her zaman bulunduğunu gö­
rüyoruz. Mesela Plotinus'a göre Bir, aşkın, akılla kavranamayan, hiç­
bir nitelik yüklenemeyen nedendir. O'nun ne olduğu değil ancak ne 
olmadığı söylenebilir274. Ona göre insanın Tanrı'yı bilmesi kendisin-

269. E. F. Schumacher, Aklı Karışıklar İçin Kılavuz, s. 26. 
270. İslam filozoflarının mutluluk görüşünün ayrıntılı incelenmesi ve mutlulu­

ğun Tanrının idrak edilmesi ve bunun en yüce mutluluk olarak görülme­
siyle ilgisi için bkz. H.  H. Bircan, İslam Felsefesinde Mutluluk, s. 84-95, 
325-359. 

2 7 1 .  Turan Koç, Din Dili, Rey Yay., Kayseri 1 995, s .  1 92. 
272. Kürşat Demirci, Hinduizmin Kutsal Metinleri Vedalar, İşaret Yay. , İstanbul 

1 99 1 ,  s. 48-49. 
273. E. Gilsoıı, Tanrı ve Felsefe, s. 74-7.5. 
274. B. Çotuksökeıı; S. Babür, Ortaçağda Felsefe, s. 3 8 .  
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de ilahi bir parçanın bulunmasından dolayıdır. Böylece vecd halinde 
insanın kendi içinde bulunan ilahi cevherin aslına kavuşmasıyla Tanrı 
gerçekten bilinmiş olur275• Gelenekselcilerin büyük bir bilge olarak 
sıkça kendisini referans gösterdikleri ünlü Hıristiyan azizi M. Eckhart 
da benzer şeyler söylemektedir: "Onlar gerçeği bulamadılar, çünkü o 
içtedir, en derindedir ve dışta deği ldir. Ama ışığı ve bütün gerçeğin 
ayrımını bulmak isteyen kimse Tanrı'nın içinde ve en içinde (gönlün­
de) doğmasına dikkat etmeli ve onu fark etmelidir. Bu taktirde bütün 
güçler dış insanla birlikte aydınlanır"276• Onun Tanrı anlayışıyla diğer 
batıni geleneklerdeki Tanrı anlayışları arasında benzerlikler görül­
müştür :  "Tanrı, Eckhart'ın iddiasına göre Yokluktu. Bu O bir hayaldir 
demeye gelmiyordu, fakat Tanrı bizim bildiğimizden daha zengin, do­
lu bir varoluş biçimine sahipti. Mistik Tanrı ile birliği bir kez sağladı 
mı, O'nu Bir olarak görürdü. Yunanlılar bu görüşten hoşlanamayabi­
lirdi ama Eckhart Teslisin özünde mistik bir öğreti olduğu görüşünde 
onlarla uyuşmaktaydı. Meryem'in İsa'ya hamile kalmasından çok, Ba­
ba'nın Oğul'u ruhta doğurmasından söz etmekten hoşlanıyordu. 
Mevlaııa'da İsa'nın Bakir Meryem'den doğuşunu, ruhun mistiğin kal­
binde doğuşunun simgesi olarak görmüştü. Eckhart bunun, ruhun 
Tanrı ile birlikteliğini gösteren bir benzetme olduğunda ısrarlıydı. 
Tanrı ancak mistik deneyimle bilinebilirdi . . .  Tanrı Yokluk olduğu 
için, biz de O'nunla birlik olmak için yokluk olmaya hazır olmalıyız. 
Sufilerin tanımladığı fena sürecine benzer biçimde Eckhart da "kop­
mak" veya daha çok "ayrılmak"tan söz eder"277• Bu bakımdan ona 
göre insanın Tanrı'yı doğru olarak algılamasında üç engel vardır : Bi­
rincisi zamandır, ikincisi cismaniliği, üçüncüsü çokluk. Bu üçü onun 
içinde olduğu sürece Tanrı daha onun içinde bulunmamaktadır ve 
içinde doğru olarak etkinlik göstermemektedir278• Bu noktada M. Bu­
ber Yahudi batıniliğinin yaklaşımını şu şekilde ifade etmektedir: "Hit­
lahavut zaman ve mekan üstünde Tanrıda kuşatılmaktır. Avoda zaman 
ve mekanda Tanrı'ya hizmettir. Hitlahavut mistik ziyafettir. Avoda 

275. E. Güngör, İslam Tasavvufunun Meseleleri, s. 1 0 1 .  
276. M Eckhart, Tanrı ve İnsan, s. 1 9 . 
277. K. Armstrong, Tanrı'nııı Tarihi, s. 3 20-3 2 1 .  
278 . M Eckhart, Tanrı ve İnsan, s. 4 1 .  
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mistik teklif (davet) tir. Bunlar kutsal insanın hayatının gidip geldiği 
kutuplardır. Hitlahavut Tanrı'nın kalbinde yattığı için sessizdir. Avo­
da "ben neyim ve kanımı ve ateşimi sana sunmayı arzu ettiğim haya­
tım ne" diye konuşur. Hitlahavut avodaya tatminin arzuya uzaklığı 
kadar uzaktır. Ve hitlahavut avodadan Tanrı'nın aranmasından Tan­
rı'nın bulunması olarak çıkar"279. 

Tanrı'nın batıni olarak bilinmesi konusu üzerinde İslam sufileri 
de bir hayli. durmuşlardır. Onlara göre insan Allah suretinde ve O'na 
benzer yaratılmıştır ve tüm evrenin özüdür. Yine insan Allah'ı bilecek 
bilişsel güçlere sahiptir ve bunların başında da sezgi gelir280. Al lah'ı 
bilmede irfan yolu olarak da bilinen batıni yolun, akıl yolu veya teş­
bih ve örnek vermeye dayalı olan beyan yolundan daha güçlü olduğu­
nu ileri sürmüşlerdir28 1 .  Ancak Allah'ın hem Zahir hem de Batın ol­
ması açısından her iki düzeyde de bilinmesi mümkün olmalıdır. Do­
layısıyla gerçek arif, dünyadaki her nesnede Mutlak Hakikati gören 
kişidir. Çünkü zahiri suretler O'nun kendini izhar ettiği tecelli ve ta­
ayyünlerinden başka bir şey değildir282. Konuyu Gelenekselcilerin en 
büyük bilgelerden kabul ettiği İbn Arabi'nin yaklaşımlarını aktararak 
değerlendirecek olursak ona göre insanda "ezel" gizlidir. İnsan Tanrı 
suretinde yaratılmıştır ve o, kadim ve ezeli ilimde, kendi varlığında o 
suret üzere var olmuştur. Bu bakımdan arif Allah'ın ahlakıyla ahlak­
lanmış olan ve her an Rabbi ile yaşayan kimsedir283. Çünkü insan ru­
hu İlahi Sıfatları yansıtabil ir ve böylece yaratılışı gereği "Tanrı'nın Su­
retinde" olabilir. Benzer şekilde Gelenekselcilere göre de bazı yapısal 
farkları bir kenara bırakırsak dünyanın bütün büyük dinleri, gerçekte 
insanın en önemli özelliğinin, İlk İnsanının durumuna ulaşıp, ruh saf­
lığını yeniden elde ederek Taıırı'nın Suretini kendinde gerçekleştirme­
si olduğunda birleşirler284. 

279. M. Buber, Hasidisnı and Modern Man, s. 84. 
280. · M. Fahri, İs/anı Felsefesi Kelamı ve Tasavvufuna Giri!!, s. 1 08 .  
281 .  M.  A .  el-Cabiri, Arap-İslam Kültiirünüıı Akıl Yapısı, s .  3 70. 
282. T. İzutsu, İslanı 'da \!arlık Dü!!iiııcesi, s. 24. Ayrıca bkz. Kelabazi, Doğu!! 

Devrinde Tasavvuf Ta'arruf, s. 62; W Chittick; S. Murata, İslam 'ın Vizyo­
nıı, s. 138 .  

283 .  İbn Arabi, Harflerin İlmi, s .  75; Marifet ve Hikmet, s. 1 65 - 1 66 .  
284. M. Lings, Antik İnançlar ve Modern Hurafeler, s. 46. 
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Buna göre insani nitelikleri dile getiren bir dil kullanılmadan Tan­
rı hakkında konuşmak mümkün görülmemektedir285. Nitekim İbn 
Arabi, Allah'ı, hem tenzihi hem de teşbihi olarak izah eden bir bilgi­
nin tam olarak anlaşılabileceği kanaatindedir. Çünkü Allah bizatihi 
tüm var olan şeylerden münezzehtir, yani onlara mukayese edilemez. 
Ancak Allah aynı zamanda alemde varlığın (vücud) özelliklerini izhar 
eder. Dolayısıyla bizler O'nun yaratılmış şeylere benzediğini söyleye­
biliriz286. F. Schuon konuyu şu şekilde izah etmektedir. "Günümüzde 
tek yanlı eğitim ve öğretim yapıla geldiğinden, metafizik, kullanım dı­
şı bir alanda kalmıştır. Bu nedenle insanı tam olarak tanımak müm­
kün olamamıştır. Oysa insanın ne olduğunu bilmek, insanı tanımak, 
Tanrı'nın ne olduğunu bilmek, Tanrı'yı tanımak demektir. Bunu ter­
sinden de söyleyebiliriz. İşte din fenomeninin tümü bu denklem üze­
rine kurulmuştur"287• Bu bağlamda o sufilerin kullandığı genel termi­
nolojiye bağlı kalarak Allah'ın akıl i le anlaşılabileceğini ancak gerçek­
ten onun bilinmesinin temaşayı ifade eden müşahedeyle mümkün ola­
cağını vurgular. Ancak böyle bir bilgiye ulaşmak için duyulardan kur­
tulmak gereklidir288. Bu bilgiye ulaştıracak meleke İbn Arabi'nin de­
diği gibi289 kalbtir; kalb ilahi olanı kavrayabilen insandaki aşkın öz­
dür. H akiki marifetin yolu, bütün halleri içinde insanın külli varlığı­
nın idrak edilmesinden ibarettir. Hem nefse hem de ruha has olan bü­
tün şeylerin hakikati, deruni cevhere yani hakiki nefse (yani Ben, At­
man) giden yolda bir takım basamaklar olarak tezahür eder. Bunun 
idrak edilmesi ise, insan ancak kendine has varlığın merkezine ulaştı­
ğı, kalbi ile birleştiği vakit mümkün olmaktadır290. Buna göre gerek 
sufilerin gerekse Gelenekselcilerin marifet konusundaki yaklaşımları 
"kendini bilen Rabbini bilir" şeklinde özetlenebilir. İşte şimdi sözü 
edilen bu "kendi" üzerinde durmamız gerekmektedir. 

285.  Nitekim bu konu, teşbihi yani insani nitelikleri di le getiren bir di l  kulla­
nı lmadan Tanrı hakkında konuşmanın mümkün olmadığı Din Felsefesin­
de de tartışılan bir konudur. Bkz. T. Koç, Din Dili, s. 50.  

286. W Chittick, Varolmmıın Boyutları, s. 204-205, 3 12. 
287. F. Schuon, İslamın Metafizik Boyutları, s. 22. 
288 .  N. Keklik, Mııhyiddin İbn 'iil-Arabi Hayatı ve Çevresi, s. 28,  52.  
289. S .  Sevim, İslam Diiş,iincesinde Marifet ve İbn Arabi, s. 1 65 .  
290. R. Guenon, "Nefsini Bil", s. 64. 
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Geleneksclcilere göre bütün geleneksel inanç ve kültürler, insan­
da iki benlik bulunduğunu kabul etmişlerdir. Bunlardan birisi harici­
zahiri şahsi ben (nefs, phsyche, soul), diğeri ise bütün benlerin Ben'i 
olan batıni-hakiki ilahi Ben (Ruh, pneuma, Spirit) şeklinde ifade edil­
mektedir29 1 .  Bu ayrımı dinsel dünyadaki karşılıkları açısından F. Schu­
on şu şekilde izah etmektedir: "Zahiri benlik fenomenlerle beslenir ve 
dolayısıyla da tamamen düalistiktir; bunun eşi ise Peygamberi tarihsel 
bir kişilik olan vahyedilmiş ve nesnel dindir. Batıni benlik ise kendi 
aşkın ve içkin Kaynağına yüzünü çevirir. Onun eşi ise Avatar'ı kalp 
olan fıtri ve öznel dindir. Ama bu hikmete nesnel ve vahyedilmiş din 
olmadan ulaşılamaz, tıpkı batıni benliğe kutsallaşmış zahiri benlik ol­
madan ulaşılmaması gibi"292. Görüldüğü gibi burada her zahiri daya­
nağı yine vahyedilmiş dinden alan fakat batıni düzeyde doğrudan Aş­
kın olanla muhatap olan bir kişilik söz konusu edilmektedir. Yunus 
Emre'nin meşhur "bende bir Ben vardır benden içeru" veya "İlim ilim 
bilmektir ilim kendin bilmektir. Sen kendini bilmezsin ya nice oku­
maktır. Okumaktan ma'ni ne kişi Hakk'ı bilmektir. Çün okudun bil­
mezsin ha bir kuru emektir."293 deyişleri bilinecek farklı "ben"lere, 
insandaki bu iki şahsiyete işaret ettiğini söylemek mümkündür. Yine 
beti.zer şekilde Mevlana "Hakimler, insan küçük alemdir derler; Allah 
hakimleriyse insan büyük alemdir derler; çünkü o hakimlerin bilgile­
ri, insanın görünüşüne bağlanmıştır; bilgileri o kadardır; öbür hakim­
lerin bilgileriyse, gerçekte insanın gerçek varlığına ulaşmıştır"294 diye­
rek insanda görünen benliğin ötesinde birde farklı bir gerçek Varlığın 
bulunduğunu kabul etmektedir. 

Bütün bunlardan anlaşılacağı üzere batıni bilginin insanın deruni 
tecrübesi ile doğrudan ilişkisi vardır. Bu itibarla batıni bilgiyle bu bil­
ginin gerek doğrudan tecrübe edilmesi gerekse bizzat eylem açısından 
değerlendirilmesi gerekmektedir. Dini anlamda eylemden söz edildi­
ğinde aslında ibadetten, deneyimden, tefekkürden ve zikirden söz et­
miş olunmaktadır. İbadetler dini tecrübenin dondurulmuş ve objektif-

29 1 .  R. Livingston, Geleneksel Edebiyat Teorisi, s. 32. 
292. F. Schuon, İslam ve Ezeli Hikmet, s. 206. 
293. A. Gölpınarlı, Yunus Emre Hayatı ve Bütün Şiirleri, s. 270. 
294. Mevlana, Mesnevi, C. IV, s. 84. 
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leşmiş ifadelerini temsil ederler ve çeşitli dini uygulamalara katılan in­
sanlarda yeni yaratıcı tecrübeler oluşturabilirler295. Bu bağlamda dini . 
tecrübenin özelliklerini şu şekilde özetlememiz mümkündür: Dini 
tecrübe her şeyden önce doğrudan doğruya yaşanan vasıtasız bir tec­
rübedir ve bundan dolayı bilinen psikoloj ik yöntemlerle açıklanması 
mümkün olmadığı için yaşanan bir dini tecrübeyi başkasına aktarmak 
ve tam olarak ifade etmek mümkün görülmemektedir. Dolayısıyla ki­
şiye özgü olan bu tecrübede ittihad, vusiil, kurb, huliil gibi kelimeler­
le anlatılmaya çalışılan en Yüce varlıkla bir buluşmadan söz edilmek­
tedir296. Öte yandan sufi tecrübede insanı, kendisini his ve akıl alemi­
nin sınırlarından sevgi aracılığıyla asli sevgiliye kavuşacağı başka bir 
aleme çıkaran şiddetli bir arzu söz konusu edilmektedir. Düşünme ve 
irade gücüne sahip bu duygu, bilinç dünyamızda fonksiyonel olan akıl 
ve duyum melekelerimizden farklı bir duygu olarak görülmektedir. 
Bu idrak nefsin alışkanlıklarından kurtularak yakaza haline or�dan da 
şuurun konsantrasyonunun artmasıyla daha üst mertebelere çıkar ki 
böylece benlikten nefsin kendisinde yok olacağı ve vuslata ereceği 
varlığa yönelir297. 

Belirtildiği gibi Gelenekselciler hem ibadetin hem de dini tecrü­
benin gereğini ve önemini kabul etmektedirler. F. Schuon'a göre bü­
tün niyetleri ve farklı bakış açılarını ibadetin sıcaklığı birleştirebilir. 
Ona göre dini tecrübe ise batıni anlamda insanın Tanrı'yı müşahede 
etme, en üstün düzeyde irfan ve "Kendi"yi tanıma yoludur298• Ancak 
burada tecrübenin kendisi ile onun ifade edilişi arasında batıni bilgi­
nin dile dökülemez özelliği gereği adeta ontoloj ik bir kopukluk mey­
dana gelmesine değinmemiz gerekmektedir. Nitekim bu bakımdan 
batıniliğin b ilgeleri manevi tecrübelerini sembolik ve bazen de kasıtlı 
olarak çelişkili bir biçimde açıklamaktadırlar. Bu tecrübe ancak aym 
tecrübeyi yaşamakla gerçek anlamda anlaşılabilir. Dolayısıyla aydın­
lanma gerçekleştiği zaman bu bilgiyi ifade eden görüntülerin çokluğu 

295. J .  Wach, Din Sosyolojisi, s. 423 . 
296.  M. Aydın, Diıı Felsefesi, s. 72; T. Koç, Diıı Dili, s .  1 95;  K. Armstrong, 

Tanrı 'nın Tarihi, s. 2 8 1 .  
297. Ebu' l-Ala Afifi, Tasavvuf İslam'da Manevi Hayat, s. 24-25. 
298.  F. Schuon, İslamın Metafizik Boyutları, s .  1 1 6. 
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yanında gerçekte tek bir şeyi ifade ettiği anlaşılmış olmaktadır299. Öte 
yandan Gelenekselciler eylemin batıni bilginin ilkelerine bağlı olma­
sını yine bir zorunluluk olarak görmektedirler. Bu bağlamda R. Gu­
enon şöyle demektedir: "Eylemin bütün gerçekliğini, varlığını ve 
mümkün oluşunu kendisinden alacağı ilke, sadece "tefekkür"de veya 
bir başka deyişle bilgide bulunabilir; bu iki terim temelde eş anlamlı 
oldukları veya en azından çakıştıkları için bilginin kendisiyle ona 
ulaştıran işlem hiçbir şekilde birbirinden ayrılamaz. Aynı şekilde de­
ğişmenin de bir ilkeden kaynaklanması gerekir, yoksa anlamsız, çeliş­
kili -yani imkansız- olur. Bu ilke kendi türettiği şeye (değişmeye) bağ­
lı olamaz, çünkü onun ilkesidir. Bu yüzden sözkonusu ilkenin değiş­
mez olması zorunludur"300• Buradan anlaşılacağı üzere batıni bilgi 
her türlü eylemin kaynağı ve dolayısıyla da ondan üstün olarak görül­
mektedir. Geleneksel medeniyetlerde, batıni bilginin, bütün formü­
lasyonlarında, insan hayatının hedefinin tefekkür veya Tanrı'nın do­
laysız ve sezgisel kavranışı olduğuna işaret edilmektedir. Öte yandan 
tefekkürü eylemden öne geçiren bu anlayışın günümüzde tersine çe­
virilmiş olması eleştirilmektedir30ı .  Oysa bilgi batıni bilgide olduğu 
gibi değişmezliğe ulaştığı zaman kendisi de bir değiştirilemezlik kaza­
nır. Çünkü daha önce belirttiğimiz gibi gerçek batıni bilgi, bilgi ile 
nesnesi arasında bir özdeşleşmedir. Dolayısıyla eylemden başka bir şe­
yi tanımayacak kadar eylemin içinde boğulmak eylemin kendisinin de 
hiçbir işe yaramayan önemsiz bir koşuşturmaya dönmesi ile sonuçlan­
maktadır. Gelenekselcilere göre günümüzde insanlar, eylem güçleri­
nin aşırı gelişmesi sonucu entellektüalitelerini yitirme noktasına gel­
miş olmaktadırlar. Bu yüzden pragmatizm gibi eylemden başka herşe­
yin değersiz olduğunu iddia eden kuramlarla birlikte b ilgi düzeyleri 
arasındaki hiyerarşiyi göz ardı eden bilgi anlayışı da yine çağımızda 
ortaya atılmıştır302. Bütün bunlardan anlaşılacağı üzere Gelenekselci-

299. Frirhjof Schuon, "Remarks on the Enigma of the Koan", The Sword of 
Gnosis, Ed. Jacob Needleman, Arkana Yay., London 1986,  s. 1 99. 

3 00. R. Gııenon, Modern Dünyanın Bıınalııııı, s. 56. Ayrıca bkz. R. Guenon, 
Maddi İktidar Ruhani Otorite, s. 3 1 -32. 

301 .  A .  Huxley, Kalıcı Felsefe, s .  301 .  
302. R. Gııenon, Modern Dünyanın Bunalımı, s. 54-55, 57; T. Burckhardt, Ak­

lın Aynası Geleneksel Bilim ve Kutsal Sanat Üzerine Denemeler, s. 30. 
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!er, saf bilgiye ulaştıracak dolayısıyla bilen ile bil inenin özdeşliğini ya­
şatacak anlamda her türlü eylem ve tecrübeyi en yüce amaç olarak ka­
bul ederlerken bu b ilgiye dayanmayan eylemleri ise insanı amaçsız bir 
koşuşturmaya mahkum eden şeyler olarak değerlendirmektedirler. 

Bu değerlendirmeler ışığında dinlerin çokluğuna ve farklılığına 
zahiril ik-batınil ik kavramları ekseninde yapılan Gelenekselci açıkla­
malara değinmek gerekmektedir. Onlara göre batınilik farklı dini for­
mülasyonlardaki değişmez olan temel şeyler üzerine kurulduğu için 
bu düzeyde bütün dinler arasındaki farklılıklar ortadan kalkmakta­
dır303. Gelenekselciler kalp gözüyle ulaşılan hatmi vahyin dinlerin saf 
ve evrensel yönünü oluşturduğunu ve bunun dinlerin formlar üstü 
Hakikati olduğunu belirtmişlerdir. Batıni Hakikat olarak da adlandı­
rılan bu gerçeğe yine de peygamberliğe dayanan zahiri vahyin yardı­
mı olmadan ulaşılamayacağını bir ön şart olarak i leri sürmüşlerdir304. 
Bu aynı zamanda gerçek anlamda her hangi b ir  batıniliğin olab ilmesi 
için bir vahyin içinde ortaya çıkmış geleneği zorunlu kılmaktadır. Ge­
lenekselcilere göre de vahiy, tüm formların ötesinde olan Hakikatten 
neşet eder ve formel düzene ait olduğu için de çeşitl ilik ve kesreti yan­
sıtır. Form kazanan bir şeyde çokluk, tekrar ve sayı vardır ve bunlar 
da İlahi İmkanın sonsuzluğundan neşet etmektedir305. Dolayısıyla bir 
çok vahiy olmakla b irl ikte tek b ir  Hakikat vardır. Bu  evrensel Haki­
katin değişik geleneksel biçimlerdeki göreceli adaptasyonu ile farklı 
entelektüel ve dinsel tarzlar ortaya çıkmaktadır. Batıni birliğin, sade­
ce evrensel ilkeler düzeyinde bulunması nedeniyle, geleneksel uyarla­
maların batıni düzeyde kendini ifade edeceği farklı durumlar i le biz­
zat Hakikat düzeyi arasındaki ayırımı da dikkate almak gerekmekte­
dir. Bu durum göz önünde bulundurulmadığında, varolan bütün za­
hiri biçimler için tek bir batıni ve inisiyatik alan olması gerekecekti. 
Ancak böyle bir özdeşlik ve evrensellik sadece metafiziğin en yüksek 
düzeyi için mümkün göriilmektedir306• Tüm özgünlüklerin ve başlan-

303.  F. Schuoıı, Varlık Bilgi ve Din, ,ş. 96; İslamı Anlamak, s. 60 .  
304. F. Schuon, İslam ve Ezeli Hikmet, s. 20 1 .  
305. F. Sdrnon, Varlık Bilgi ve Diıı, s. 123 ;  Dinlerin A:;,kın Birliği, s. 32. 
306. M. Valsaıı, İslam Maneviyatı ve Batı, s.  1 0-12 .  Ayrıca bkz. F. Schuon, Din­

lerin A:;,km Birliği, s. 54-55. 
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gıçların özünden geldiği kabul edilen batıni bilgi, doğrudan kaynak­
tan fışkıran ve kirlenmemiş bir suya benzetilmiştir307. Dolayısıyla da­
ha önce bahsettiğimiz çember sembolizmini kullanarak bu durum 
izah edildiğinde dinler, zahiri yönleriyle bir çemberin üstündeki deği­
şik noktalara, batıni yollarıyla da bu noktaları İlahi Hakikati temsil 
eden merkeze bağlayan yarıçaplara benzetilmektedirler. Böylece bu 
benzetme zahiriliği batıniliğin zorunlu başlangıç noktası olarak al­
makta ve bütün batıni yolların gittikçe birbirlerine yaklaştıklarını ve 
sonunda aynı noktada birleşerek özdeşleştiklerini göstermektedir308. 
Bu sembolün bir çok gelenekte çoğu kez tekerlek şeklinde de karşımı­
za çıktığını bel irtmiştik. Bu sembolde çevre, çubuklarla merkezden çı­
kan ışınlar gibi de temsil edilmekte ve tezahürün sembolü olarak da 
kullanılmaktadır309. Konuyla ilgili o larak bu sembolü T. Burckhardt 
şu şekilde açıklamaktadır: "Batıni bilimlerde uğraşanlarca bütün bi­
çimlerin asal b irliğinin kabul edilmesi, onları ne bu geleneklerin sınır­
larını silmeye, ne de şu veya bu kutsal Yasa'nın zorunluluğunu takdir 
etmemeye götürür. Tam tersine geleneksel biçimlerin çeşitliliği büyük 
Gerçeklik karşısında her çeşit biçimsel anlatımın yetersizliğini ortaya 
koymakla kalmaz, aynı zamanda her birinin içerdiği taklidi imkansız 
şeye, ortak ilkenin birliğinin doğrulanmasını bulduğu şeye de kılavuz­
luk eder: tekerleğin parmaklarının toparlandığı dingil başlığı aynı za­
manda bu parmaklıkların birbirlerinden ayrı yönlerini de belirleyen 
yerdir"3 10• Dolayısıyla ancak batıni bilgiyi elde etmiş insanlar, dini sı­
nırları aşabilirler ve diğer sahih dini formlardaki İlahi varlığı deruni 
bir şekilde kavrayabilme ayrıcalığına sahiptirler. İşte batıni birliği sa­
vunan Gelenekselciler için bu sezgiyle elde edilen görüş gerçek bir 
otorite olarak görülınektedir3 1 1 .  Bu bakımdan onlara göre Vahy'in 
içerdiği bütüncül doktrin esasta birbirleriyle ahenklidir. Ancak teza­
hürlerinde ve dış görünüşleri tam olarak açıklandığında kendi içlerin­
de bile birbirleriyle ihtilaflı parçalar haline gelebilmektedirler. Çünkü 

3 07. M. Lings, Tasavvuf Nedir, s. 14. 
308 .  M. Lings, Antik İnançlar Modern Hurafeler, s .  87-8 8 .  
309.  R. Guenon, Fımdaıne11tal Synıbols the Universal La11gııage of Sacred Sci­

ence,' s. 2 1 7. 
3 1  O.  T. Burckhardt, İslam Tasavvuf Doktrinine Giri�, s.  1 1 - 12. 
3 1 1 . S. H. Nasr, Makaleler 1, s. 34. 
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her vahyin dahil olduğu çevrede doğal olarak bir çok farklı dini mez­
hep de ortaya çıkabilmektedir312• 

Ezoterik doktrinlerin birliğiyle ilgili çeşitli geleneklerden örnek­
ler de verilmiştir. Gelenekselci çevrelerin dışında aynı kanaati destek­
leyen ve yine bu anlamda çeşitli geleneklerin tanıklığına başvuran bi­
l im adamları da vardır. G. Mensching şeklin böldüğü, derunun ise bir­
leştirdiğine dikkat çekerek batıni bilgi sahiplerinin şekilden çok deru­
na önem verdiklerini ve bundan dolayı da diğer inanç sahiplerine kar­
şı müsamahakar olduklarını bel irtmektedir3 13 .  Karşılaştırmalı dinler 
tarihinin verilerinden yola çıkıldığında da bütün büyük dini gelenek­
lerde ortak olan merkezi gerçeğin batıni geleneklerde ortaya çıktığı 
kabul edilmektedir. Gelenekselci lerin bu iddiasının her hangi bir dini 
geleneğe yabancılaşmış kişiler tarafından bile fark edilebilecek kadar 
aşikar olduğu da ileri sürülmüştür3 14. Bu bakımdan karşılaştırmalı 
ezoterizm denilen bir yöntemle dinler tarihine yaklaşıldığında, batıni 
doktrinin eskiliği, sürekliliği ve özdeki birliği ve tekliğine ulaşılacağı 
sonucuna varılmaktadır. Öte yandan bu sonuca aynı yolla yani inisi­
yasyon yoluyla ulaşan büyük bilgelerin ise insanlar tarafından her za­
man büyük bir velinimet olarak kabul edilmesi de anlamlı bulunmuş­
tur3 ı5 .  Bu insanlar hayalci ve güvenilmez olarak tanınmamakta tersi­
ne iyi niyet ve sağlam yargı sahibi güçlü karakterli olarak bilinmekte­
dirler. Entelektüel açıdan önde gelen bu bilgeler kutsal bir hayat sü­
ren kişiler olarak da tanınmaktadırlar3 16 .  Onların her ne kadar sayıla­
rı az olsa da büyük otoriteler olarak kabul görmüştür. R. Otta da ba­
tıni gelenekler arasındaki benzerlikler incelendiğinde manevi hayatın 
içsel i lişkilerinde şaşırtıcı benzerliklerin ortaya çıktığını söylemekte­
dir. O, bir· Hint bilgesi olan Shankara ile Hıristiyan azizi M. Eckhart 
arasında yaptığı karşılaştırma sonucunda her ikisinin eserlerindeki 
i fadelerin neredeyse biri birine eşdeğer olduğu sonucuna varmıştır3 17. 

3 12. F. Schuon, Langııage of the Sel( Essays on the Perennial Philosophy, s. 4. 
3 1 3 .  Gustav Mensching, Dini Sosyoloji, Çev. Mehmet Aydın, D i n  Bil imleri 

Yay., Konya 1 994, s .  250. 
3 14. E. J .  Sharpe, Comparative Religion, s. 262. 
3 15 .  E .  Schure, İıısanlığı Aydınlatan Büyük İnisiyeler Dinlerin Gizli Tarihi, s .  19.  
3 16 .  M. Smith, An Introdııction to  the History of  Mysticism, s .  1 15 .  
3 1 7. R. Otto, Mysticism East and \Vest, s. XVI, 4.  
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Öte yandan batıni yapıların tek bir temele dayandığı düşünüldüğün­
de, bu iç yapının ilk dinsel ifadeden itibaren mevcut olduğu ve böyle­
ce de bütün dini tarihin bu tek ve evrensel iç yapının çevresinde de­
ğişik dış yapıların karmaşık bir yumağı olarak tasavvur edilebileceği 
ileri sürülmüştür3 1 8 .  Buradan hareketle bütün uygarlıkların temelinin 
batıni doktrine dayandığı da iddia edilmektedir. Bu doktrine ait her 
hangi bir parçanın bulunduğu yerden bütün de ortaya çıkarılabilir. 
Işık az veya çok yoğun olabilir, bu onun aydınlatmasına engel değil­
dir ve ışık her zaman ışıktır. Yani bu öğretinin bugün zayıf gibi görün­
mesi söndüğü şeklinde yorumlanmamalıdır. Öte yandan bu açıdan şe­
killer, ayrıntılar ve uygulamalar çok çeşitli olabilir ancak esas yani il­
ke ve amaç asla değişmez31 9. 

Böylece batıni geleneğin insanlığın önünü aydmlatma potansiye­
linin yeniden keşfedilmesi gereğini vurgulayan Gelenekselcilerin dik­
kat çektiği konulardan birisi de yukarıda kısaca değinildiği gibi batıni 
bilgiye sahip bilgelerin gerek kendi dininden gerekse başka dinlerden 
olan insanlar arasında derin bir saygı halesiyle kuşatılmış olmalarıdır. 
Onlara göre hikmet ve irfan sahibi bu kişiler dinler arası ve din için­
deki gerçek diyaloglar için mükemmel kişilerdir320. Esasen tarihte de 
bu durumun gerçekleştiği bazı örneklerin yaşandığı görülmektedir. 
Mesela Müslüman Hindistan'da Müslümanların büyük bir hürmetle 
saygı duydukları birçok veliye Hindubrın da aynı saygıyı gösterdikle­
ri bilinmektedir. Yine bir çok Hıristiyan azizin otoritesini hem Orto­
doks hem de Roma Katolik Kiliseleri kabul etmişlerdir321 .  Öte yandan 
bazı yerlerde Yahudiler ve Hıristiyanların da Mevlevi tarikatının men­
supları arasında bulunduğundan ve aynı şekilde Mevlevi şeyhlerinin 
de çeşitli dini cemaatlerle iyi ilişkiler kurduklarından söz edilmekte­
dir322. İbn Arabi'nin bazı görüşleri onun, dogmalardaki yani zahiri 
düzeydeki farklılıkları önemsiz gördüğü ve Ehl-i Kitap arasında sami-

3 1 8 .  K. Wilber, Transandantal Sosyoloji, s. 106.  
3 19. E. Schure, İnsanlığı Aydınlatan Büyük İnisiyeler Dinlerin Gizli Tarihi, s. 28. 
320. S. H.  Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 3 15. 
321 .  J .  Waclı, Din Sosyolojisi, s .  433.  
322. İlber Ortaylı, "Osmanlı Modernleşmesi ve Sabetaycılık", Alevi Kimliği, 

Ed. T. Olsson; E. Özdalga; C. Raudvere, Tarih Vakfı Yurt Yay., İstanbul 
1 999, s. 122. 
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mi arayış içinde olanların hakikati ancak kendi inanışlarının doğru ta­
rafları içinde bulabilecekleri kanaatinde olduğu şeklinde yorumlan­
mıştır323. Nitekim Gelenekselci lerin en büyük batıni bilgelerden ka­
bul ettiği İbn Arabi, bütün zahiri formları aşan şiirler yazmıştır: "Bü­
tün suretleri kabul edecek bir hale geldi kalbim benim. Ceylanların 
otlağına döndü, rahiplerin manastırına. Putların tapınağına, hacıların 
Ka'be'sine döndü kalbim. Tevrat'ın kutsal levhalarına, mukaddes 
Kur'an sayfalarına. Hangi yöne yönelirlerse yönelsinler aşk kervanla­
rı. Ben Aşk dinini uyguluyorum dinimdir, imanımdır, inanıyorum aş­
ka"324. Benzer şekilde Mevldna'nın da hakikate (batıni gerçekliğe) 
ulaşıldığında şeriatların (zahiri formların) artık geçersiz (batıl) olduğu 
fikrini onayladığı görülmektedir325. Yine meşhur mutasavvıf Abdülke­
rim el-Cifi batın erlerinin bilgisini bütün dinlerin temeli olarak gör­
mektedir: "Muhakkiklerin mahall-i zuhuru-ı Hak olduğunu bildir­
mek istiyoruz. Çünkü Allah'ın esmasını, sıfatını asarını izhar onlarda­
dır ve onlar üzerinedir. Enva-ı esrar ile muhatap olan ve perdelerin 
maverası için seçilmiş bulunan, i şte bu zevattır. Allah onları, kavaid-i 
din, belki cemi' edyanın kavaidi kılmıştır. Çünkü kavaid-i edyan, bun­
ların arz-ı maarifi üzerinde inşa edilmiştir"326. 

Gelenekselciler için dinler arasında neden çelişkili olan şeyler bu­
lunduğunu ve buna karşın yine de dinlerin temelde aynı şeyleri söyle­
diklerini anlamanın yolu sahih bir batınilikten geçmektedir. Bundan 
dolayı S. H. Nasr dinler arasında ciddi ve düzeyli bir birliğin (öküme­
nizm) ancak dinlerdeki her türlü bilgi düzeyinin aşıldığı batınilik ala­
nında olabileceğini belirtmektedir. Öte yandan batınilik, daha önce 
de belirttiğimiz gibi, sınırlı bir seçkinler grubuna ait olduğu için bir­
kaç insan bu batıni birliği anlayabilir. Bunun dışında kalan insanlar ise 
ancak onların açıklamalarıyla konuya vakıf olurlar327. Bu bakımdan 
R. Guenon, dinlerin bu batıni birliği anlaşıldığında din değiştirmenin 

323.  Bkz. Michel Balivct, Şeyh Bedreddin Tasavvuf ve İsyan, Çev. Eb Güntekin, 
Tarih Vakfı Yurt Yay. , İstanbul 2000, s. 7. 

324. İbn Arabi, Fena Risalesi Arzııların Terciimam, s. 98-99. 
325. Mevlana, Mesnevi, C V, s. 4.  
326.  Abdülkerim el-Cflf, İnsdn-ı Kamil, s .  427. 
327. A. Aslan, "Dinler ve Mutlak Hakikat Kavramı: Johıı Hick ve Seyyid Hü­

seyin Nasr'la Bir  Mülakat'', s. 1 84 .  
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de anlamsız olacağını düşünmektedir: "'Döndüren' ile 'dönen' kendi 
tradisyonlarının derin anlamıyla ilişkili olarak bir ve aynı kavrayışsız­
lık içindedirler. Tutumları, hepsinin zihinsel ufuklarının aynı şekilde 
en aşırı zahiri bakış açısıyla sınırlanmış olduğunu fazlasıyla açık ola­
rak göstermektedir"328• Bu noktada hatırlanacağı üzere R. Gueııoıı'un 
İslam tasavvufunda kendisine manevi bir yol seçmesi çelişki gibi gö­
rünebilir. Ancak onun yaşayan ortodoks bir manevi yolu kendi toplu­
munda bulamadığı gözden uzak tutulmamalıdır. Çünkü o, kendi top­
lumundaki batınilik iddiasında olan bütün grupları dolaşmıştır. 

Sonuç olarak Gelenekselciler, banni bilgi düzeyine ulaşıldığında bü­
tün dinlerin aynı gerçeği temsil ettiğini ya da aynı kaynaktan geldiğinin 
anlaşılacağını ileri sürmektedirler. 

c. VARLIGIN BİRLİGİ 

Gelenekselciler, varlığın birliği öğretisinin bütün dinlerde bulundu­
ğunu ve onların metafizik temelini oluşturduğunu, karşılaştırmalı din 
incelemeleri açısından temel i lke olarak kabul etmişlerdir. Bu itibarla 
bu kısımda varlığın birliği öğretisinin Gelenekselciler tarafından nasıl 
anlaşıldığı üzerinde durmakla birlikte çeşitli geleneklerde bu öğretiyle 
ilgili yaklaşımları da karşılaştırarak değerlendirmeye çalışacağız. 

Öncelikle Gelenekselciler Tevhid öğretisinin en anlaşılır tanımıy­
la her varlığın varoluş ilkesinin öz olarak Bir olduğunu doğrulamak 
anlamında bütün sahih dinlerin ortak noktası olduğunu belirtmişler­
dir. Dolayısıyla dinlerdeki temel özdeşliklerin ortaya çıktığı bu nok­
tada bütün ayrılıklar da ortadan kalkmaktadır329. Bu durum S. H. 
Nasr tarafından şöyle özetlenmektedir: "Bütün dinler nihai olarak 
Tevhid doktrinini esas almışlardır; öyle ki bu İslam'da 'Tevhid dokt­
rini tektir (et-tevhid vahid) şeklinde ifade edilir. Her dinin doğruladı­
ğı yalnız bir tek Tevhid doktrini vardır ve İslam ancak her zaman va­
rolanı yeniden tasdik ve böylece başlangıçta olan ve daima olacak 

328.  R. Guenon, Manevi İlimlere Giriş, s .  76. 
329. R. Guenon, İslam Maneviyatı ve Taoculuğa Toplu Bakış, s. 45. 
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olan ilk dine bir dönüşü sağlamak için gelmiştir"330• Önceki konu­
muzla doğrudan bağlantılı olarak bu öğreti, doğası gereği batıni bir 
eğilime bağlı olan ve sadece birkaç işareti dışarıya sızan bir doktrin­
dir. Gelenekselcilere göre En Yüce Özdeşlik doktrini olarak da ifade 
edilebilecek olan bu doktrin, bütün geleneklerin kuruluşunda muhak­
kak vardır33 1 .  Tevhid öğretisi bir olduğu gibi tevhidin bilgisi yani ir­
fan denilen bilgelik de birdir. Ancak çeşitli dinlerdeki irfani hakikate 
ulaşma yöntemleri farklı olabilir. Yine dinlerdeki semboller, istiareler, 
imalar ve irfanı açıklama tarzları bir birinden farklıdır. Ayrıca irfan 
çok kapsamlı bir bilgi olduğundan en üst aşamalarına herkes ulaşama­
yabilir. Fakat bu farkl ılıklar doğal olmakla birlikte en üst düzeyde or­
tadan kalktığı ve dinlerin hepsinin tevhid hakikatine vardıkları kabul 
edilmektedir332. Bu hakikat her dinin özünü oluşturduğu için, düşün­
ce hayatından davramşlarına kadar İnsan hayatının her anına uyarlan­
maktadır333. Yani varlığın birliği, hayattan kopuk üst bir yapı gibi gö­
rünmesine karşın bütün varlık alanlarını kuşatıcı bir doktrin olarak iş­
lev görmektedir. Bütün dinsel b içimlerin geçerliliğinin temeli ve ölçü­
tü kabul edilen tevh id, aynı zamanda Gelenekselciler için bütün gele­
neklerin temeldeki birliğinin sağlandığı yerdir. Onlara göre yaşayan 
bir gelenek, uygulandığı toplumda tevhide dayanıyorsa ancak doğru 
ve geçerli ol abilir. Bu bakımdan günümüz dünyasında tüm insanlığın 
çıkarı için medeniyetler arasında bir uyum sağlanması gerekiyorsa bu, 
temeli tevhid olan evrensel hakikatlerin bilincini yaygınlaştırmakla 
mümkün olabilir334. Çünkü Gelenekselcilere göre bu, i lkelerin geçer­
li olduğu metafizik alandır ve burada hiçbir özel ve zahiri araştırma­
ya dayanmayan bir bilgi sözkonusu olduğu için değişimin ve farklılı­
ğın söz konusu olamayacağı bir alandır. Bundan dolayı da gerçek bir 
uyum ve mutabakat ancak bu alanda gerçekleştirilebilir335• 

330 .  S .  H .  Nasr, İslam İdealler ve Gerçekler, s .  35 .  
3 3 1 .  M .  Valsan, İslam Maneviyatı ve Batı, s .  1 7- 1 8 .  
3 3 2. S. H. Nasr, "İran ve İslam'', s. 92-93 . Ayrıca bkz. W. Clıittick, Varolmanm 

Boyutları, s. 137. 
333 .  William Chittick, "Seyyid Hüseyin Nasr'ın Yazdıkları" Çev. Aysel Danacı, 

Söylqiler, İnsan Yay. , İstanbul 1 996, s. 19 .  
334. M. Valsaıı, İslam Maneviyatı ue Batı, s. 26-27. 
335 .  R. Guenoıı, Doğu ve Batı, s .  96. 
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Öte yandan Gelenekselciler tevhidin dışındaki veya tevhide da­
yanmayan inisiyatik doktrinlerin metafizik açıdan da mümkün olma­
dığını ortaya koymaya çalışmışlardır. Çünkü tevhidden başka bir ilke­
nin varlığını kabul etmek tamamen bağımsız bir çok ilkenin varlığını 
kabul etmek anlamına gelir ki bu imkansızdır. Farklı ilkeler birlik il­
kesiyle bütünleştirilmezlerse bu şirk olur. Tevhidin dışındaki ilkeler 
ancak bu yüce ilkenin ikincil yönleri olabilir. Hiçbir gelenek kökeni 
itibariyle çoktanrıcı olamaz. Çoktanrıcılığın, gerçekte sadece bir sap­
ma olup sonradan oluştuğunu değil de başlangıçta varolduğunu kabul 
etmek tüm normal düzeni tersine çevirmektir. Her gerçek gelenek 
esas itibariyle tektanrıcıdır yani herşeyin ondan türemiş olduğu ve ta­
mamen ona tabi olduğu yüce İlke'nin birliğini kabul eder336. Aynı za­
manda tevhidden uzaklaşma, Gelenekselcilere göre dünyanın uç fark­
lılıklara düşmesine, kişisel düzeyde ise insanların kendi bütünlükleri­
nin dağılmasına neden olmaktadır. Yine bu durum dini geleneklerin 
artan oranda birbirlerinden farklılaşmasının ve ezelf gelenekten uzak­
laşmasının da sebebi olarak gösterilmektedir337. Çünkü dünyamızda­
ki varoluşlar, tevhid ilkesinden uzaklaştıkları ölçüde nitelik yönünden 
daha çok azalmış, nicelik yönünden ise daha çok artmış olmaktadır­
lar. Zuhurun öz kutbu olan Tevhid, niceliksel bütün belirlenimleri bi­
reşimsel olarak içermektedir. Madde kutbu ise saf nicelikle temsil 
edilmektedir338. 

Varlığın birliği öğretisi dini tecrübe ve dini düşünceyle birlikte 
günlük hayatımızın bir çok alanında etkili olduğu kadar insanın ken­
di doğal çevresi ve evrenle olan ilişkisine etki etmesi açısından da ev­
rensel kabul edilmiştir339. Böylece tevhid bütün varlık düzeylerini 
kutsallaştırarak insanın kendi çevresi ile barış içinde yaşamasını sağ­
lamaktadır. Aksi takdirde insan kişilik bölünmesi yaşayarak dağılmak­
ta ve manevi yönden de fakirleşmektedir340. Bu bakımdan günümü-

336.  \Y,/, Cbittick, Varolmanın Boyutları, s .  30;  R.  Guenon, Kadim Bilimler ve 
Bazı Modern Yaııılgılar, s. 27. 

3 3  7. G. Eaton, The Richest Veiıı Eastern 1raditioıı and Modern Thoııght, s. 2 1 6. 
338 .  R .  Guenon, Niceliğin Egemenliği ve Çağın Alametleri, s .  63. 
339. E. Beıız, "On Understaııding Non-Christian Religions", s .  1 24. 
340. A. R. Arasteh; E. A. Sheikh, "Sufizm: Evrensel Benliğe Giden Yol'', s. 84. 
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zün dünyasında uzmanlaşmanın artmasıyla bilgide büyük bir artışın 
meydana gelmesi, beraberinde tevhid ilkesi merkeze alınmadığından 
birlik, uyum, bütünlük ve dengede köklerini bulan insani sıfatlardan 
giderek uzaklaşmayı doğurmuştur. Gelenekselcilere göre insani dü­
zeyde meydan gelen bu dağılma, aynı zamanda dış dünyanın da bo­
zulmasına ve çökmesine neden olmuştur341 .  Buna göre açıktır ki Ge­
lenekselciler, modern dünyada gerek metafizik gerek bilgi gerekse ey­
lem açısından yaşanan kaosu, birlik öğretisinin terk edilmesine bağla­
maktadırlar342. 

Varlığın birliği öğretisinin bütün dinlerin ortak özünü oluşturdu­
ğu iddiası, çeşitli geleneklerden örnekler verilerek Gelenekselciler ta­
rafından karşılaştırmalı olarak ortaya konulmaya çal ışı lmıştır. Esasen 
gerek Gelenekselci literatürde gerekse dinler tarihi kaynaklarında 
özellikle batıni geleneklerle ilgili çalışmalarda varlığın birliği konusu 
bir çok gelenek açısından gündeme getirilmiştir. Ayrıca Gelenekselci­
ler dışında da bu öğretinin yaygınlığını ileri süren yaklaşımlar da var­
dır343. Öte yandan İslam'daki Vahdeti Vucud öğretisi üzerine ciddi ça­
lışmaları olan T lzutsu bu kavramı Vedantizm, Budizm, Taoizm ve 
Konfüçyanizm gibi farklı Doğu geleneklerinin paylaştığı temel yapı­
nın temsilcisi olarak kabul ettiğini belirtmektedir344. Gelenekselciler 
ise bütün gelenekleri bu öğretinin ışığında değerlendirmişlerdir. Tev­
hid çeşitli dinlerde şu kavramlarla ifade edilmiştir: Taoizmin kendisiy­
le muhatap olunamayan Tao'su, Budizm'in nirvana ve Shfrnyata'sı, 
Hinduizmin nirguna Brahman' ı, Yahudi Kabbala'sındaki Ein-Sof, H ı-

3 4 1 .  W. Chittick, Hayal Alemleri İbn Arabi ve Dinlerin Çe�itliliği Meselesi, s .  64. 
342. R. Garaııdy'nin önerdiği tevhidi bilgi anlayışı Gelenekselcilerle uyuşmak­

tadır :  Gerçek bilgi, kopuk kopuk olan dolaylı bilginin ötesine, insanın kü­
çük bireyselci ve egoist arzularının yönettiği "ben"inin sınırlamalarından 
kurtularak ancak elde edilebil i r. Böylece her şey bütün olarak algılanır ve 
özne ile nesne arasındaki yapay karşıtlık oluşturan düalist soyutlama or­
tadan kalkmış olur. 20. Yiiz�·ıl Biyografisi Garaudy'ııiıı Felsefi Vasiyetleri, 
s. 26-27. 

343 .  Bkz. İ .  F. Ertuğrul, Vahdet-i Vüwd ve  İb11 Arabi, s .  92;  Ebu' l-Ala Afifi, 
Tasavvuf İslaın'da Ma11evi Hayat, s. 1 4 ;  A. Schimmcl, Sayıların Gizemi, 
s. 52-53.  

344. T. lzutsu, İslanı 'da Varlık Dü�ii11cesi, s. 6 1 . 
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ristiyanlık'taki Tanrılık ve İslamiyet'te Yüce Allah ismi345. Bu büyük 
geleneklerin dışında başka eski d inlerde veya kabile dinlerinde de tev­
hid eğilimini yansıtan ifadelere rastlamak mümkündür. Örneğin Kızıl­
derili inancında Yüce Ruh Wakan Tanka ile ilgili tasavvur ve varlık an­
layışı bu açıdan ilgi çekicidir. Reis Luther Dinelen Ayı şöyle demekte­
dir: "Çadırında yere oturup yaşam ve onun anlamı üzerine düşünen, 
tüm yaratıkların akrabalığını kabul ederek evrenle birlik içinde oldu­
ğunu onaylayan kişi, benliğine uygarlığın özünü aşılardı. Yerli adam, 
kendini bu şekilde geliştirmeyi unuttuğunda, insanlığının gelişmesi de 
geri kaldı"346• Yine Kızılderili reisi Tatanga Mani Yürüyen Bufalo: 
"Biz, Yüce Ruh'un eserlerini her şeyde görürdük; güneşte, ayda, ağaç­
larda, rüzgarda ve dağlarda. Bazen bunlar aracılığıyla ona yaklaşırdık. 
Bu çok mu kötüydü? Bence biz yüce varlığa, bize putperest diyen be­
yazların çoğundan daha güçlü bir imanla, gerçek bir inançla bağlıyız. 
Doğaya ve doğanın yöneticisine yakın yaşayan Kızılderililer, karanlık­
ta değildir"347• Eski Mısır dininde de şöyle denmektedir: "Tanrı bir­
dir, tektir, ondan başkası yoktur. Bir tanedir, O'dur her varlığı yara­
tan. Bir ruhtur Tanrı, görünmeyen bir ruh, ruhlar ruhu, Mısır'ın Yü­
ce Ruhu, Kutsal Ruh. Ta başlangıçta vardı Tanrı. İlk varlıktır O. Hiç­
bir şey yokken O vardı. Her şeyi O yarattı kendi doğduktan sonra. 
Başlayanların Yaradanı Sonsuzdur Tanrı, zamanın başından sonuna 
kadar. Ezelden beri süregelen varlığı sonsuzluğa kadar sürecek. Gizli­
dir Tanrı, kimse görmemiştir O'nu, benzerini bile gören olmamıştır. 
İnsanlara ve tanrılara görünmez. Yarattıklarına sır kalır her zaman. 
Tanrı Gerçektir, Gerçekle yaşar, Gerçek Firavundur. Hayattır Tanrı, 
insan .O'nunla yaşar ancak"348. 

Büyük geleneklerdeki konuyla ilgili anlayışlara gelince bilindiği 
gibi varlığın birliği fikri deyince öncelikle Hint dünyası akla gelmek­
tedir. Hint geleneğindeki bu öğreti, İslam'daki vahdet-i vucud terimi 
ile karşılanmakla kalınmamış, aralarındaki benzerlikle ilgili de çok 

345. H.  Smith, "Ruhsal Şahsiyet Tipleri: Kutsal Spektrum", s. 64. 
346.  T. C. McLuhan, Yeryüzüne Dokun Kızılderili Gözüyle Kızılderili Benliği, 

s. 1 3 1 .  
347. T. C. McLuhan, age, s. 33-34. 
348. Talat Sait Halman, Eski Mısırdan Şiirler, YKY., İstanbul 1 994, s. 1 62 .  
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şey söylenmiştir349. "İkisizlik" olarak da açıklanan Hint doktrininde­
ki tevhid anlayışında, dış dünyadaki varlıklar daha önce sözünü etti­
ğimiz maya kavramıyla anlatılarak bunların, gerçek varlık olmaktan 
öte sadece duygularımızı aldatarak bize varmış gibi görünen hayaller 
olduğu söylenmektedir350. Buna göre Brahman meyvenin içindeki to­
hum gibi latiftir. O bütün nesnelerin içinde hayat gelişiminin gizli gü­
cü olarak vardır. Görünen ve dokunulan nesneler sadece şekil değiş­
melerdir, asıl varlık Brahman'dır35 ı .  Yoğun bir sembolik dil kullanılan 
Hint kutsal metinlerinde bir çok Tanrı isminden söz edilmekle bera­
ber tek tanrı inancı da dile getirilmektedir352. Başka bir ifadeyle her 
ne kadar bir çok tanrı ismi geçse de i lke olarak sadece bir varlığın ol­
duğu iddiası öne çıkarılmaktadır. Her yaratık kendisi için bir birey iz­
lenimi uyandırır ve kendini de böyle değerlendirir, ama ilke olarak sa­
dece Brahman vardır. Brahman birdir, ikincisi olmayandır353• Bu bağ­
lamda Bagavad Gita da şöyle denmektedir :  "Öyleyse bak Arjuna, son­
suz biçim ve renkte girdiğim sonsuz sayıdaki kutsal kılıkları gör. Bil­
diğin tanrıları gör ve bilmediğin daha nice şeyleri. Tüm evrenin nasıl 
birleşip bende Tek olduğunu gör. Ama bunlar ölümlü gözlerle görü­
lemez. Onun için sana tinsel içgörü verdim. Bak ve gizimi ve görke­
mimi gör"354. H induizmde bu yüce varlığın insandaki ve çeşitli var­
lıklardaki yansımasının Atman olarak adlandırıldığını belirtmiştik. 
Onunla i lgili Upani�adlar şöyle demektedir :  ''Atman bütün varlıkların 
hükümdarıdır. Bütün varlıkların T.-ınrısıdır. Bir tekerleğin çubukları 
nasıl tek bir poyrada toplanır birbirlerine bağlanırsa; aynı şekilde, bü­
tün insanlar, bütün şeyler, bütün Tanrılar, bütün canlar, bütün yara­
tıklar ve bütün dünyalar, Atınan'da birleşirler, bir araya toplanırlar. 
Her bedenin içindeki Atman, Tanrı'nın kendisidir. O'nun içine alına-

349. Bkz. M. A. Ayni, Tasauvuf Tarihi, s. 2 1 ;  Ferid Kam, "Vahdet-i Vücud ve 
Panteizm ", İbıı Arabi 'de Varlık Dii�üncesi, Ferid Kam, M.  Ali Ayni, Haz. 
Mustafa Kara, İnsan Yay. , İstanbul 1 992, s. 2 8 ;  Cemil Meriç, Bir Diinya­
ıım E�iğinde, İletişim Yay. , İstanbul 1994, s. 1 1 8 - 1 20. 

350. A. H. Budda, Dinler Tarihi, s. 98. 
35 1 .  H. Zimmer, Hint Felsefesi, s. 327-328.  
352.  K.  Demirci, Vedalar, s. 47. 
353. H.  Zimmer, Hint Felsefesi, s. 297. 
354. Bagavad Gita Kutlu Ezgi, s. 68 .  
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dığı ve içinde olmadığı hiçbir şey yoktur. Tanrı, kendisini göstermeyi 
diledi. Bu sebeple, yüzlerce, binlerce, milyonlarca şekil yaratarak, o 
şekillere büründü"355• Bunun dışında yukarıda söz edilen farklı görü­
nüm ve enkarnasyonlarla ortaya çıkan olağanüstü sayıdaki Tanrı ve 
Tanrıçalar temelde aynı Tanrısal gerçekliğin farklı yansımaları olarak 
kabul edilmektedir. Onlar sonsuz olan ve her yerde var olan Brah­
man'ın özelliklerini kişileştiren aracılardan ve sembollerden başka bir 
şey değildirler356. 

Gelenekselciler Hint öğretisindeki varlık anlayışıyla İslam' daki 
vahdet-i vucud öğretisini, varlığın birliğini açıklamada anahtar dokt­
rinler olarak öne çıkarmışlardır. Genellikle her iki doktrin karşılaştır­
malı olarak değerlendirilmekte ve çeşitli bağlamlarda aynı konu içeri­
sinde kavramsal mütekabiliyetleri ortaya konulmaktadır. Bu bağlam­
da F. Schuon, "Vedantistin öznelerin birliğinden (daha net olarak iki­
sizlikten, advaita) söz ettiği yerde Sufi varlığın birliğinden (yani ger­
çekliğin birliğinden, vahdet-i vucud) söz etmektedir"357 diyerek iki 
öğretiyi karşılaştırmaktadır. Hint geleneğinde bir çok tanrı bulunma­
sının bu öğreti açsından nasıl olup ta çelişki oluşturmadığını A. K. Co­
omaraswamy, Hint kutsal metinlerine dayanarak şöyle izah etmekte­
dir: Dindar birisi Tanrı'nın tecelli edeceğine inanılan imajlardan her 
hangi birine yani bir görünüşüne tapınırsa, o dindar kişiye bu sarsıl­
maz imanı veren Tanrıdan başkası değildir358. Bu bakımdan Gelenek­
selcilere göre Hint geleneğinde formlara ait sonsuz sınırsız sayıdaki 
çokluğun özünde yatan Birlik ve Tekliğe ilişkin şuur anlaşıldığı za­
man, Hinduların hiç de çoktanrıcı olmadıkları anlaşılmış olur359• Esa­
sen bir çok Hint kutsal metni, Mutlak Gerçek Tanrı'nın her hangi bir 
şekilde sınırlandırılamayacağını, her hangi bir benzetmeyle tarif edi­
lemeyeceğini b ildirmektedir360. Öte yandan, Budizm' de mutlak ve tek 
olan varlığın, Buda, Büyük Şahsiyet, Arhat, Brahma-Olan ve Tanrılar 

355. Upaniş,adlar, s. 1 40. 
356.  F. Capra, Fiziğin Tao'sıı, s .  1 3 7. Ayrıca bkz. W Ruben, Eski Metinlere Gö-

re Budizm, s. 148. 
357. F. Schuon, Language of the Self Essays on the Perennial Philosophy, s. 2 1 .  
358 .  A .  K. Coomaraswamy, Sanatın Tabiatındaki Başkalaşım, s .  146- 14 7. 
359.  F. Schuon, Dinlerin Aşkın Birliği, s .  1 70 . .  
3 60. A. K. Coomaraswamy, Sanatın Tabiatındaki Başkalaşım, s. 144. 
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Tanrısı olarak isimlendirildiğini söyleyen A. K. Cooınarawamy'ye gö­
re, bu Varlık'la ilgili, kendi Zat'ını çokluk haline getirebildiği ve bü­
tün varlıkların onda "tekrar bir" olduğu düşüncesi, Budizm'deki var­
lığın birliği öğretisinin en açık delilleri olarak görülmelidir361 .  Bu­
da'nın mutlak ilahi Gerçekçik ile ilgili her hangi bir açıklama yapma­
ması bu açıdan bir eksiklik olarak görülmemektedir. Çünkü onun öğ­
rettiği nirvana tecrübesi benliğin tamamen yok edilmesi, Brahman'la, 
el-Hakk'la, içkin ve aşkın Uluhuyet'le birlik tecrübesiyle aynı şey ola­
rak görülmektedir. Böylece o bu tecrübenin objesi, süjesi ve cevheri 
(bilen, bilinen ve bilgi) olarak kabul edilen metafizik varlıktan değil 
sadece ruhi tecrübeden söz etmiş olmaktadır362. 

Batı geleneğindeki özellikle de Hıristiyanlık'taki teslis anlayışının 
varlığın birliği açısından yorumlanışı konunun anlaşılmasına yardım­
cı olacaktır. Eski Yunanda ilk dönem bazı filozofların varlığı tek bir 
ilkeye bağlama çabası içinde oldukları bilinmektedir363• Ancak varlı­
ğın birliği öğretisinin en belirgin şekilde Plotinus tarafından ifade 

· edildiği bir gerçektir. Ona göre Tanrı'nın sıradan bir tanımlaması ya­
pılamaz. O yalnızca vardır, Bir'dir ve Bir isimsizdir. Mevcut şeylerin 
hiçbirisi olamaz, ama aynı zamanda O, hepsidir364• Enneadlar'da şöy­
le der: "En büyük güçlük diğer düşünürler gibi onu bilimle ve zihin­
sel sezgiyle değil fakat bil imden üstün bir bulunmayla (presence) an­
lamamızdır. Ruh bir objeyi bilimle kavradığı zaman birlikten uzakla­
şır ve kesinlikle bir değildir. Çünkü bilim bir söylemdir ve söylem 
çokluktur; sonuçta birliğin ötesine geçerek sayıya ve çokluğa maruz 
kalır. O halde bilimi aşmak ve birlik halimizden asla dışarı çıkmamak 
gerekir; bil imden ve onun objelerinden uzaklaşmak gerekir. Başka 
her temaşadan, batta Güzel'in temaşasından uzak durmak gerekir. 
Çünkü Güzel ondan sonradır ve gün ışığının tamamen Güneşten gel­
diği gibi, o da ondan gelir "365. Plotinus'un görüşlerinin kendinden 

36  1. A. K. Coomaraswamy, Hinduizm ve Budizm, s. 1 1 0- 1 1 2. Ayrıca bkz. A. K. 
Coomaraswamy, Sanatın Tabiatmdaki BaŞ,kalaş,11n, s. 144- 145.  

3 62. A. Huxley, Kalıcı Felsefe, s. 3 1 -32. 
3 63. M. Aydın, Din Felsefesi, s. 145. 
3 64. K. Armstrong, Tanrı'nııı Tarihi, s .  144. 
365 .  Plotinus, Enneadlar, s .  84-85. 
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sonra özellikle bu  açıdan İslam dünyasında da etkili olduğu ileri sü­
rülmüştür. Ancak Gelenekselciler varlığın birliği öğretisini evrensel 
bir öğreti olarak gördüklerinden onu herhangi bir geleneğe bağla­
maktan kaçınmaktadırlar. 

Gelenekselcilere göre Teslisci yaklaşımda da Tanrı kesinlikle bir­
dir. Fakat Tanrı üçlü olarak birdir ve bunun dışında birliğin yani Tan­
rı'nın Bir olarak anlaşılması mümkün değildir366. Bu bakımdan S. H. 
Nasr Hıristiyanlar gerçekte bir olan Tanrıya ibadet etmektedirler de­
mektedir367. R. Guenon'a göre Teslisin olabilmesi için Mutlak olanın 
ilk Birlik halinden bir tezahürünün olması zorunludur. Dolayısıyla 
Tevhid halinden tıpkı diğer geleneklerde olduğu gibi varlığın ilk teza­
hürü ile birlikte teslisin unsurları ortaya çıkmaktadır368. Bu birlik Hı­
ristiyanlarca bir sır olarak da kabul edilmekte ve Ruhsal üçlü-birlik 
şeklinde ifade edilerek bu sırrın cismani düzlemde açıklanamayacağı 
belirtilmektedir369. Bu bakımdan Teslis akidesinin çoğu Hıristiyan 
için de bütünüyle açıklayamadıkları bir konu olarak görüldüğü ve sa­
dece kabul edildiği söylenmektedir. Ancak daha İznik Konsil' inde ka­
bul edilen akidede hem "Bir Tanrıya inanıyorum" şeklinde bir ibare­
nin yer almasıyla hem de Teslisin de bir inanç esası olarak yer alması 
konuya her iki açıdan yaklaşmayı gerekli kılmaktadır370. Öte yandan 
bir çok Hıristiyan azizinin Tanrı'nın birliği konusundaki sözleri de yi­
ne Teslisin birlik öğretisi olarak yorumlanmaya uygun olduğu şeklin­
de değerlendirilmektedir371 .  Çünkü Hıristiyanlık'taki batıni yolun 
temsilcileri sayabileceğimiz azizlerin yaşadıkları tecrübe, bu dünya­
dan, bedenden ve nedensellik zincirinden kurtulmayı, Tanrı'nın bilgi­
sine ve Tanrı'nın varoluşuna katılmayı sağlamaktadır. Nitekim onlar 
bunu "en yüksek birlik durumu" olarak adlandırmışlar ve betimlene-

3 66. F. Schuon, "The Human Margin'', s. 4 1 7. 
3 67. A. Aslan, "Dinler ve Mutlak Hakikat Kavramı: John Hick ve Seyyid Hü-

seyin Nasr'la Bir Mülakat'', s. 1 8 1 .  
3 68 .  R. Guenon, Kadim Bilimler ve Bazı Modern Yanılgılar, s. 54.  
369.  A.  Schimmel, Sayıların Gizemi, s. 74-75. 
3 70. M. Watt, Günümüzde İslam ve Hıristiyanlık, s. 83 .  
371 .  A .  Schimmel, Sayıların Gizemi, s .  55 .  Mesela yazar Katolik mistik Ange­

lus Silesius'dan şu sözleri nakletmektedir: "Sadece her sayıda olduğu gibi 
birlik, böylece Tanrı birdir ve her şeyde, her yerdedir". 
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mez olan bu tecrübede tüm imge, biçim ve ayrım düşüncelerinin kay­
bolduğunu söylemişlerdir372• M. Eckhart varlığın birliğini şöyle dile 
getirir: "Ruhun saf mahiyeti onun bölünmüş olan bir hayattan kurtul­
masıyla ve bileşmiş olan bir hayata girmesinden kaynaklanır. Aşağı 
nesnelerde bölünmüş olan her şey ruh içinde, hiçbir çelişkinin bulun­
madığı bir hayata, yukarıya tırmanır tırmanmaz bölünen parçaları 
birleşir"173• Gelenekselci eğilimleriyle tanınan D. T. Suzuki ise M. 
Eckhart 'taki birlik eğilimini şu şekilde ortaya koymaktadır: "Eckhart 
ruhta yaratılmamış bir ışık bulunduğuna ve bu ışığın, ne alan ne ve­
ren tanrısal varlığın sessiz, hareketsiz, sade özüyle yetinemeyeceğine, 
ayrıca bu özün nerden geldiğini de bilmek istediğine vaazlarında sık 
sık değindiğini belirtiyor. Bu "Nerede ?" diye sorulan yer; Tanrı-baba, 
Tanrı-oğul ve Tanrı-Kutsal ruhun henüz ayrılmamış olduğu yerdir"374. 
M. Eckhart'ın kendi sözleriyle: "Tanrıyı Tanrı olarak, Ruh olarak, ki­
şi olarak değil sadece ve sadece salt Mutlak, bütün ikiliklerden uzak 
ve kendisinde hiçlikten hiçliğe dalmamız gereken biri olarak sevmeli­
siniz"375. Diğer bir Hıristiyan azizi Saint Augustin�s'un (3 1 4-43 O) 
sözleri şöyledir: "Eğer bende mevcut olmasaydın ben var olmazdım, 
bir hiç olurdum. Her şey Sen' den, Sen'in aracılığınla ve Sen'in için var 
olur, Sen'de olmasaydım hiç olurdum. Evet ey Rab sende olduğuma 
göre seni nereye çağıracağım?  Bende nereye geleceksin? Yeri ve göğü 
dolduran ben değil miyim? Diyen Tanrımın bana gelmesi için gök ve 
yerin ötesine gitmem gerek"376. Yine M. Eckhart'a ait şu sözler olduk­
ça ilginçtir: "Tanrı basitliğinde sonsuz, sonsuzluğunda basittir. Bu 
yüzden O her yerdir ve her yer Tanrıdır. Sonsuzluğu açısından O her 
yerdedir. Basitliği açısından her yer Tanrıdır. Sadece Tanrı her yere ve 
her şeyin özüne nüfuz eder. Başka her bir şeyin ve her şeyin en iç kıs­
mıdır ve sadece en iç kısmında O tektir"377. W. Chittick ve S. Murata 

372. F. B. Artz, Orta Çağların Tini, s. 336; Hıristiyan batıniliğinin tarihi ve birlik 
düşüncesi ile ilgi l i  çeşitli bilgelerin görüşleri için bkz. Aynı eser s. 336-345. 

373. M Eckhart, Tanrı ve İnsan, s. 2 1 .  
374. D.  T. Suzuki, Hıristiyanlık ve Buddizmde Mistik Ya�am, s. 19 .  
3 75 .  A .  Huxley, Kalıcı Felsefe, s .  3 8 .  
3 76. Saint Augustinus, İtiraflar, Çev. Dominik Pamir, Kaknüs Yay., İstanbul 

1 999, s. 14 . .  
3 77.  M. Eckhart, Selected Writings, s. 258 .  
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tarafından yapılan karşılaştırmaya göre teslis, tevhidi ortadan kaldır­
maz. Teslisçi öğretiye ilişkin çoğu formüllendirmeler Tanrı'nın birliği­
ni koruma konusunda dikkatli olduğu için Hıristiyanların hepsi tesli­
sin tevhidi ortadan kaldırdığını düşünmezler. Eğer "üçlük"ün birliğe 
önceliği olacak olursa, bu durumda tevhidin bozulduğu düşünülebilir 
ancak Hıristiyanlar arasında üç ile bir arasındaki il işki Tanrı'nın 
"üçün üçüncüsü" olmadığı şeklindedir. Daha doğrusu Tanrı aynı za­
manda hem bir hem de üçtür. O üç olarak görüldüğünde, kendisini 
yaratıklarına üç kişi olarak takdim eder378. Yine M. Eckhart'ın şu söz­
leri bu şekilde anlaşılabilir: "Çoklu olan her şey Bir'e dayalıdır, fakat 
Bir hiçbir şeye dayanmaz. Tanrı'nın safveti, hikmeti ve gerçeği tama­
mıyla Tanrı'da birdir; sadece bir değil aynı zamanda birliktir. Tan­
rı'nın bütün sahip oldukları Bir'dedir ve O kendinde birdir"379. 

Görüldüğü gibi hem birlik hem de varlığın birliği açısından yapı­
lan Hıristiyanlık değerlendirmeleri, teslis konusunun kolayca çözüm­
lenemeyecek doğasını ortaya koymaktadır. Ancak özellikle batmi an­
lamdaki Hıristiyan azizlerinin yaklaşımı varlığm birliğini ortaya koyu­
yor görünmektedir. F. Schuon, Hıristiyanlık'taki Tanrı anlayışmda, 
eğer Tanrı Mutlak olarak düşünülürse, o zaman Tanrı insanlaşamaya­
cağı için, İsa'nm Mutlak anlamda Tanrı olduğu düşünülemez demek­
tedir. Ancak teslis doktrininde Tanrı insan olabilir, çünkü tezahürün 
zaten İlke'de mevcut olduğu düşünülür, böylece İlke bir yönüyle iza­
fileştirilmiş olur380• Yani İsa Mutlak Tanrı'nm kendisi değil tezahürü­
dür. Böylece O'nda Mutlak tezahür ettiği için bu daha önce değindi­
ğimiz Göreceli Mutlak anlammda bir Tanrıdır. 

Varlığın birliği (sufilikteki karşılığı : vahdet-i vucud) İslam batın i­
liğinin temel doktrini olarak görülmüştür. Bu durumu Ferid Kam şöy­
le özetlemektedir :  "Gerçek sufilerin kendilerine has irfan meslekleri 
olan vahdet-i vucudun esası tasavvuf, tasavvufun esası da vahdet-i vu­
cuddur. O meslekte yetişen yüzlerce büyüğün söz ve fiilleri buna şa­
hittir. Bunların kimi istiğrak halinin galebesi anında kimi de sahv ve 
sukun zamanmda çeşit çeşit sözler söylemişlerdir ki hepsinin neticesi 

378. W C. Chittick; S .  Murata, İslam 'ııı Vizyonu, s. 25. 
379. M. Eckhart, Selected Writings, s. 184. 
380. F. Schuon, İslam ve Ezeli Hikmet, s. 39. 
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vahdet-i vucuda ulaşır"38 1 •  Yine vahdet-i vucudun çeşitli anlamlarıyla 
Osmanlı sufiliğindeki bütün akımların ana ekseni olduğu ve ayrışma­
ların esas itibariyle bu anlayıştaki yorum farklı lıklarından kaynaklan­
dığı i leri sürülmüştür382. Gelenekselcilere göre de bu doktrin İslam'ın 
batıni özünü oluşturduğu için bu geleneğin içinde zaten vardır. Gerçi 
ilk kez İbn Arabi tarafından Tasavvuf doktrinlerinin formüle edilip 
açıkça ortaya konulması onun önemli konumuna işaret etmekle bir­
likte vahdet-i vucud i lkesi sadece ona ait kılınamaz383. 

Varlığın birliği doktrininin evrenselliği ile ilgili bu girişten sonra 
bu doktrinin Gelenekselciler tarafından nasıl anlaşıldığı ve yorumlan­
dığı üzerinde durmamız gerekmektedir. Bilindiği gibi varlığın birliği 
öğretisinin temelinde Varlık (Vucud) kavramı bulunmaktadır. Gele­
nekselcilere göre varlık Hakikat anlamındadır. Hakikat ise varlığı sa­
bit olan, gerçek var olan anlamlarına gelmektedir. Bu bakımdan Var­
lık kelimesi Mutlak Hakikat'i ifade eder384. İslam sufileri ve Gelenek­
selciler kelimeyi benzer şekilde anlamlandırmışlardır. İbn Arabi'nin 
anlayışında Vucud, Allah'ın mutlak ve kayıtsız gerçekliğidir. Yani va­
cibü'l-vucud'dur. Bu anlamda vucud, Hakk'ın Zat'ına işaret eder ve 
her yönden varolan tek hakikattir. Aynı zamanda Allah'tan başka her 
şeyin hayat kaynağı anlamına da gelir385• Bu  bakımdan vahdet-i vu­
cudcular için Allah'tan başka hiçbir şey için vucud yoktur. Bu durum 
vucudda Allah'tan başka bir şey yoktur şeklinde de ifade edilmekte­
dir386. Dolayısıyla Varlık birdir ve o da Allah'ın vucudu ve zatıdır. Bu  
Varlık, kadim ve ezeli olduğu gibi çoğalma, parçalanma, bölünme, 
değişme ve yenilenme de kabul etmez. O'nun şekli sureti yoktur. Bü­
tün kayıtlardan münezzehtir. Evren de bu Varlık ile vardır387• İbn 

3 8 1 .  F. Kam, "Vahdet-i Vücud ve Panteizm", s .  67. 
3 82. Ahmet Yaşar Ocak, "Klasik Dönem Osmanlı Toplumsal Hayatında Dini 

Akımlara Kısa Bir Bakış", İslamiyat, C. Il,  sy. 4, Ankara 1999, s. 22. 
383 .  S .  H .  Nasr, Üç Müsliimaıı Bilge, s .  103 .  
384. M Lings, Yirminci Yüzyılda Bir Veli, s. 1 6 3 ;  F. Schuon, İslamın Metafizik 

Boyut !arı, s. 5 1 .  
385 .  \YI. Chittick, Varolmanııı Boyutları, s .  30 .  
386 .  A. el-Cfll, İıısdn-ı Kdnıil, s .  433;  Azizüddin Nesefi, Tasavvııfta İnsan Me­

selesi İnsaıı-ı Kamil, s. 3 1 .  
3 87. İ . F. Ertuğrul, Vahdet-i Viicud ve İbn Arabi, s. 9. 



DİNSEL GERÇEKLİGİN DOGASI: "DİNLERİN AŞKIN BİRLİGİ" • 329 

Arabi'nin sözleriyle: "Kainatta hiçbir varlık yoktur ki Hakk'ın hüvi­
yetinden gayrı olarak vucud bulsun. Belki o şey Hakk'ın aynıdır. Ya­
ni bu  suretlerde bilen, anlayan ve tasdik eden Hakk'tır"388. Burada 
dikkat edilmesi gereken şey, Varlık kavramıyla gündelik tecrübi bilin­
cimize yansıyan şeyler değil, ancak aşkın bir bilinç tarafından kavra­
nan Varlık'ın kastedilmiş olmasıdır. Yani bildiğimiz duylarımızla algı­
ladığımız anlamda somut varlık fikrinin aşılmasıyla ancak bu Varlığa 
ulaşmak mümkün hale gelmektedir389. Gelenekselciler tarafından da 
Varlık, mutlak Mükemmellik bütünsel Hakikat ve evrensel Bütün ile 
özdeş olan sonsuz Mümkinat şeklinde izah edilmeye çalışılmıştır390. 
Sonsuz Mümkinat kavramı özellikle burada Varlığın bir olduğunu ifa­
de etmektedir. Varlığın gerçekte bir olması bu öğretinin temelini 
oluşturur. Duyularımızın evrende çokluk olduğuna ve aklen yaratı­
lanla yaratan arasında bir ikilik bulunduğuna bizi inandırdığı yerde 
öncelikle bu Varlık fikrinin izah edilmesi ve yerleştirilmesi gerekmek­
tedir. Bu bakımdan vahdet-i vucudcular öncelikle varlığın bir ve ya­
ratanla yaratılanın hakikatin iki ismi veya yönü olduğunu, farklı var­
lıklar olmadıklarını açıklamaya çalışmışlardırm. Bunun İslam sufile­
rince -Hadis diye de aktarılan- şu sözle formülleştirildiğini görüyo­
ruz: "Allah vardı, O'nunla beraber hiçbir şey yoktu. O şimdi de eski­
den olduğu gibidir"392• 

Hint geleneğinde de bu Varlık fikri çeşitli şekillerde dile getiril­
miştir. Örneğin Bagavad Gita 'da şöyle denmektedir: "Her şeyin baş­
langıcı ve sonu bendedir. Benden ayrı olarak var olan hiçbir şey yok­
tur, Arjuna. Evrenin tümü boynuma asılı mücevher bir kolye gibi­
dir"393. Hint geleneğinde bu, bir ve çok olanın özdeş olduğu ebedi' 
Varlık olarak algılanmaktadır. Bu aşkın hakikat, karşıtların mütema-

388 .  İ bn  Arabi, Fusus'ül-Hikem, s .  154. 
3 89. T. İzutsu, İslam 'da Varlık Düş,iincesi, s. 62; İbn Arabi'niıı Fusus'ımdaki 

Anahtar-Kavramlar, s. 42. İslam sanatının soyut karakteri de bu bakımdan 
Varlığın her hangi bir imajla ifade edilememesine bağlanmıştır. Bkz. T. 
Burckhardt, Sacred Art in East and West Principles and Methods, s. 1 O 1 .  

390. R. Guenon, Kadim Bilimler ve Bazı Modern Yanılgılar, s. 53. 
3 9 1 .  Ebu 'l-Ala Afifi, Tasavvuf İslam 'da Manevi Hayat, s .  1 62. 
392. Ataullah İskenderi, Hikmetler Kitabı, s. 14. 
393 .  Bagavad Gita Kutsal Ezgi, s. 5 1 .  
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diyen tekrarlanan birleştirilmesidir (Coicidentia oppositorum)394. 
Upaniş,adlar'da:  "Evrenin yaratılışından önce, Tanrı tezahür etmemiş 
olarak mevcuttu. Görünmezden görüneni yarattı. Kendisinden kendi­
sini yarattı. Bundan dolayı, O'na kendiliğinden mevcut adı verildi. 
Her şey, bu kendiliğinden mevcut Varlıktır. Bu Varlık, Tanrıdır. Bu 
varlığı içen kişi, sevinç gösterir. Şayet kişi, kendisini bu sevinç içinde 
kaybetmezse, soluk alamaz"395 denir. Görüldüğü gibi bu Varlık hep 
Tanrı ile özdeşleştirilmektedir. 

Şimdi de dış dünyada gördüğümüz varlıkların nasıl izah edildiği­
ni anlamamız gerekmektedir. Gelenekselciler dış dünyadaki varlıkla­
rın izahında yine varlığın birl iği öğretisinde kullanılan teorik çerçeve­
ye sadık kalarak zuhur ve tecelli kavramlarını daha çok öne çıkarmak­
tadırlar. İnsanının Mutlak Varlık ile ilgili iki boyutlu misyonu, Gele­
nekselcilere göre şu şekilde özetlenebil ir: Birinci olarak mümkün var­
lıktan hareket ederek Mutlak Varlığı tanımak ve ikinci olarak da Mut­
lak varlıktan hareketle onun mümkün varlıkta zuhur ve tecelli etme­
si396. Tezahürün d ışında her şey zorunlu olarak "ezeli ve ebedi şimdi­
de" tam eşzamanlılık içinde olmak zorundadır. Bu bakımdan Mutlak, 
tezahürden etkilenmez.  O varlık mertebelerinin bağımlı oldukları tek 
ilkedir397. Mutlak ve gerçek Varl ık veya Tanrı tektir ancak tezahürle­
ri çoktur. Tanrıdan başka O'nun yerine ikame edilebilecek ikinci bir 
O yoktur. Dolayısıyla bu, Tanrı'nın Kendisini, Kendisi dışından teza­
hür ettirrüeyeceği şeklinde yorumlanmaktadır398. Varlık terimini ilke 
olarak adlandıran Gelenekselcilere göre diğer varlıkların tamamı bu 
ilkeden çıkmıştır. R. Guenon dış dünyadaki varlıkların İlke'nin dışın­
da ayrı bir varl ıklarının olamayacağını şu şekilde izah etmektedir: " İl­
kesi olmayan hiçbir şey var olamaz; ancak bu ilke nedir? Ve gerçekte 
tüm şeylerin yalnızca bir tek ilkesi mi vardır? Evrenin bütünselliğinin, 
her şeyi içerdiği çok açıktır, zira tüm parçalar "Bütün"de içerilir. Öte 

3 94. H. Zimmer, Hint Felsefesi, s. 303.  
395.  Upanişadlar, s. 85 .  
396 .  F. Schııon, İslaınııı Metafizik Boyutları, s .  23 .  
397 .  Rene G ııenon, Yatay ve Dikey Boyutların Sembolizmi, Çev. Fevzi Topa­

çoğlıı, İnsan Yay., İstanbul 200 1, s. 14- 1 6 .  
398 .  F. Schuon, Laııguage of the Sel( Essays on the Perenııial Philosophy, s .  206. 
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yandan Bütün zorunlu olarak sınırsızdır, zira sınırlı olduğu varsayılır­
sa bu sınırın ötesinde bulunan bir şey Bütün'de bulunmamış olur, do­
layısıyla böyle bir varsayım saçmadır. Sınırlı o lmayan Sonsuzdur ve 
bu Sonsuz her şeyin ilkesidir. Zaten Sonsuz, zorunlu olarak bir tane­
dir, zira birbirleriyle özdeş olmayan iki Sonsuz birbirini olumsuzlar. 
Dolayısıyla şeylerin tümünün sadece bir tek ilkesi Sonsuz olan da zo­
runlu olarak Mükemmel olacağından bu ilkenin de "Mükemmel" ol­
duğu sonucu çıkar"399. F. Schuon da zuhuru şöyle anlatmaktadır: 
"Madem ki İlk (el-Evvel),  Zuhurdan öncedir, öyleyse O, İlke'dir. Ma­
dem ki Son (el-Ahir), Zuhuru takip ediyor, öyleyse O da İlke'dir. Bu­
na göre İlke Kendini Zuhur ya da varoluş içinde izhar etmektedir, dı­
şa vurmaktadır. Fakat O, aynı zamanda perdelenmiş olduğu halde Ba­
tındır, yani gizlenmiştir. Dolayısıyla her ne kadar gerçekte zuhuru içe­
riyorsa da O görünmez bir merkez gibidir. Evrensel Zuhur, İlke'den 
dışa doğru gelen ve tekrar O'na dönen bir dalgadır"400. R. Guenon'a 
göre eğer tezahür etmiş varlık ile İlke arasında tüm bağ koparılırsa ve 
bu varlığa gerçek bir varoluş atfedilirse bu İlke' den bağımsız bir varo­
luş olacağından kaçınılmaz olarak ortak koşma (şirk) hatası ortaya çı­
kar. Bu nedenle İlke ile tezahür arasında Güneş401 ile onun ışınları 
arasındakinden daha fazla bir kopmanın söz konusu olamayacağı 

399. R. Guenon, Kadim Bilimler ve Bazı Modern Yamlgılar, s. 14 ,  16, 154. Ay­
rıca bkz. F. Schuon, İs/anım Metafizik Boyutları, s. 1 1 0. 

400. F. Schuon, İslamın Metafizik Boyutları, s. 1 0 1 - 1 02.  Ayrıca bkz. R. Gu­
enon, Kadim Bilimler ve Bazı Modern Yanılgılar, s. 40-41 .  

401 .  Güneş ve  ışık sembolik olarak bu anlamda çeşitli geleneklerde kullanılmış­
tır. Mesela eski bir Mısır şiirinde şöyle denmektedir: "Yükseliyorsun Gü­
neş-Tanrı, kutlusun, yücesin! Yükseldikçe ışıyorsun! Gökler yol açıyor sa­
na! Tanrıların hükiimdarısın, kapsıyorsun her varlığı. Senden gelmişiz he­
pimiz, seninle tanrılaşırız". T. S. Halman, Eski Mısırdan Şiirler, s. 1 26 .  Bu 
bağlamda Yunan felsefesinde de aynı sembolün kullanıldığını da belirte­
l im. Örnek olarak bkz. Platon, Devlet, Çev. S. Eyüboğlu, Remzi Yay., İs­
tanbul 1985,  s. 199 vd. Aynı sembol İslam filozofları tarafından da kulla­
nılmıştır. Bkz. M. Fahri, İslam Felsefesi, s. 1 1 1 - 1 12. Suhreverdi el-Mak­
rul'un kozmolojisinde ışık (nur) İlke olarak kabul edilmiştir. Bu durumda 
Tanrı Nurların Nuru olduğu için diğer varlıklar da O'nun tezahürleri ola­
rak görülmüştür. Bkz. F. Rosenthal, Knowledge Triuınphant the Concept of 
Knowledge in Medieval Is/anı, s. 1 60. 
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unutulmamalıdır. Bu ise o varlık için bağımsız bir varoluşun mümkün 
olmadığını ifade eder. Dolayısıyla her varlık içinde bulunduğu her te­
zahür haliyle İlke'ye bağlıdır402. Bu bakımdan ona göre çoktanrıcılığı 
mutlak ve değişmez İlke çoğulluğunu varsayabilecek bir düşünce an­
cak onaylayabilir. Böyle bir çokluğu kabul etmek ise ancak bilgisizlik­
ten, kitlelerin anlamamasından, sadece zahirin çoğul görünümlerine 
bağlanma eğiliminden kaynaklanan bir sapmadır403. 

Tezahür Hint geleneğindeki Maya yani evrensel ya da kozmik illüz­
yon olarak ifade edilen terimle izah edilmeye çalışılmıştır. Daha önce 
de değindiğimiz bu terim aynı zamanda Tanrı'nın "Kendinde ve Kendi­
si tarafından kendisini göstermesi" şeklinde de yorumlanmıştır. Böyle­
ce maya sonsuzun sonluda tezahürüne aracılık eden bir durum olmak­
tadır404. Dolayısıyla Hint Geleneğinde de her şey Tanrı'nın tezahürü . 
olarak görülmektedir. Nitekim Upaniş,adlar şöyle demektedir: "Gördü­
ğümüz herşey, Tanrı ile doludur. Görmediğimiz şeyler de Tanrı ile do­
ludur. Var olan herşey, Tanrı'nın tecellisidir. Herşey O'ndandır ancak 
O daima aynıdır"405. Son bir örnek verecek olursak, Shankara konuy­
la ilgili şöyle demektedir: "Şayet yanılmışsan, bir ipin yılan olduğu ha­
tasını yapabilirsin. Lakin yanılgı geçtiği zaman, tasavvur edilmiş yılanın 
bir ipten başka hiçbir şey olmadığını idrak edersin. Aynı şekilde, bu ka­
inat da Atman' dan başka bir şey deği ldir. Ben Atman, Brahma'yım. Ben 
Vishnu'yum. Ben Shiva'yıın . Ben kainat benim. Benden başka hiçbir 
şey yoktur. Ben İçerde İkamet ederim; ben dışardayım. Öndeyim ve ar­
kadayım. Kuzeydeyim ve güneydeyim. Üstteyim ve alttayım"406. 

402. R. Guenon, Fımdamental Syınbols the Universal Language of Sacred Sci­
ence, s. 1 2 ;  Kadim Bilimler ve Bazı Modern Yanılgılar, s. 3 7. Ayrıca bkz. S. 
H. Nasr, İslam Kozmoloji Öğretilerine Giriş_, s.  25; Ebu'l-Ala Afifi, Muh­
yiddiıı İbn-i Arabi'de Tasavvuf Felsefesi, s. 43 ; A. K. Coomaraswamy, Fi­
gııres of the Speech or Figures of the Thought, s. 1 9 1 - 192. 

403 . R. Guenon, İslam Maneviyatı ve Taoculıığa Toplu Bakış_, s. 45-46. 
404. F. Schuon, Light on the Ancient Worlds, s .  89. Bu noktada Hint düşünce­

sindeki Maya bil inci ile Avrupa düşüncesindeki "faniliğinin farkına varan 
insan bilinci" anlayışlarının karşılaştırması için bkz. M Eliade, "Dini Sem­
bolizm ve Fizikötesi Endişenin Değerlendirilmesi'', s. 324-32S. 

405. Upaniş_adlar, s. 3 7. Ayrıca yine bkz. aynı eser s. 7 5. 
406. Shankara, Tefrik Etme Hazinesi, s. 106 .  
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İslam sufiliğinde özellikle İbn Arabi tarafından formüle edildiği 
biçimiyle vahdet-i vucud öğretisinde de benzer şekilde varlıkların zu­
hurundan ya da tecellisinden söz edilmiştir. Gerçek Varlık zatında 
tektir tezahürlerinde çoktur. Dış dünya Varlığın kendi tezahürüdür. 
Alem sınırsız çokluğu içinde Allah'ın isimlerinin dış tezahüründen 
başka bir şey değildir. Bu isimler gayb alemine giden kapıyı açan 
anahtarlar olduğu için baktığımız her yerde isimlerin her bir yaratık­
taki hüküm ve izlerini görürüz. Şeyler yani Hakk'ın vµcudunda görü­
nen suretler, gerçekte hayal ve serap gibidir. Hatta dağ, taş gibi somut 
şeylerde böyledir. Bunların varlık sahibi görünmeleri akıl ve duyular­
la ilgilidir. Allah bunların hayali olan vucudlarında, bu hayali vucud­
ların hakikatleri itibariyle zahir olur. Ya da Mutlak vucud yaratıkların 
batını ve yaratıklar onun zahiridir. Hakiki vucuda sahip olan, kendi 
zatı itibariyle zahir olmaz. Alemde gördüğümüz hiçbir şey kendi ba­
şına bir varlığa sahip değildir ama Hakk'ın vucudu sayesinde var 
olurlar; tıpkı gördüğümüz her rengin kendi kendine varolamazken 
ışığın varlığı sayesinde varolması gibi. Dolayısıyla Varlık başlı başına 
görülemez ve ulaşılamaz olsa da her şeyin kendisiyle varlık alanına 
çıktığı ve alemde bulunduğu tek gerçektir407. Öte yandan Allah hem 
Varlıktır hem de sonsuz İlmi ile her şeyi kuşatandır. Mutlak vucudun 
dışındaki şeyler, İlahi İ limdeki aslına uygun varlığa gelebilmeleri için 
İlahi tecelliye muhtaçtırlar. Bu şeylerin ilmi Allah katında bütün özel­
likleri ile vardır. İşte bu şeylerin Allah katındaki yani O'nun İlminde­
ki hakikatlerine Ayan-ı Sabite (değişmeyen öz) denir. Düşüncelerimiz 
nasıl ki bizi ve aklımızı parçalara ayırmıyorsa bu değişmeyen özlerin 
çokluğu da Varlık (Vacibu'l-Vucud) için bir çokluk anlamına gelmez. 
İlahi ilmin suretleri olarak da ifade edilen bu Ayan-ı Sabiteler İlahi te­
cellilerin zuhur yerleridir408. Ancak bu varlıkların hepsi eşit değildir, 

407. W Chittick, Varolmanın Boyutları, s. 1 05 - 106, 1 95 ;  Hayal Alemleri İbn 
Arabi ve Dinlerin Çeş,itliliği Meselesi, s. 3 1 ;  "A Sufi Approach to Religious 
Diversty" ,  Religion of ıhe Heart, Ed. Seyyid Hüseyin Nasr; William Stod­
dart, Foundations For Traditional Studics Yay., Washington 1 99 1 ,  s. 80-
8 1 ;  İ . F. Ertuğrul, Vahdet-i Vücud ve İbn Arabi, s. 1 1 , 1 2 1 .  

408. Hüsameddin Erdem, Panteizm ve Vahdet-i Vücud Mukayesesi, KTB Yay., 
Ankara 1 990, s. 67; F. Kam, "Vahdet-i Vücud ve Panteizm", s .  96, 1 06 ;  İ. 
F. Ertuğrul, Vahdet-i Vücud ve İbn Arabi, s. 19 ;  R. Guenon, Fundamental 
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Allah'ın sıfatlarını üzerlerinde toplayabildikleri oranda, mükemmel­
lik derecesine göre sıralanmıştır. Dolayısıyla Allah ile bu dünya ara­
sında, evrensel varlık merdivenini oluşturmak için her biri hiyerarşik 
bir biçimde diğerinin üstünde yer alan bir çok dünyalar bulunmakta­
dır. Bu varlık mertebelerinde ilk zuhur eden ayan-ı sabite ise Akl-ı ev­
vel yani Nur-u Muhammedi'dir. O, hakikatlerin bütünü ve alemdeki 
biçimlerin hepsini toplu olarak içine alan bir evrendir409• Mevlana bu­
na Akl-ı küll demektedir: "Bütün alem, Akl-ı Küll'ün görünüşüdür; 
"söyle" buyruğuna uyanların hepsinin de babasıdır o"410• Bilindiği gi­
bi bu varlık mertebeleri İbn Arabi tarafından her birine Hazret (hazır 
olma) denilen beş düzey şeklinde sınıflandırılmıştır. Her bir Hazret, 
Mutlak Varlığın kendini özel bir surette ifşa ettiği bir tecelligahtır41 ı . 
Gelenekselciler göre de varlık belli bir hiyerarşiye uygun olarak teza­
hür etmiştir. F. Schuon 'un ifadeleriyle Hikmet, bir taraftan İlahi Pren­
sibi diğer taraftan ise onun evrensel tezahürlerini ele alır. Buradan 
Tanrı, dünya ve ruh tezahür içinde makrokozmos ve mikrokozmos 
arasında farklılaşırken bu, Tanrı'nın kendini kendinde dereceler ve 
modlar olarak meydana getirdiğini ima eder. Başka bir ifadeyle Tanrı 
tezahürlerinde kendini sınırlandırır412 •  Yine ona göre Semavi düzen, 
bir taraftan Saf Mutlak ve Göreceli Mutlak'ı ve diğer yandan kozmo­
sun merkezinde tezahür eden ilke olarak Logosu kapsar. Logos, bir 
taraftan Saf Mutlak'ın altında ve doğal dünyanın üzerinde yer alır, di­
ğer taraftan semavi ile dünyeviyi, ilahi ile insaniyi -kozmik merkezde­
ki Prensibin nisbi boyutlarına ve bu Prensibin tezahürlerine bağlı ola-

Symbols the Universal Langııage of Sacred Science, s. 46; W. Chittick, Ha­
yal Alemleri İbn Arabi ve Dinlerin Çe�itliliği Meselesi, s. 32 ;  Aziz Nesefi, 
Hakikatlerin Özü (Zübdetü 'l-Hakaik), s. 42; M. Armağan, Gelenek, s. 42. 
Vucudun tecellisinin İslam ve Hint gelenekleri temel alınarak kavramsal 
düzeyde yapılan bir karşılaştırma için bkz. T. lzutsu, İslam 'da Varlık Dü­
�üncesi, s. 39. 

409. İ .  F. Ertuğrul, Vahdet-i Viicııd ve İbn Arabi, s. 26; W. Chittick, Hayal Alem­
leri İbn Arabi ve Dinlerin Çe�itliliği Meselesi, s. 3 8 ;  S. H. Nasr, İslam İde­
aller ve Gerçekler, s. 1 5  5 ;  İslam ve İlim, s. 3 1 ;  W. Chittick, Varolmanın Bo­
yutları, s. 1 2 1 .  

4 1 0. Mevlana, Mesnevi, C. IV, s. 455. 
4 1 1 . T. İzutsıı, İbn Arabi'nin Fusııs 'uııdaki Anahtar-Kavramlar, s. 42. 
4 1 2. F. Schuon, Roots of the Hıınıaıı Condition, s. 94. 



DİNSEL GERÇEKLİGİN DOGASI: "DİNLERİN AŞKIN BİRLİGİ" • 3 3 5  

r:ık- bir araya getirir. Dolayısıyla Logos "yaratılmamış Kelime", "ger­
çek insan ve gerçek Tanrı"dır4 13. Bu bakımdan R. Guenon'a göre İn­
san-ı Kamil birçok gelenekte varlığın yatay ve dikey hallerinin tümü­
nün birlikteliğini ifade eden haç işareti ile sembolize edilir. Bu neden­
le gelenekler onu, tabiatın tüm öğelerinin ve alemlerinin sentezi ola­
rak görmektedirler414. 

Varlıkların meydana gelişlerini açıklamada önemli kavramlardan 
birisi de yaratma kavramıdır. Varlığın birliği öğretisindeki zuhur veya 
tecelli kavramlarının i fade ettiği şeyle, yaratma arasında çoğu kez çe­
lişki l i  bir durum var sayılmıştır. Gelenekselciler ise yaratma ile teza­
hür kavramlarını bir birleriyle ters düşmeyecek şekilde yorumlamaya 
özen göstermektedirler. Ancak bu yorumlarda genellikle varoluş, Var­
lığın birliği yani tezahür temel alınarak "yaratma" izah edilmeye çalı­
şılmaktadır. Özellikle üç İbrahimi dinde ortak olan yoktan yaratma 
öğretisi, bütün varlıkların sabit gerçekliklerinin Zat'ta önceden varo­
luşunu, dolayısıyla da bu gerçekliklerin O'nda sürekli varolacağını 
reddeder gibi görünmektedir. Ancak Gelenekselcilere göre tecelli/zu­
hur ve yaratma anlayışı, Yaratıcı'nın nesneleri içinden çıkardığı "yok­
luk"un metafiziksel anlamı "varolmama" yani tezahür etmeme olarak 
düşünülürse, bu iki anlayışın birbirlerine yaklaştığı görülür. Zat'ta as­
len var olan sabit gerçeklikler, göreli biçimleriyle tezahür etmeden 
önceki durumlarıyla belirgin olmadıklarından "var" da değillerdir. 
Yaratmak eylemi bir şeye kendi öz niteliklerini kazandırmak anlamı­
na geldiği için bu, va�lığın birliği öğretisinde varlıkların gerçeklikleri­
nin İlahi Akıl'da ilk belirlenmesine tekabül edecek şekilde anlaşılabi­
lir4 15. Bu bağlamda Kur'an'da "Göklerdeki ve.yerdeki her şey Allah'a 
aittir ve hepsi Allah'a döner"416 ayetinde ve benzeri ayetlerdeki dö­
nüş kavramı, tezahür düşüncesi açısından yorumlanmaya uygun bu­
lunmuştur. Çünkü bu anlam, bir açıdan bütün şeylerin Allah'taki ken­
di semavi orij inine dönüşü demek olduğundan aynı zamanda Al-

4 13 .  Frtihjof Schuon, Survey of Metaphysics and Esoterism, İngilizceye Çev. 
Gustavo Polit, World Wisdom Books Yay. , Indiana 1 986,  s. 19 .  

4 14. R. Guenon, Yatay ve Dikey Boyutların Sembolizmi, s. 20, 23. 
4 15. T. Burckhardt, İslam Tasavvuf Doktrinine Giri�, s. 73-74. 
4 1 6. AJ-i İmran, 3/ 1 09. 
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lah'tan geldiğini de ifade eden bir kapsama sahiptir. Gelenekselciler 
yoktan yaratmayı savunanların Tanrı'nın ezelfliğinin saflığını bozaca­
ğından endişe ederek tezahür fikrine karşı çıkmalarını haklı bulmaz­
lar. Çünkü onlara göre Tanrı'nın kozmik tezahürü, hiçbir şekilde Var­
lığının ilk prensibinden kaynaklanan mutlak aşkınlığının değerini 
azaltmaz41 7. Dolayısıyla Gelenekselciler temelde metafizik açıdan te­
zahürü kabul etmekle birlikte yaradılışı da bu ilkeye ters düşmeyecek 
şekilde yorumlamışlar ve böylece her iki kavramı da bazen birlikte 
kullannıışlardır4 1 8 .  Bu bakımdan S. H. Nasr İbn Arabi'nin konuyla il­
gili görüşlerini şöyle yorumlamaktadır: "Yaratılış, Varlığın göksel ar­
ketipler (yani ayan-ı sabiteler) üzerine fışkırıp (feyz) onları yokluk ve­
ya gizli bir hazine olma durumundan dışlaşnıış varoluş haline çıkar­
ması olarak kabul edil ir. Varlık nur-ışık olarak senıbolize edilirken, ar­
ketipler veya evrensel isimler ve sıfatlar ışığın kendilerinde yokluk ay­
nasına çeşitli renkler yansıtarak parladığı çok sayıda renkli canı par­
çaları olarak senıbolize edilir"419. 

Gelenekselciler tezahürün aşkın ve içkin düzeyinden de bahset­
mişlerdir. Gerçeğe aşkın yönüyle yaklaştığımızda kendisi olmadığı her 
şeyi dışladığı için Birlik olarak görülür. Ona içkin yönüyle ve tezahür­
leriyle baktığımızda ise bütün tezahürleri kapsadığı için totallik ola­
rak görülür. Vedantik fornıülasyonda "Dünya sahtedir, Gerçek Brah­
nıa'dır" ifadesinde aşkın bakış açısı hakimken, "O sensin yani Brah­
ma veya Atman" ifadesinde ise içkin bakış açısı hakimdir. Dolayısıyla 
dünya Tanrı'nın  gözle görülebilir tezahürleridir. Mikrokozmik ve 
Makrokozmik bütün durumlar ve olaylar aşkın ve içkin durumlar bir 
anda ve aynı zamanda ortaya çıkan tezahürlerdir 420• Hermetik yazı­
lardaki şu cümleler de tezahürün iki yönünü ifade eden b ir örnek ola­
rak değerlendirilebilir: "O aynı zamanda hem olan hem de olmayan 
şeylerdedir. Olan şeylerde O kendini tezahür ettirir. Olmayan şeyler-

4 1 7. F. Schuon, Light 011 the Ancie11t Worlds, s. 55,  59-60. 
4 1 8 .  Bkz. Seyyid Hüseyin Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 147;  "İslam Gelenek ve Ba­

n", Konuşan: Jay Kinney, Çev. Aysel Danacı, Söyle�iler, İnsan Yay., İstan­
bul 1 996, s. 1 63 ;  F. Schuon, İslam ve Ezeli Hikmet, s. 209. 

4 19 .  S. H. Nasr, Üç Müslüman Bilge, s .  1 24. 
4 20. F. Schuon, Survey of Metaphysics and Esoterisın, s. 22 1 ;  Roots of the Hu­

man Condition, s. 56;  Logic a11d Transcendence, s. 76. 
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de ise O kendinde kendini içerir. O öyle b i r  şeydir ki Tanrı olarak 
isimlendirilemeyecek kadar büyüktür"421 •  İslam geleneğinde de Tan­
rı'nın hem aşkın hem de içkin olduğu şeklinde yorumlar yapılmıştır. 
Bütün her şeyin kökü O'nun sonsuz sıfatı aracılığıyla İlahi Tabiatta 
muhafaza edilir. İlahi sonsuz, aynı zamanda ilahi ihtimaller ve ilahi 
Rahmettir. Bunlar vahiy ve kainat aracılığıyla tezahür ederler422. 

Burada şunu da belirtelim ki fizikte yapılan yeni araştırmalar ba­
zı fizikçileri varlık konusunda varlığın birliği anlayışıyla benzer bir 
noktaya getirmiştir. Örneğin F. Capra gittikçe maddenin derinlikleri­
ne inen fizikçilerin bütün nesne ve olayların temel birliğini idrak et­
meye başladıklarını ileri sürmektedir. Ona göre bunun da ötesinde, fi­
zikçi kendinin ve bilincinin söz konusu birliğin vazgeçilmez bir parça­
sı olduğunu kavramaya başlamaktadır423. 

Genellikle panteizm olarak da ifade edilebilecek böyle bir tecrü­
benin, varlığın birliği öğretisiyle aynı olup olmadığını da bu noktada 
incelememiz gerekmektedir. Vahdet-i vucud öğretisi ile Panteizm ara­
sında yapılan karşılaştırmalar, her ne kadar bazı araştırmacılar ikisi 
arasında bir ayrıma gitmese de, bu iki yaklaşım tarzı arasında bir çok 
farklılığın bulunduğunu ortaya koymuştur. Bu farklardan en büyüğü 
panteizmin nesneler ile Tanrı'yı aynileştirmesi noktasında belirginleş­
mektedir. Zira Panteizm varlığın birliği olmaktan çok varlıkların bir­
liği olarak ifade edilmektedir. Dolayısıyla Panteizm ya Tanrı'yı evren­
de ya da evreni Tanrı' da içkin kabul ettiği için aşkınlık fikrini reddet­
mektedir. Buna bağlı olarak varlık mertebelerinin de bu öğretide yeri 
yoktur. Oysa Vahdet-i vucud anlayışında tezahür eden varlıklar Tanrı 
ile aynileştirilmediği gibi varlık mertebelerinin de bu öğretide önem­
li bir yer tuttuğunu daha önce belirtmiştik424. 

421 .  W. N .  Perry, A Treasury of Traditional Wisdom, s. 997. 
422. Seyyid Hüseyin Nasr, "God'', Islamic Spiritualitiy Foımdatioııs, Ed. Sey­

yid Hüseyin Nasr, Routledge & Kegan Paul Yay., Landon 1987, s. 3 15. 
423. F. Capra, Fiziğin Tao'su, s. 4 1 6-41 7. 
424. H.  Erdem, Panteizm ve Vahdet-i Vücud Mukayesesi, s. 98 ;  M. Aydın, Din 

Felsefesi, s. 153 - 154;  F. Kam, "Vahdet-i Vücud ve Panteizm", s. 54, 33-34; 
T. İzutsu, "Felsefe İslam' da Felsefi Düşüncenin Temeli", s. 1 04- 1 05 ;  Hil­
mi Ziya Ülken, İslam Felsefesi, Cem Yay., 4. b. ,  İstanbul 1 993,  s. 278-279; 
A. Gölpınarlı, 1 00 Soruda Tasavvuf, s. 43. 



3 3 8  • EZELİ HİKMET VE DİNLER 

Gelenekselciler de Varlığın birliği öğretisi ile Panteizm arasındaki 
farklılığı, benzer şekilde ortaya koyarak Panteizmi eleştirmektedirler. 
Gelenekselcilere göre Tanrı'nın ve dünyanın bir ve aynı şey olduğunu 
ileri sürmek Panteizmdir. Bu Varlığın birliği öğretisi için geçerli değil­
dir. Çünkü bu öğretide bu dünyanın varlıkları ile Tanrı'nın Varlığı 
arasında maddi olmayan özsel bir özdeşleşme söz konusudur425. Do­
layısıyla onlara göre Panteizm, sonu doğalcılık (natüralizm) ve niha­
yet materyalizme varan bir entelektüel eğilimdir. Çünkü o, İlahi İlke 
ile nesneler arasındaki bağıntıyı yalnızca bir süreklilik görünüşü altın­
da düşünür ki Gelenekselcilere göre bu yanılgıyı her geleneksel dokt­
rin reddeder426• F. Schuon, kendine özgü yaklaşımı ile bu karşılaştır­
mayı şu şekilde yapmaktadır: "Herşey Tanrı'dır ve bilge (arif) her şey­
de ya da daha doğrusu her şeyin içinde Tanrı'nın Yüzünü (Vechullah) 
görür. Panteizmin hatası, görüntülerde Tanrı'yı görme yetersizliğin­
den ileri gelmektedir ki putperestlerin olduğu gibi aynı zamanda ate­
istlerin de alem ile Tanrı arasında içine düştükleri zihin karışıklığı da 
buradan kaynaklanmaktadır. Bu demektir ki Panteizm, İlke ile zuhur 
arasında zati değil de maddi bir özdeşlik olduğunu kabul etme yanlış­
lığından ibarettir. Her ne kadar bizde yaratılmış varlığa ilahi bir gö­
rünüm atfediyor gibi görünüyorsak da yine de tamamen farklı bir 
tarzda ve tamamen metafiziksel bir anlamdadır, ki bu ne maddi ne de 
niceliksel bir anlam taşır"427. S. H. Nasr'a göre de Varlığın birl iği 
doktrini panteizm, pan-enteizm, varoluşçu monizm olmadığı gibi ya­
ratılmış düzeni aşamayan, vahyedilmiş hikmet ve bereketin yol göste­
riciliğinden yoksun bir tabiat mistisizminin ürünü de değildir428. M. 
Va/san ise bu konuyla yakın ilgisi olan ittihad fikrinin yanlışlığını Var­
lığın birliği açısından şu şekilde izah etmektedir: "İttihad sadece man­
tıksal olarak imkansız olmakla kalmaz, aynı zamanda gereksizdir. 
Şöyle ki : Nisbi varlık ile Mutlak Varlık arasında ulaşılmak istenen bir­
lik ebedi olarak tamamlanmıştır. Çünkü bütün varlıkların özü bir tek-

425. V. Danner, The Islanıic Tradition, s. 99. 
426. T. Burckhardt, İslam Tasavvuf Doktrinine Giriş, s. 33; F. Schuon, İslam ve 

Ezeli Hikmet, s. 209; S. H. Nasr, Üç Müslüman Bilge, s. 1 20. 
427. F. Schuon, İslamın Metafizik Boyutları, s. 64. 
428. S .  H.  Nasr, Üç Müslüman Bilge, s. 1 1 9. 
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t ir  ve o da Saf Varlık'ın özüdür. Her varlıkla Yüce Varlık arasında bil­
kuvve olarak Yüce Özdeşlik (ldentite supreme) vardır, varlık öz bakı­
mından hiçbir zaman Yüce Varlık'tan ayrılmış değildir"429• 

Öte yandan R. Guenon, panteizm, immananteizm ve natüralizm gi­
bi terimlerin felsefi görünümler altında ortaya çıkardığı görüşleri meta­
fiziğe ters olarak değerlendirmektedir. Ona göre bunlar maneviyatın 
kaybolmasıyla ortaya çıkan ve bu nedenle "her tür aşkınlığı dolayısıyla 
her tür gerçek maneviyatı dışlayabilen bir tür kozmik bilinç içinde insa­
nın kaybolmasına, daha doğrusu allak bullak olmasına ve hatta eriyip 
tümden yok olmasına sebebiyet veren" yaklaşımlardır ve dolayısıyla 
bunlardan büyük bir özenle sakınmak gerekir430. M. Buber Yahudi mis­
tisizmi içinde yer alan Hasidism açısından benzer şekilde panteizmin ka­
bul edilemez olduğunu ifade etmektedir: "Hasidism panteizm değildir. 
Hasidism Tanrı'nın aşkınlığını O'nun şartlı içkinliği ile birlikte öğretir. 
Dünya Tanrı'dan yayılan bir ışıktır. Fakat bağımsız bir varlığa ve gayre­
te haiz olduğundan, her zaman ve her yerde kendi etrafında bir kabuk 
oluşturma eğilimindedir. Böylece bir ilahf kıvılcım her şeyde ve varlık­
ta yaşar. Fakat bu her kıvılcım yalıtıcı bir kabukla kuşatılmıştır"43 1 .  

Mehmet Aydın 'da panteizm i l e  vahdeti vucud arasında önemli 
farklardan birisine dikkat çeker. Ona göre panteizm nazari düşünce­
nin öne sürdüğü felsefi bir teori iken diğeri yaşanan bir tecrübedir432• 
Gerek Gelenekselcilerin vurguladığı bu farklılıkların anlaşılmasının, 
gerekse varlığın birliği öğretisinin en üst düzeyde ne ifade ettiğinin 
kavranmasının, Varlığın vahdet halinde tecrübe edilmesi noktasında 
açıklığa kavuşacağı anlaşılmaktadır. Çünkü bu öğreti her şeyden ön­
ce gerçek bir maneviyatın yaşanması sonucu gerçekleşen bir kurtulu­
şu hedeflemektedir. Esasen bu tecrübe ile Varlığın Birliği hem yaşan­
makta hem de buna dayanılarak epistemolojisi oluşturulmaktadır. Bu 
bakımdan aslında öğretiyi anlayabilmek için her şeyden önce onun 
dayandığı tecrübeyi kavramak gerektiği açıktır . .  

429. M. Valsan, "Fena Risalesi Giriş", s. 1 2. Ayrıca bkz. H. Z. Ülken, İslam Fel-. 
sefesi, s. 280. 

430. R. Guenon, Niceliğin Egemenliği ve Çağın Alametleri, s. 28 1 -282. 
43 1 .  M .  Buber, Hasidisnı and Modern Man, s .  1 27. 
432. M. Aydın, Mehmet, Din Felsefesi, s. 154.  
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Varlığın birlik halinde tecrübe edilebilmesi için her şeyden önce 
insandaki kişisel benliğin yok edilmesi gerektiği, bütün geleneklerde­
ki batıni grupların ortak eğilimi olarak ortaya çıkmaktadır. Buradaki 
temel hedef, benin yok edilmesi ve kişiliğin mutlak Bir içinde eritil­
mesidir433. Bu bakımdan M. Eliade'a göre tüm bilgelerin temel ama­
cı, bil incin kendi tarihselliğini aşmasını sağlayarak benliği ebedf ola­
na yaklaştırmak olmuştur434. Bu  durumda insanın kendi benliğinden 
uzaklaşması, bir bilinçsizlik hali olarak görülmemiş tersine Yüce bi­
lincin içinde yaratıcı f�aliyet içine girmek şeklinde anlaşılmıştır. Böy­
lece saf ruh haline dönüşmüş olan ruh, bireyliğini kemale erdirmiş 
olmaktadır435. 

Gelenekselciler, çeşitli geleneklerdeki farklı yolları da göz önün­
de bulundurarak bu manevi tecrübenin önemi ve yöntemleri üzerin­
de karşılaştırmalı olarak durmuşlardır. R. Guenon, bu tecrübeyi arzu­
layan birsinin zaman dışına çıkmasını kendi deyimiyle "zamansızlık 
içine yerleşmesini" yapması gereken ilk şey olarak görmektedir. Çün­
kü ona göre zamanla sınırlı olmayanın bilincine ancak bu şekilde va­
rılabilir436. Böylece bireysel benden kurtulmak da mümkün hale gel­
mektedir. Konuyla ilgili olarak H. Smith, nefs ile ruhu şu şekilde kar­
şılaştırmaktadır: "Eğer nefs insanda Tanrıyla ilişki kuran unsursa, Ruh 
da O'nunla özdeş olan unsurdur. Tabii ki kişilik sahibi haliyle değil, 
zira göksel düzlemde Tanrı ve nefs ayrı kalırlar, fakat Tanrı'nın son­
suz olan haliyle".  Ona göre bu Ruh, Hinduizmdeki Brahman olan At­
man, Budizmde insanının Buda tabiatı olan yönü ve Hıristiyanlık'ta 
M. Eckhart tarafından ifade edilen nefsin donanımını aşarak nefiste­
ki yaratılmamış ve yaratılmaz bir şey olan insani unsur ile aynı şey­
dir437. Görüldüğü gibi aslında bu tecrübe ile insan kendinde var olan 
İlahi bir cevhere ulaşmış olmaktadır. Bunu R. Guenon şu şekilde ifa-

433 .  J .  Wach, Din Sosyolojisi, s. 248. 
434. M. El iade, İmgeler Simgeler, s. 1 O. 
435.  E .  Schure, İnsanlığı Aydınlatan Büyük İnisiyeler Dinlerin Gizli Tarihi, s. 

472. 
436.  R. Guenon, "Doğu Metafiziği'', s. 74. 
437. H. Smith, Unutulan Hakikat, s. 83 .  Ayrıca bkz. F. Schuon, Dinlerin A�kın 

Birliği, s. 140. 
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de etmektedir: " İnsan kendisini bilerek, deruni özüne yani varlığının 
merkezine ulaştığında Rabbi'ni bilmiş olur. Ve Rabbi'ni bildiğinde, 
aynı zamanda O'ndan gelen ve O'na dönen herşeyi de bilmiş olur. 
Herşeyi -zira hiçbir şey Sonsuz'un dışında bulunamaz- İlahi İlke'nin 
birliği içinde kavrar"438. Ona göre bu tecrübe zamansal ya da mekan­
sal her türlü ardardalığın dışında sürekli ve değişmez bir biçimde var 
olanın algılanmasıdır. Çünkü varlığın kendi yasalarına bağlı kalarak 
değerlendirilen bütün durumları, ebedilik içinde, anlık bir mükem­
mellikte bulunmaktadır439. Anlaşılacağı üzere bu tecrübe, Sonsuzun 
tecrübesi olduğu için tam olarak kelimelere dökmek mümkün değil­
dir. Kaldı ki günlük yaşamdaki çeşitli tecrübeler bile yaşandığı şekliy­
le kelimelerle yeterli derecede tanımlanamazken oran kabul etmeye­
cek derecede farklı bir düzeye ait olanın kelimelerle ifadesinin müm­
kün olamayacağı aşikardır440. Dolayısıyla bütün geleneklerde bu tec­
rübeden söz edilmesine karşın bunun isimlendirilişi ve ifade edilişi 
arasındaki farklılıklar bu güçlüğe bağlanabilir. 

Ancak Gelenekselciler bu farklıkların varlığını kabul etmekle bir­
likte daha çok bu tecrübenin bütün geleneklerdeki ortak yönleri üze­
rinde durmuşlar ve çeşitli geleneklere özgü kavramlarla da bu tecrübe­
yi anlatmaya çalışmışlardır. Örneğin F. Schuon bu tecrübeye ulaştıra­
cak manevi yolların üç aşamadan geçtiğini söylemektedir: "Birincisi, 
tasfiye (arınma) ; bu aşamada dünya insanın dışına çıkar. İkicisi, inki­
�af; bu aşamada Tanrı insanın içine girer. Ve üçüncüsü, tevhid; bu aşa­
mada insan Tanrı'da fani olur (fenafillah)"441 . Buna ilave olarak T. 
Burckhardt, beka halinin her çeşit biçimin ötesindeki gerçek hayat an­
lamına geldiğini belirterek bunu Hindu doktrinindeki mok�a'ya (kur­
tuluş) benzetir. Ona göre beka öncesi bireyselliğin yok olması anlamı­
na gelen fena hali ise olumsuzlayıcı bir kavram olarak nirvana'ya ben­
zer442. Bu durum içkinlik ile aşkınlığın bir arada bulunması olarak ni-

438.  R. Guenon, Kadim Bilimler ve Bazı Modern Yanılgılar, s. 52. Ayrıca bkz. 
F. Schuon, Spiritual Perspektives and Hımıan Facts, s. 1 93 .  

439. R. Guenon, "Doğu Metafiziği", s. 72. 
440. A. Huxley, Kalıcı Felsefe, s.  13 7. 
441 .  F. Schuon, İslamm Metafizik Boyutları, s. 54. 
442. T. Burckhardt, İslam Tasavvuf Doktrinine Giri�, s.  1 5 .  
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telenmektedir; yani hem yokoluş hem de yeniden bütünleşme. Bu tec­
rübe nesne ile özneyi kendisinde bir araya getiren Hakikattir. Böylece 
Hakikat'ta öz araza, başka bir deyimle, ilke tezahüre egemen olmak­
tadır443. Bu demektir ki Tanrı'yı tanıyabilmek için O'na benzemek ge­
rekir. Farklı bir terminolojiyle, mikrokozmosu İlahi metakozmosa, do­
layısıyla makrokozmosa da uydurmak ve benzetmek gerekir444. Bura­
da insan maddenin ve bireysel varoluşun tüm bağlarından kurtulmak­
tadır. Dolayısıyla bu tecrübeyle, fani olan bütün bilgi ve algılayışlar so­
na ererek, yaşanılan normal varlık bilincinin üstünde bambaşka bir du­
yarlılık ve idrak noktasına ulaşıldığı için sonuçta bu tecrübeyi yaşayan 
insan, insanı-ı kamil ya da evrensel insan olmuştur445. Kozmosta yan­
sıyan İ lahi gerçeklikler, İlahi İsim ve Sıfatların en üst düzeyde yansıdı­
ğı, bir varlık olan Evrensel insandan alır. Hatta Logos olarak da kabul 
edilen bu evrensel insan, İlahi İsimlerin toptan tecellisi olarak kabul 
edildiği için aynı zamanda evrenin bütünü olarak da değerlendirilmek­
tedir446. Benzer şekilde Yahudilikte Logos işleyiş yasası makrokozmos­
la aynı olan mikrokozmos olarak değerlendirilmektedir447. 

Gelenekselciler bu tecrübenin gerçek bir dine bağlılığı gerektir­
diği kanaatindedirler. Yani her hangi bir geleneğin içindeki manevi 
yol takib edilerek sonuca ulaşılabilir448. Hatta sadece dinin hatmi yö­
nünü kabul ederek ya da mekanik pratikler diye adlandırdıkları be-

. lirli bazı ruhi egzersizler yaparak bu hedefe ulaşılmasını mümkün 
görmemektedirler. Onlara göre her dinde zorunlu olan İlahi Yasala­
ra uyulmadığı taktirde diğer manevi pratiklerin etkisi de ortadan kal-

443 . F. Schuon, Varlık Bilgi ve Din, s. 95. Ayrıca bkz. F. Schuon, Dinlerin Aşkın 
Birliği, s. 1 40. 

444. F. Schuon, Dinlerin Aşkın Birliği, s. 58 .  
445. R.  Guenon, Kadim Bilimler ve Bazı Modern Yanılgılar, s. 20; S .  Kılıç, Ta­

biattaki Metafizik ve Gııenon'un Doğu Metafiziği, s. 1 2. Bu kemal haline 
ulaşma ve yöntemleri Simyada da simgesel bir dille anlatılır. Bkz. W. N. 
Perry, "Ruhun Burçlar Kuşağı: Geleneksel ve Deneysel Psikoloji Arasında­
ki  Farklarla İlgili Gözlemler ", s. 1 05 .  

446. S .  H .  Nasr, Üç Müslüman Bilge, s. 123- 1 24. 
44 7. K. Demirci, Dinler Tarihinin Meseleleri, s. 1 7. 
448.  W. N. Perry, "Ruhun Burçlar Kuşağı: Geleneksel ve Deneysel Psikoloji 

Arasındaki Farklarla İlgili Gözlemler '', s. 84. 
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kar449• Esasen Gelenekselcilere göre Varlığın Birliği ilkesi, gefeneksel 
bir medeniyette din, sanat, ticaret ve siyaset gibi o medeniyeti mey­
dana getiren unsurların bütünlüğünü sağlayacak şekilde yansır ve bu 
etki ortadan kalkarsa her şey bireyselleşir, birliğin yerini kaos alır450• 

Anlaşılacağı üzere Gelenekselciler, Varlığın birliği tecrübesini çeşit­
li dinlerdeki ifade ediliş biçimini dikkate alarak bazen de doğrudan bu 
geleneklerin terminolojisini kullanarak izah etmeye çalışmaktadırlar. O 
nedenle burada farklı inisiyatik geleneklerdeki varlık tecrübesi üzerin­
de durmamız gerekmektedir. Bu tecrübeyi Batı geleneği içerisinde en 
belirgin şekilde ifade eden Plotinus şu şekilde betimlemiştir :  "Bir'i te­
maşa etmediği zaman ruh, ışıksız olur; aydınlatılır aydınlatılmaz aradı­
ğını elde eder. Ruhun gerçek amacı bu, yani başka ışıkla değil, bu ışık­
la ilişki kurmak; başka bir ışık aracılığıyla değil ;  fakat bu ışık aracılığıy­
la Bir hakkında vizyona sahip olmaktır. Ruhun kendini aydınlatan ışığı 
temaşa etmesi gerekir. Güneş kendinden başka ışıkla görülmez. Fakat 
Bir'e nasıl varılır? Ondan başka her şeyi ruhtan söküp atmakla"45 1 . 

Taoizmde bu tecrübe Bir'e ulaşmak, Tao i le birleşmek, Mükemmel 
Birliği algılamak şeklinde ifade edilmektedir. Bu konuyla ilgil i  Lao­
Tzu'u şöyle demektedir: ''Akıl ve duyguların karmaşasından azad ol­
mak ve Tao ile yekvucud olmak ister misin? Öyleyse sana uygun iki yol 
var: Birincisi, kabul etme yolu;  herkesi ve herşeyi k�bul etmek. Rast­
lantılara bakmaksızın iyi niyet ve dürüstlüğü her yönde serbestçe yay. 
Uyumlu Birlik' in bir parçası olarak herşeyi kucakladığında Onu anla­
yacaksın. İkinci yol, reddetme yoludur. Etrafında gördüğün herşeyin 
ve düşüncelerinin yanlış, yanılsama ve gerçeğin yüzüne örtülmüş pe­
çeler olduğunu fark et. Birlik'e tüm peçeleri sıyırdığında ulaşacaksın. 
Bu yollar birbirinden oldukça farklı olmalarına rağmen seni aynı yere 
götüreceklerdir. Kendiliğinden, Büyük Birlik'in farkına varacaksın"452• 

449. F. Schuon, Dinlerin A:ş,kın Birliği, s. 142. 
450. L. Northbourne, Modern Dünyada Din, s: 60. 
45 1 .  Plotinus, Enneadlar, s. 78 . 
452. Lao-Tzu, Bilinmeyen Öğretiler, s. 68. Taoizm de bu tecrübenin ifade edil­

diği bir ç.ok metin vardır. Örnek olarak bkz. Lao-Tsu, Tao Te Ching, Yol ve 
Erdem Kitabı Söz ve Can Kitabı, s. 50, 55;  Lao-Tzu, Öğretiler, 39,  45 ; 
Lao-Tzu, Bilinmeyen Öğretiler, 2 1 ,  30, 8-". 
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Hint geleneğindeki arınma pratiklerine yoga adı verilmektedir453. 
R. Guenon, yoga kelimesinin gerçek anlamını tam olarak birlik şeklin­
de belirlemekte ve bunu kişisel varlığın kutsal ilkeyle ya da evrenselle 
mahrem bir şekilde birleşmesi vasıtasıyla gerçekleşen bir vahdet tecrü­
besi olarak tanımlamaktadır. Ona göre bu, insanın kendisindeki mut­
lak kişiliğe ulaşmasıdır ki bu haliyle İslam doktrini, biçimdeki büyük 
farklılıklara rağmen Hint doktrini ile aynıdır454. A. K. Coomaraswamy 
ise yoga ibadeti yapan kişinin (yogin) nefsi ve akli terbiye yoluyla ruhi 
özgürlüğü elde etmeye çalışan bir kişi olarak şekil ötesi bir ibadet biçi­
mi benimsediğini belirtmektedir. Yine ona göre bu ibadet şeklini uygu­
layan kişi zahiri görünüşü ne olursa olsun bütün isim ve vasıflardan 
kurtularak varlığından geçip ruhsal özgürlüğe erebilir ve ruhu bedenin 
esaretinden kurtulmuş olur455. Esasen bu tecrübe benzer şekilde bir çok 
kutsal Hint literatüründe ifade edilmektedir. Upani�adlar'da konuyla 
ilgili açık metinler vardır: "Kişi mutlak Varlığa ancak arınmış bir zihin 
vasıtasıyla ulaşabilir. Bütün evrende var olan sadece Tanrı' dır, Tanrıdan 
başka hiçbir şey yoktur. Evreni tek bir gerçek olarak görmeyen, çeşit 
çeşit gören kişi, ilelebet ölümden ölüme gider"456. Böylece yukarıda 
üzerinde durmaya çalıştığımız Hint metafiziğindeki çeşitli görünümler 
veya kişileşmiş sıfatlar hal inde görülen tanrıların gerçekte tek bir Ruh 
olduğu anlaşılabileceği bir duruma ulaşılmış olacaktır457. Aynı şekilde 
Gelenekselcilerin çokça atıfta bulunduğu Atman kavramı da bu tecrü­
benin ifade edilmesinde merkezi bir konuma sahiptir: "Ölümsüzlüğün 
sırrı, kalbin arınması, derin düşünme ve insanın manen aleme dönük 
gerçek Ben'inin (Atman) Tanrı (Brahman) ile aynı varlık olduğunu id­
rak etme yoluyla bulunabilir. Çünkü, ölümsüzlük Tanrı'ya ulaşmak­
tır"458. Öte yandan Bagavad Gita 'da insanlardaki yaratılıştan gelen eği-

453 . Bkz. Ş. Gündüz; Y. Ünal; E. Sarıkçıoğlu, Dinlerde Yükseliş Motifleri ve İs­
lam'da Miraç, s. 57 ;  A. H. Budda, Dinler Tarihi, s. 9 1 ;  H. Zimmer, Hint 
Felsefesi, s. 19 .  

454. R. Guenon, Man and his Becoming Accordiııg ta the Vedanta, s. 38 .  
455. A. K. Coomaraswamy, Sanatın Tabiatındaki Başkalaşım, s. 1 5 1 . ,  
456. Upaniş,adlar, s. 29. 
457. A. K. Coomaraswamy, Selected Papers Metaphysics, s. 1 6 7. 
458 .  Upanişadlar, s .  17 ;  Konuyla ilgili yine aynı eserde benzer ifadeler için şu 

kısımlara da bakılabil ir :  s. 25, 76. 
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!imler olan Üç Guna (Racas: aşırı hareketlilik, Tamas: uyuşukluk ve 
Sattva: denge) görüntüler ve biçimler dünyası olarak tanımlanır ve bu 
gölgeler dünyasını aşanların Tanrı'ya ulaşabileceği vurgulanır459. 

Hint geleneği içerisinde Shankara'nın varlığın birliği öğretisini en 
net bir şekilde ortaya koyan bilge olduğu kabul edilmektedir. Ondan 
yapacağımız bazı aktarımlarla Hint tecrübesiyle ilgili örneklere son 
verip diğer geleneklere geçmek istiyoruz. "Maya ve Maya'nın netice­
leri altında gömülü olan Atman'ın saf gerçeğine, anlaşılması güç de­
lillerle değil, Brahman'ı b ilen bir kimsenin tayin edebileceği, tefekkür 
(meditation) murakabe (contemplation) ve diğer ruhi disiplinlerle, 
ulaşılabilinir. Kurtuluşa giden adımlardan birincisi, ebedi olmayan bü­
tün şeylerden feragat etmedir. Ondan sonra sükunet, kendini kontrol 
ve sabır gelir. Sonra bencil arzulardan doğan bütün faaliyetleri tama­
miyle terk etme gelir. Mürit Atman'ın gerçeğini işittikten sonra, 
O'nun üzerinde düşünmeli ve durmaksızın uzun bir müddet için onun 
üzerinde tefekküre dalmalıdır. Böylece mürit süje ve obje şuurluluğu­
nun yokolduğu ve sadece bölünmez sonsuz şuurluluğun geriye kaldı­
ğı, en yüksek duruma ulaşır. Dünya üzerinde yaşıyorken Nirvana'nın 
mutluluğunu tanır "460. Shankara özellikle insanın içindeki ger,çek Ben 
ile Tanrı'nın özdeşliğini bir çok yerde vurgulayarak bunu keşfedenin 
tevhide ulaşacağını anlatmaktadır461 .  

Obje i l e  süjenin ortadan kaldırılarak birliğe ulaşma konusunda 
Budizm ile Hinduizm aynı noktada birleşmektedir462• Budizm'deki 
nirvana kavramı varlığın birliği tecrübesini ifade eden bir kavram ola­
rak anlaşılmaktadır463• Sönmek anlamına gelen nirvana bu durumda 
Budizm'de "Tanrı'da fena bulma (sönme)" şeklinde ifade edi lerek 
Varlığın Birliği tecrübesinin karşılığı olmaktadır. Zen Budizm'çle ise 
bütün sırların çözüldüğü bu makama satori denmektedir464. Yine Bu-

459. Bkz. Bagavad Gita Kutlu Ezgi, s. 52, 82. 
460. Shankara, Tefrik Etme Hazinesi, s. 56.  
46 1 ,  Bkz. Shankara, age, s. 53,  67, 70, 86,  1 03 .  
462. Bkz. W Ruben, Eski Metinlere Göre Budizm, s. 1 14 .  
463. F. Schuon, Language of the Sel( Essays on the Perennial Philosophy, s. 72. 
464. A. K. Coomaraswamy, Hinduizm ve Budizm, s. 99; D. T. Suzuki, An Int­

roduction to Zen Buddhism, s. 99. 
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dizm'de bu iç dünya ile ilgili tecrübeyi dil ile anlatmaya çalışmanın 
dinleyen için daha çok bir engel teşkil edeceği ancak aynı tecrübeyi 
yaşayanların bunu kavrayabileceği dile getirilmektedir465• Öte yandan 
daha başka kavramlar (Büyük Şahsiyet, Brahma-Olan, Tanrılar Tanrı­
sı, Arhat) ile ifade edilen "Buda"nın kendi Zat'ını kendisinin çokluk 
haline getirebildiği ve bütün varlıkların onda "tekrar bir" oldukları 
düşüncesi de yine Hint geleneğindeki Atman, Brahma'dır anlayışını 
hatırlatmaktadır466. 

Hıristiyanlık'ta ise varlığın birliği tecrübesi, bütün varlığın ilahf 
kaynağı olan Mutlak'ın doğrudan algılanması şeklinde ifade edilmek­
tedir. Bu mutlak, Hıristiyan terminolojisinde formsuz Tanrı olarak 
ifade edilmektedir. İnsan varlığının nihai sebebi, ilahf Kaynağın birlik 
bilgisidir ve bu bilgiye ancak "benliğini öldürüp" orada Tanrı 'ya yer 
açabilenler ulaşabilirler467• Bu konuda M. Eckhart şöyle demektedir: 
"Bütün yaratıklardan ayrılmış olmak, Tanrıyla dolu olmaktır ve tüm 
yaratıklarla dolu olmak Tanrıdan boşalmış olmak demektir. Tanrı 
araçsız ve tasavvursuz olarak etki eder. Sen kendini dış tasavvurlardan 
ne denli serbest kılarsan, Onun etkisi için o kadar açık ve alıcı olur­
sun, ne kadar içine çevrilmişsen ve unutulmuşsan Tanrıya o kadar da­
ha yakınsındır"468• Yine M. Eckhart, özne nesne ayrımından kurtulma 
konusunda ise şöyle der: "Aşıklar aşık olunanla bir olmak ister. Eğer 
aşık olunan tek olmazsa bu mümkün değildir. Daha da fazlası, Tanrı 
sadece ve sadece tek olduğu için şeyleri kendinde birleştirir. Gerçek­
tende kendisinin tekliği temelinde Tanrı şeyleri kendisiyle ve kendin­
de birleştirir"469. 

Hıristiyan geleneğinde benlikten kurtulmak İsa uğruna geçici 
dünya hayatını feda ederek sonsuz yaşama kavuşmak gibi amaçlardan 
biri de iç gözün açılmasını engelleyen ego,dan kurtulmaktır. Bu kurtu-

465. D. T. S uzuki, Hıristiyanlık ve Bııddizmde Mistik Ya�am, s.  44. 
466. A. K. Coomaraswamy, Hinduizm ve J3udizın, s. 1 10- 1 1 1 . Budizm'deki bu 

tecrübe ile ilgili olarak aynı eserdeki şu sayfalara bakı labilir: 96, 98 ,  1 06. 
467. A. Huxley, Kalıcı Felsefe, s. 29. Ayrıca bkz. Saint Augustinus, İtiraflar, s .  

207-208 .  
468 .  M. Eckhart, Tanrı ve İnsan, s. 24. 
469. M. Eckhart, Selected \Y/ritings, s. 259. 
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luş insanın dıştan bilgi alarak değil içteki öze kavuşarak aydınlanma­
sı şeklinde gerçekleşmektedir470• M. Eckhart bu birlik tecrübesini 
"Ruh bütün nesneleri tanımak yeteneğine sahiptir, bunun için ruhun 
erinci yoktur, yeter ki o bütün nesnelerin bir oldukları bir tasavvura 
ulaşsın, o orada dinginliğe kavuşur ki bu Tanrı'nın içindeki dinginlik­
tir" diyerek betimlemektedir47 1 .  Ona göre bütün yaratıklardan ayrıl­
mış kalb saftır ;  zira bütün yaratıklar hiçliktir; ne meleklerin ne de di­
ğer yaratıkların bir şey olduğu söylenebilir. Hiçlikten yapıldıkları için 
saflığı bozarlar. Onlar neyseler hiçlik odur472. 

İslam geleneğinde ise Vahdet-i Vucud öğretisi çerçevesinde fena 
ve beka ile sonuçlanan bu tecrübe oldukça ayrıntılı olarak anlatılmış­
tır. Esasen bütün sufi yöntemlerinin nihai amacının bu birliğe götü­
recek bir seyir ortaya koyarak müridi bu hedefe ulaştırmak olduğu 
vurgulanmaktır473. İnsan Allah yardımıyla kendisindeki ilahi yanı 
keşfederek nefsinin bayağı güçlerini hakimiyeti altına alır. Bu tecrü­
beyle her şeyde Allah'ın kudretini, varlığını, birliğini, sıfatlarının te­
cellisini gören sufi, aynı zamanda her şeyin O'nun varlığı ile kaim ol­
duğunu, bütün varlıkların O'nun varlığına nazaran bir gölgeden baş­
ka bir şey olmadığını da idrak etmiş olmaktadır474. Sufinin Vahdet-i 
Vucud tecrübesine dayanarak söylediği şeyler sadece felsefi bir açık­
lama olarak izah edilemez. Felsefi yorum ancak bu sezginin çıplak 
içeriğine sonradan uygulanan bir fikir olarak görülmektedir. Bu çıp-

470. D. T. Suzuki, Hıristiyanlık ve Buddizmde Mistik Yaşam, s. 1 2, 3 3 ;  M. 
Smith, An Introduction to the History of Mysticism, s. 1 16. 

471 .  M.  Eckhart, Tanrı ve  İnsan, s .  13 .  
472. M. Eckhart, Selected Writings, s. 1 90. 
473. Bu yöntemlerle i lgi l i  olarak bkz. İsmail Ankaravi, Minhacu'l-Fukara Fakir­

lerin Yolu, Haz. Sadettin Ekici, İnsan Yay., İstanbul 1 996, s. 3 6 1 ;  Ebu'l-Ala 
Afifi, Tasavvuf İslam'da Manevi Hayat, s. 1 1 6 ;  M. Fahri, İslam Felsefesi 
Tarihi, s. 228 ;  Gazali, Hakikat Bilgisine Yükseliş Mearicü 'l-Kııds, s. 99-
1 00; İhyaıı Ulıımi'd-Din, C. il, s. 696; A. Gölpınarlı, 1 00 Soruda Tasav­
vuf, s. 64; R. Guenon, İslam Maneviyatı ve Taoculuğa Toplu Bakış, s. 4 1 ;  
E. Güngör, İslam Tasavvufunun Meseleleri, s. 1 25;  İbn Arabi, Nurlar Risa­
lesi, s. 88-90; İbn Arabi, Fusus'ül-Hikem; s. 1 54- 155 ;  T. İzutsu, "Felsefe 
İslam'da Felsefi Düşüncenin Temeli", s. 87; Abdulkerim Kuşeyri, Tasavvuf 
İlmine Dair Kuşeyri Risalesi, s. 152 

474. M. Aydın, Din Felsefesi, s. 152; A. Gölpınarlı, 100 Soruda Tasavvuf, s. 48 .  
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lak içerik keşfin doğrudan ifade edilebileceği mecaz ve kıyasın dışın­
da her hangi bir dil olmadığı için felsefi bir di l  aracılığıyla bütünüy­
le aktarılamaz475. Bu bakımdan Gazali "bu seyr-ü seferin sayfalarda 
açıklanması mümkün değildir;  kalemler ve cümleler onun izahında 
acze düşerler" demiştir476. 

Yine tasavvufta insanın bu dünya ile ilgili her türlü duyusal bağı 
koparmak kendi insani benliğinden çıkmak hedef alınmıştır477. Sufi­
nin öncelikli hedefi arınmadır ki bu kalbi Allah'tan başka her şeyden 
temizleme şeklinde ifade edilmektedir. Hakikat ancak böylece müşa­
hede edilebilir478. Mevldna'nın "Allah ile senin aranda perde senin na­
zarındır. O kadar mücahede et ki perde yırtılsın, kaffe-i mevcudat Al­
lah olsun" sözünün de bunu anlattığını söylemek mümkündür479. İs­
lam sufiliğindeki bu tecrübe belirgin şekilde en son ifadesini fena ve 
beka kavramlarında bulmaktadır. Nefsin yani kişisel benliğin tüm iz­
leri silindiğinde geriye Allah'ın tecellisi kalır. Böylece Allah müşahe­
de edilir ve yaratılmış sıfatlar fena, i lahi sıfatlar ise beka bulur. Böyle­
ce yetkinliğe ulaşmış insan halifelik makamına ulaşmış yani alemde 
Allah'ın temsilcisi olmuştur480. Başka bir i fadeyle beka durumuna ula-

475. T. Izursu, İbn Arabi'nin Fusus'ımdaki Anahtar-Kavramlar, s. 1 29 .  
476. Gazali, Hakikat Bilgisine Yükseliş Mearicü 'l-Kuds, s. 1 0. 
477. E. Güngör, İslam Tasavvufımım Meseleleri, s. 1 20; A. R. Arasteh; E. A. 

Sheikh, "Sufizm: Evrensel Benliğe Giden Yol",  s. 45. 
478. Gazali, Dalaletten Hidayate, s. 74-75 ; M. A. Ayni, Tasavvuf Tarihi, s. 23 1 ;  

Ebu' l-Ala Afifi, Tasavvuf İslam'da Manevi Hayat, s .  28. 
479. Mevlana, Fihi Ma Fih, s. 228. 
480.  Konunun ayrıntıları için bkz. Necmüddin Kübra, Tasavvufi Hayat, s. 1 1 9;  

Ebu'l-Ala Afifi, Tasavvuf İslanı 'da Manevi Hayat, s. 1 17, 1 72; M. Fahri, 
İslam Felsefesi Tarihi, 1 06, 2 16 ;  W. Chittick, Hayal Alemleri İbn Arabi ve 
Dinlerin Çeşitliliği Meselesi, s. 8 3 ;  Huvurf, Keşfu 'l-Mahcub Hakikat Bilgi­
si, s. 4 1 7; T. lzutsu, İslaın 'da Varlık Düşüncesi, s. 32, 70; M. N. el-Attas, 
Modern Çağ ve İslami Düşünüşün Problemleri, s. 240-24 1 ;  İbn Arabi, İla­
hi Aşk, Çev. Mahmut Kanık, İnsan Yay., İstanbul 1 998,  s. 63 ;  Gazali, İh­
yau U/ıınıi 'd-Din , C. iV, s. 45 1 ;  A. Göl pınarl ı, 1 00 Soruda Tasavvuf, s. 59 ;  
Hace Yusuf-İ Hemedani, Hayat Nedir (Rutbetii 'l-hayat), s .  66;  Abdıılke­
rim Kuşeyri, Tasavvuf İlmine Dair Kıışeyri Risalesi, s. 160; Aziz Nesefi, 
Hakikatlerin Özü (Zübdetü 'l-Hakaik), s .  47; Kelabazi, Doğuş Devrinde 
Tasavvuf Ta 'arruf, s. 1 8  3 .  
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şan salik, kesret içinde vahdetin, vahdet içinde de kesretin idrak edil­
mesine dayalı bir kavrayış düzeyine ulaşmış olmaktadır481 .  Yunus Em­
re ve Mevlana ise daha çok Allah'ın varlığı karşısında benliğin iok ol­
ması ve tevhide gark olmak şeklinde edebi üsluplarla bu tecrübeyi şi­
irselleştirmişlerdir. Yunus Emre "Bu benim dediğim eğer ben isem ni­
çin bu benliğe elim urulmaz. Yunus bu tevhide garkoldu kaldı geri gel­
mekliğe akıl derilmez" derken, Mevlana "O'nun varlığına karşı yok 
olmak gerek; O'na karşı varlık nedir?" demektedir482• 

Öte yandan özne nesne (süje, obje) ilişkisi yani Gelenekselci eser­
lerde sıklıkla rastlanan ve bilen ile bilinenin birliği olarak ifade edilen 
problem, İslam'da ittihadu'l-alim ve'l-ma'lum şeklinde formüle edil­
miştir. Yani en yüksek bilgi derecesine, insan bildiği nesne ile bütün­
leşerek ulaşır. Çünkü fark ya da ayrılık mesafe demektir ve bilişsel 
ilişkide mesafe, cehalet anlamına gelir. Vahdet-i vucud açısından id­
rak edilecek en önemli şey Vucud'dur. Dolayısıyla insan Vucud ile ay­
nileştiğinde hem O'nu hem de kendisini gerçek anlamıyla bilir483• Bu 
bakımdan, öznenin ve nesnenin birliğini temsil ettiği için ayna mane­
vi tefekkürün en dolaysız sembolü olarak kabul edilmiştir484• 

Özetleyecek olursak Gelenekselciler vahdet tecrübesinin bütün 
dinlerin büyük bilgeleri tarafından yaşanan ortak bir tecrübe olduğu­
nu kabul etmektedirler. Bu tecrübeyi anlatırken genellikle karşılaştır­
malı bir yaklaşım kullanarak geleneklerdeki benzerliklere de vurgu 
yaparlar. Ancak bu tecrübe bütünüyle dile dökülemez olduğu için ifa­
deler arasında farklılıklar olmasını doğal hatta kaçınılmaz görürler. 

Gelenekselciler için Varlığın Birliği öğretisi sonuçta dinlerin birliği 
olarak anlaşılmaya uygun bir yaklaşım sunmaktadır. Ve bu yaklaşım 

48 1 .  Bkz. T. Izutsu, İslam'da Varlık Dü�üncesi, s .  27, 3 1 , 33 ;  "Felsefe İslam'da 
Felsefi Düşüncenin Temeli", s. 94. 

482. A. Gölpınarlı, Yunus Emre Hayatı ve Bütün Şiirleri, s. 2 1 8 ;  Mevlana, Mes­
nevi, C. I, s. 146. Ayrıca bkz., aynı eser C. III, s. 460; C. V, s. 1 05 ;  C. VI, 
s. 696. 

483 .  T. Izutsu, İslam'da Varlık Dü�üncesi, s .  20-21 .  Ayrıca bkz. F. Schuon, The 
Eye of the Heart Metaphysics, Cosmology, Spiritual Life, s. 5 .  

484. T. Burckhardt, Aklın Aynası Geleneksel Bilim ve Kutsal Sanat Üzerine De­
nemeler,· s. 1 27. 
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aynı zamanda dinlerin çokluğunun kabul edilmesini de beraberinde 
getirmektedir. Tıpkı Vucud birdir ancak tezahürleri çoktur dendiği gi­
bi, aynı şekilde din de temelde birdir ancak tezahürü çoktur denmek­
tedir. Onlar bu görüşlerini geleneklere, bilgelerin görüşlerine, kutsal 
metinlere dayandırmaktadırlar. Zira Vahdet öğretisini ortaya koyan 
çeşitli dinlerde Gelenekselcilere destek olacak şekilde dinlerin birliği­
ni ifade eden çeşitli yaklaşımlar sergilenmektedir. Mesela Lao-Tzu'nun 
şu sözleri belki de ancak Gelenekselci bakış açısıyla tam olarak anlaşı­
labilir: "İtiraf ediyorum; aklınızı Tao'ya döndürecek hiçbir öğreti'yok­
tur: ne din, ne bilim, ne de bilgi. Bugün bu düzene göre, yarın bir dü­
zene göre konuşurum; ancak Mükemmel Yol daima kelimelerin ve dü­
şüncelerin ötesindedir. Sadece eşyanın birliğinin farkına var, o ka­
dar"485. Yine UpaniŞ,adlar'da şöyle denmektedir: ".Bütün varlıkların, 
bütün kutsal metinlerin ve bütün faaliyetlerin, bütün dinlerin kaynağı 
sensin. Her şeyi yaratan, her şeyi içten kuşatan, her şeyi gören, her şe­
yi işiten, her şc;yi bilen sensin. Sen, ölümlü gözlere görünmezsin. An­
cak kalbi arınmış kişiler Seni, kalblerinde görebilirler. Bütün şekilleri, 
rüyalar alemini yaratan sensin. Sen ikincisi olmayan tek varlıksın. Bü­
tün varlıkların özüne gizlenip, onları seyreden sensin. Sen, şuurun 
kendisisin. Evrenin beşiği ve mezarı sensin. İkicisi olmayan değişme­
yen, ölümsüz, saf ve her şeyin ötesinde olan, O nurani Gerçek sensin. 
Seni bulan kişi, safiyete, huzura, bütün arzularına ve ölümsüzlüğe ula­
şır. Bütün kötülüklerden ve ızdıraplardan arınır. Bütün evren, Senin 
görüntün, bütün kutsal metinler de Senin soluğundur"486. 

İslam geleneğinde de Vahdet-i Vucud öğretisini benimseyen ve 
Gelenekselcilerin sık sık kendilerine atıfta bulunduğu metafizikçilerin 
bu öğretiden yola çıkarak bütün dinlerin geçerliliği sonucuna ulaştık­
ları ileri sürülmüştür. Mantık olarak Vahdet-i Vucud anlayışından bü­
tün itikatların doğru olduğu düşüncesi doğmaktadır. Çünkü buna gö­
re her varlık, vucudun özel bir tecellisini temsil eder. Her şey vucu­
dun sonsuz mümkinat prizmasından yansıyan bir renk gibidir. Diğer 
renklerden onu ayıran kendi özel sınırlamaları yoluyla her renk, gö­
rünmeyen ışığı kayıtlı kılar ve tanımlar; böylece ışığı görünür kılar. 

485 .  Lao-Tzu, Bilinmeyen Öğretiler, s .  22. 
486 .  Upani�adlar, s. 1 8 1 - 1 82. 
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Bir görüşe göre d e  her varlık kendi özel rengi v e  niteliğiyle vücudu 
perdeler ya da örter. Başka bir görüşe göre ise alemde bulunması se­
bebiyle vücudu zahir kılar487• Işık örneğini F. Schuon dinlerin çoklu­
ğu açısından şu şekilde kullanmaktadır: "Metafizik bilgi, dini bir sem­
bolizm vasıtasıyla tezahür ettiğinde, ışığın renksiz özü ile onun arı ay­
dınlık mahiyetinin şuuruna varmaktadır; buna karşılık filan dini 
inanç, ışığı, yeşil değil kırmızı olarak kabul edebilmekte, bir diğeri ise 
bunun aksini iddia edebilmektedir; gerçi ışığı karanlıktan ayıt etmek­
le her iki inançta doğruyu yapmış olmaktadır . . .  Her renk, karanlığı 
inkar ve ışığı ikrar etmek suretiyle, kendisini görünür hale getiren ışı­
na kavuşmamızı ve bu ışını ışıklı kaynağına kadar izlememizi nasıl 
mümkün kılmaktaysa, aynı şekilde her form, her sembol, her din ve 
her dogma da, yanlışı ret ve hakikati ikrar etmek suretiyle, müdrike 
ışınından başka bir şey olmayan vahiy ışınını ilahf kaynağına kadar iz­
lememizi mümkün kılmaktadır"488. Ancak burada şunu da belirtelim 
ki bütün dinlerin doğruluğu konusu özellikle Allah'a inanmayanlar 
söz konusu edildiğinde yine çözümlenememektedir. İbn Arabi'ye gö­
re vucud hangi düzeyde müşahede edilirse edilsin bütün hakikati ku­
caklar. Bu yüzden her bilenin sahip olduğu bilgi aslında Allah (Vucud) 
bilgisidir. Ancak bazıları Allah'ı bildiklerini bilirler; bazıları ise bil­
mezler böylece ikinci kısımdakiler bu müşahede ve idraklerinin Hakk 
olduğunu idrak etmezler. Bu durumda ise tüm itikat sahiplerinin so­
nunda saadete nasıl ulaşacağı sorusu ortaya çıkmaktadır. İbn Arabi'ye 
göre eksiksiz ve tam insan saadeti, ilahf suretin gerçekleştirilmesine 
bağlıdır. İ lahi sureti gerçekleştirmede başarısız olmak, ahirette Al­
lah'tan uzak olmayı gerektirir ki bu da acı ve azap olarak tecrübe edi­
lecektir. Allah ilahf rehberliğinin bir tecellisi olarak Hadi ismiyle in­
sanlara vahiy göndermiş ve peygamberleri izlemelerini istemiştir. Do­
layısıyla peygamberler aracılığıyla gönderilen teklifi emirlere uyanlar 
azabdan uzak olur ve Allah'a da yakın olurlar489. Öte, yandan Afifi, 
İbn Arabi'nin metafizik görüşleri doğrultusunda din anlayışını değer-

487. W. Chittick, Hayal Alemleri İbn Arabi ve Dinlerin Çeşitliliği Meselesi, s. 1 76. 
488 .  F. Schuon, Dinlerin Aşkın Birliği, s. 1 0, 14 .  
489. W. Chittick, Hayal Alemleri İbn Arabi ve Dinlerin Çeşitliliği Meselesi, s. 1 75 ,  

1 78 - 179. 



3 5 2  • EZELİ HİKMET VE DİNLER 

lendirerek, bu durumda tektanrıcılık ile çoktanrıcılık ve bu arada son­
suz sayıda öteki inançların, onun bakış açısı doğrultusunda yorumlan­
dığı taktirde, onun kabul ettiği evrensel dinin içinde olacakları sonu­
cuna ulaşmıştır. Çünkü İbn Arabi için çoktanrıcılık ile tektanrıcılık 
arasındaki fark, Bir ile Çok arasındaki mantıki farka karşılık gelmek­
tedir. Çoktanrıcılık, Bütünün mutlak Birliğini idrak edememekten 
doğmuştur ki bu idrak edemeyiş dolayısıyla nihayette bölünemez olan 
Varlık bölünebilir sanılmıştır. Oysa ibadet edilen her şey O'nun bir su­
reti ve manzarasıdır. Dolayısıyla fiilen O'ndan başka ibadet edilen 
hiçbir şey yoktur. Böylece İbn Arabi çoktanrıcılığı, suretlere ve putla­
ra tapanların sadece sahne ve manzaralar veya bu Hakikatin tezahür·­
leri olarak gördükleri ilahlarının suretleri ardında bir hakikat olduğu­
nu tamamıyla idrak etmeleri şartıyla reddetmemektedir. Çünkü suret­
ler ve putlar, diğer bütün tezahürler gibi özlerinde bomboş şeylerdir 
ve bütün yaratıklar suretler olarak çaresizdir. Allah'ın belli bir sureti­
nin bulunduğuna inananlar o belirli suretle onu tanırlarken arifler 
O'nu tecelli edeceği her inanç suretinde, şu anda bütün tezahürleriy­
le tanıdıkları gibi tanırlar. Allah'ı mutlak evrenselliğinden yoksun bı­
rakan veya O'nun bütün mahiyetini hem aşkın hem de içkin bir Ha­
kikat olarak göremeyen bir inanç, İbn Arabi'ye göre kısmi ve eksiktir. 
Ancak arifler, ismi bütün ilahf isimlerin en evrenseli olan hakiki Al­
lah'a ibadet ederler490. Vahdet-i Vucud ekolünün önemli temsilcile­
rinden olan Abdulkerim El-Cfli ise benzer görüşler ileri sürerek çeşit­
li inanç sahiplerini değerlendirmektedir. Ona göre kafirler de Allah'a 
bizzat ibadet ederler. Çünkü Allah kafirler de dahil bütün varlığın ha­
kikatidir491 .  Yani kendi varlıkları da Hakk'ın aynısı olduğu için yine 
Allah'a ibadet ederler. Onun Hıristiyanları değerlendirişi bu açıdan 
oldukça açıklayıcı ve Gelenekselci yaklaşımlarla da örtüşen bir bakış 
açısı sunduğunu söylemek mümkündür: "Nasara'ya gelince: Geçmiş 
ümmetler içinde Hakk'a en yakın olan bunlardır. Bunlar Muhamme­
dilerin madunundadır. Bunun sebebi, onlar, "Cenab-ı Hakk'ı talep et­
tiler ve Cenab-ı Hakk'a İsa, Meryem ve Ruhul-kudsde mütecellidir" 
diyerek ibadet ettiler. Bundan başka, adem-i tecezziye, yani üç şahsi-

490. Ebu'l-Ala Afifi, Muhyiddiıı İbn-i Arabi' de Tasavvuf Felsefesi, s. 145-147. 
4 9 1 .  Abdülkerim e l-Clll, İ11sd11-ı Kdmi/, s .  4 1 5. 
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yetin min-haysu'r-ruh başka başka olmadığına kail oldular. Yine bun­
dan başka İsa'nın vücud-ı muhdesinde vüclıd-ı kadfm-i ilahiyyeye ka­
il oldular. Bu mu'tekadatın hepsi, Cenab-ı İlahiye layık teşbih içinde 
tenzihdir. Nasara Muhammedilere en yakın taifedir. Bunun sebebi, 
Nasara Cenab-ı Hakk'ı insanda müşahede etmişlerdir. Hakk'ı insan­
da müşahade ise kemaldir. İnsanın gayrı yerde, yani mahlukat-ı saire­
de Hakk'ı müşahede noksandır"492. Son olarak İslam metafizikçileri­
nin konuyla ilgili görüşlerinin bir özeti mahiyetindeki şu görüşleri ak­
tarmak uygun olacaktır:  "Bu nur denizine ulaşıp, onda boğulan kim­
senin pek çok alameti vardır. Dünyadaki tüm insanlarla barışır, her­
kese şefkat ve merhamet gözüyle bakar, hiç kimseden yardımı esirge­
mez. Hiç kimseyi sapıklık ve yolunu yitirmekle suçlamaz. Herkesi Al­
lah yolunda bilir; herkesi Allah'a yönelmiş olarak görür. Böyle oldu­
ğunda kuşku yoktur. Bir aziz şöyle anlatır: Birkaç yıl halkı Allah'a da­
vet ettim. Hiç kimse benim sözümü kabul etmedi. Ümitsizliğe kapıl­
dım ve işi terk ettim. Allah'a yöneldim. Yüce Allah'a ulaşınca, bütün 
varlıkları O'nun huzurunda hazır gördüm. Hepsi de kurb (yakınlık 
makamın) da idiler. Allah'a hitap ediyor ve Allah'ın hitabını duyuyor­
lardı"493. Görüldüğü gibi vahdet-i vucudun bu önde gelen arifleri din­
lerin çokluğunu yadırgamadıkları gibi yanlış olarak nitelendirmekten 
de uzak durmaktadırlar. 

Gelenekselciler de daha çok bu anlamdaki bir irfani maneviyata 
dayandıklarını söylemekte ve nihai anlamda dinlerin özdeş olduğunu 
ileri sürmektedirler. Aynı şekilde formel (biçimsel) dünyanın çokluğu­
nu da bir vakıa olarak kabul ittikleri için bu düzeyde dinlerin çoklu­
ğunu da gerekli ve normal görmüşlerdir494. Bu durumu F. Selman şu 
şekilde izah etmektedir: "Bir formun her zaman için bir sınırlanmış­
lık anlamı taşıdığı ve bir dinin de zorunlu olarak daima form değerin­
de bir şey olduğu gerçeğine kimse itiraz edemez; bu durumun, dinin, 
evrensel yapıda, yani müteal yapıda olan denınf hakikatinden değil ,  
fakat mevcut haliyle açık ve kesin olma niteliği de gösterebilen, özgül 

492. Abdülkerim cl-Cflf, age, s. 423-424. Nitekim F. Schuon'uıı Hıristiyan 
inancını bu tezahür anlayışı doğrultusunda yorumladığını belirtmiştik. 

493. Azizüddin Nesefi, Tasavvufta İnsan Meselesi İnsan-ı Kamil, s. 32. 
494. M. Valsan, İslam Maneviyatı ve Batı, s. 13 .  
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ve sınırlı ifade biçiminden ileri geldiğini söylemeye gerek yoktur. Bir 
form her zaman için şekli tezahür türünden bir taraf konumundadır, 
yani farklı veya karmaşık niteliklidir ve bunun sonucu olarak, hepsi 
de müteal yapılı bir ve tek sebepten kaynaklandığı için, bu form, di­
ğer formlar arasında herhangi bir form olmaktan öteye geçememek­
tedir. Bir form, sınırlı olması nedeniyle, zorunlu olarak bir şeyleri sı­
nırlarının içine dahil edememektedir; aynı türe ait oldukları taktirde, 
bu bir şeyler zorunlu olarak, söz konusu olan forma benzememekte­
dir, çünkü formlar arasındaki farklılık, fark gözetmezlikle, yani nisbi 
benzerlik kurma yoluyla telafi edilmek zorundadır, böyle bir tutum 
izlenmediği taktirde formlar, birbirlerinden kesin şekilde ayırt edile­
mez hale gelecekler ve bunun sonucu olarak da, varlığın birlik ve tek­
liği prensibinin yerini çokluk kavramı alacaktır; hal böyle olunca da 
her form, diğer formlarla hiçbir ortak noktası bulunmayan bir tür 
tanrısallık durumuna düşürülmüş olacaktır, ki bunun varsayımı bile 
saçma bir şeydir"  495. 

Sonuç olarak Gelenekselciler için dinlerin çokluğu ve bu dinlerde­
ki tanrı tasavvurlarının çeşitliliği doğaldır. Hatta bu tasavvurların za­
man zaman dış görünüşleri itibariyle görünürde birtakım çelişkiler or­
taya koyması da tabii karşılanmaktadır. Bu geleneklerin sunduğu fark­
lı tasavvurları bir birlerine uydurmaya çalışmanın da hiç gereği yoktur. 
Ancak biçimlerin ötesinde dinlerin içsel birliği veya asıl ve evrensel din 
(Gelenekselciler bunu religio perennis veya religio cordis diye kavram­
sallaştırmışlardır) her sahih dinin merkezinde tecelli eder. Ayrıca bu dü­
zeyde tüm dinlerin tevazu, fedakarlık, sevgi, yardımseverlik, bilgi, aydın­
lanma gibi ortak şeylerden söz ettiklerine de dikkat çekmektedirler. 

o. "DİNLERİN AŞKIN BİRLİGİ" 

Bu bölümde dinlerin birliği i le  ilgili olarak öncelikle dinlerdeki 
üst evrensel yapılarla alakalı çeşitli yaklaşımlar üzerinde duracağız. 
Daha sonra da Gelenekselcilerin dinlerde gördükleri aşkın yapıların 

495.  F. Schuon, Dinlerin Aşkın Birliği, s .  32. 
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ortaklığı ve farklılık arzeden yönlerinin de gerekliliği i le  ilgili yakla­
şımlarını değerlendireceğiz. Bu bağlamda özellikle insanlık tarihinde­
ki çeşitli tecrübelerde ve dinler arasındaki entelektüel düzeydeki te­
maslarda, bu yapıların nasıl bir işlevle yansıdığını da ortaya koymak 
gerekecektir. Öte yandan aşkın ilkelerdeki benzerlikle beraber bazı 
zahiri alanlardaki benzerliklere de kısaca değinmek gerekmektedir. 
Çünkü her ne kadar zahiri düzeyde birliğin aranması çabaları Gele­
nekselciler tarafından yanlış olarak değerlendirilse de dinlerin bazı te­
mel dışsal kurallarda da uyum içinde oldukları görülmektedir. 

Her şeyden önce Gelenekselcilere göre bugün geniş kitlelere mal 
olmuş büyük dinlerin hepsi doğrudur ve insanları kurtuluşa ulaştırır­
lar. Bunlar her bakımdan yeterli bir gelenek oluşturmuşlar ve yüzyıl­
lardır insanları Mutlak'a ulaştıran bir yol açmışlardır. Zira onlara gö­
re Tanrı'nın geçmişte yaşamış ve şimdi yaşamakta olan geniş bir insan 
kesimini kurtuluş imkanından mahrum bırakacağı ve bu kadar insa111 
yanlış yola yönelteceği düşünülemeyeceğine göre, bu dinler, kendi 
bağlıları için gerçek bir kurtuluş sağlarlar. Bu bakımdan din, her ye­
teneğe mükemmel insan olmak, Tanrı haline gelmek gibi nihai hedef- , 
!eri gerçekleştirecek araçlar sunduğu gibi sıradan insanlara da hitab 
etmelidir. Dolayısıyla dinlerin bu işlevi yerine getirebilmesi, onların 
farklılaşan manevi diller kullanmasını gerektirdiği gibi aynı zamanda 
aşkın bir dil kullanmasını da zorunlu kılmaktadır496• Bu durum, hem 
dinlerin birbirlerinden farklı olmalarının doğal olduğunu hem de te­
mel bir noktada birleşmelerine bir engel teşkil etmediğini göstermek­
tedir. Onlar dinlerle ilgili yaptıkları karşılaştırmalı değerlendirmeler­
de her dinde insanları gerçek kurtuluşa ulaştıran manevi bir özün bu­
lunduğu sonucuna ulaşmışlardır. Bu bakımdan Gelenekselcilere göre 
insan için en doğru olan şey kendi dinine bağlı kalmasıdır. Zira kop­
maz bir gelenek zinciri ile otantik Vahye bağlı olan bütün dinler aynı 
zirveye götüren yollardır497. Bütün dinlerin kaynağı aynıdır; dinler 
insanlığa İlahi Akıl, Allahın Kelimesi, Logos ya <la Cebrail denilen yü­
ce varlık tarafından bildirilmiştir. İnsanın varlığı bu Asli Akıl tarafın-

496. F. Schuon, The Eye of the I-Jeart Metaphysics, Cosnıology, Spiritııal Life, 
s. 54-55 .  

497. L. Northbourne, Modern Dünyada Din, s. 1 2. 
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dan ve onun idaresi ve rehberliği altında yönlendirilmektedir. Sonuç­
ta kültürel şekiller çok çeşitli olmakla birlikte insanların hayat ve dü­
şüncelerinin metafizik temellerindeki uyuşma ve benzerlik buna da 
bağlanmaktadır498. 

Gelenekselcilere göre faklı dinler arasında bir kaynaşma arayışına 
gitmek de sakıncalıdır. Farklı biçimlerde bir çok geleneğin olmasının 
sakıncası olmadığı gibi tersine yararı da vardır. Çünkü bu biçimler, te­
melde birbirinin mukabili olmakla beraber sırf belli bir ortamın şart­
larına diğer hepsinden daha uygun düşmeleri nedeniyle, her birinin 
kendine has bir varlık nedeni vardır499• Bu durumu, Tanrı'nın iradesi 
olarak değerlendiren F. Schuon, dinlerin çokluğunu şu şekilde yorum­
lamaktadır: "Tanrı 'nın aynı gezegende birbirinden farklı dinlerin bir 
arada bulunmasını dilediğinden şüphe yoktur. Tanrı, bu dinlerden bi­
rinin dünyasında d iğerinin de hesaba katılmasını istemez. Tanrı eğer 
farklı dinleri irade etmişse bir dinin başka bir din ile aynı olmasını ar­
zu etmez. Bu nedenle her din kesin sınırlara sahip olmalıdır" 500. Do­
layısıyla şimdi ayrıntılı olarak üzerinde durmaya çalışacağımız dinle­
rin birliği konusunda Gelenekselci bakış açısı, sadece tek bir din ol­
duğu şeklinde bir yaklaşım ileri sürmekten çok dinlerin aşkın düzey­
de birleştiği, fakat zahiri düzeyde farklılaştığını ileri sürmektedir. Bu­
rada asıl üzerinde durulan konu, dinlerin birlikte oldukları düzeyleri· 
ortaya koym;ık ve farklı oldukları düzeyleri de çelişki oluşturmayacak 
şekilde izah etmektir. 

Gelenekselci yaklaşımlara geçmeden önce, çeşitli geleneklerde, 
dinlerdeki bu birlikteliği sağlayan unsurlar hakkındaki farklı yakla­
şımlar üzerinde durmamız gerekmektedir. 

Dinlerin tarihinde günümüzün "geri kalmış" ilkel denilen kabile­
lerinde bile ne kadar bozulmuş olursa olsun yaşayan dinsel biçimlerin 
içinde saf ve tutarlı bir batıni gizemin yaşadığı kabul edilmektedir501• 
A. Huxley, Ezeli Hikmet doktrininin ifadelerinin uygar olmayan söz­
de-ilkel insanların düşünce sistemlerinde de bulunduğunu belirterek 

498.  R. Lıvıngston, Geleneksel Edebiyat Teorisi, s. 29-30. 
499. R. Guenon, Doğıı ve Batı, s. 1 97- 1 98 .  
500. F. Schuon, Survey Metaphysics and Esoterism, s .  1 09. 
5 0 1 .  M. Eliade, Şanıaııiznı, s .  1 5 .  
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buna ait çeşitli kabilelerden örnekler vermektedir502. Bu tür b i r  hik­
metle, dinlerdeki batıni aşkın yapıların benzer unsurları ve bu unsur­
ların evrensel o lduğu kastedilmektedir. Böylece doğal olarak insanla­
rın içinde doğduğu dinsel gelenek, onlara belirgin bir isim altında 
Tanrı anlayışı sunacaktır. Dinlerdeki aşkın batıni bilgiye ulaşanlar için 
bu Tanrı anlayışları, Mutlak'ın özel bir tezahürü olarak görülmekte­
dir. Bütün dinlere geçerli tecelliler olarak bakan bu Aşkın inanç anla­
yışının insanl�rı birleştirici bir rol oynadığı düşünülmektedir503. Di­
nin tarihi de bu Aşkın Varlığa bağlanarak ezelf bir olgu olarak görül­
mektedir. Her ne kadar daha sonraları yeni vahiyler gelmiş olsa da te­
mel akideler ezelfdir, yükseliş ve düşüşler, ilerleme ve gerileme devir­
leri olmakla birl ikte Mutlak bütün dinlerde kabul edilmiştir504. Bu ba­
kımdan tarihte başta peygamberler olmak üzere bir çok bilgenin bı­
raktığı miras olarak görülen bu aşkın bilgiye yönelik ortaya konula­
cak bir antropolojinin evrensel bir kültürün doğması için bir imkan 
yaratabileceği ileri sürülmüştür505. Çünkü farklı inançlara sahip kişi­
lerin geniş oranda birbirleriyle karışma ve karşılaşmalarının yaşandı­
ğı günümüz dünyasında, Tanrı'nın başka dinlerle ilgisi olduğunu ka­
bul etmemek, gittikçe imkansız hale gelmektedir. Hatta başka dinden 
insanların dindarlıklarının bilincine varmasının, insanları kendi dinle­
rinden uzaklaştırmak bir yana daha da derinleşmeye yönelttiğini söy­
lemek mümkündür. Büyük dünya dinlerinin yüzyıllardır yaşaması ol­
gusu da, onların hayatı anlamlı hale getirdiğine veya en azından bağ­
l ılarının büyük bir çoğunluğu için katlanılabilir kıldığına delil olarak 
gösterilmektedir. Dolayısıyla evrensel bir kutsal tarihe dünyanın bü­
tün dinlerinin her birinin yapacağı önemli katkılar olacağı söylen­
mektedir506. Bu bakımdan dinler tarihi araştırmacıları da günümüzde 
dinlerin farklılığından daha çok, özünü ve ortak noktaları üzerinde 
durmayı bir gereklilik olarak görmektedirler. Nitekim bu araştırmalar 
da teferruatta farklı olsalar bile dii-ılerin amaç ve öz bakımından aynı 

502. Bkz. A. Huxley, Kalıcı Felsefe, s. 24. 
503.  K.  Armstrong, Tanrı'nın Tarihi, s. 305. 
504. A. Huxley, Kalıcı Felsefe, s. 26. 
505. T. Roszak, Bilincin Evrim, s. 1 05 .  
506. M. Watt, Günümüzde İslam ve Hıristiyanlık, s. 1 70- 1 7 1 .  
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olduğunu ortaya koymaktadır507. Öte yandan farklı dinlerin inançla­
rını doğru kabul eden dini çoğulculuk anlayışları da ortaya çıkmakta­
dır. Mesela ]. Hick, çeşitli dinlerde Mutlak ve Aşkın olanın tezahürü 
farklı ifade edilse de, bunların hep aynı Varlığı kastettiği dolayısıyla 
bu dinlerin her birinin doğru olduğu, sonuçta da herhangi birine ina­
nanın kurtuluşa ereceği görüşüne ulaşmıştır. Ona göre herhangi bir 
dinin hak ve doğru olduğunu, derin bir mistik yaşamın varlığı ; insan­
ları hak-merkezli bir hayat anlayışına yönlendirme; ortak ve evrensel 
ahlaki ilkeleri uygulama ve tarihi süreç ortaya koymaktadır508. 

D inlerin mistik boyutu söz konusu olduğunda, aralarındaki ben­
zerlik ve yakınlaşmanın kolaylaştığı kabul edilmektedir. Faklı gele­
neklerdeki bu eğilimler üzerinde konuyu örneklendirerek açmak 
onun daha iyi anlaşılmasını sağlayacaktır. 

Daha önce belirttiğimiz gibi Çin geleneğinde batıni yolu temsil 
eden daha çok Taoizmdir. Bu öğretide Tao, her şeyin kendi etrafında 
döndüğü, bütün dünyanın kendisine bağlandığında huzura kavuştuğu 
herşeyin ayrımlaşmamış ezeli birlik içerisinde bulunduğu Mutlak Mer­
kezdir. Dolayısıyla Lao-Tzu "en yüksek hakikat kelimelere sığmaz" de­
mektedir. Bu düzey Taoizm için bütün dinler arasındaki ayrımların or­
tadan kalktığı veya bütün dinlerin ulaştığı en son nokta olmaktadır509• 

Hint geleneği dinler arasındaki birlik açısından gerek geçmişte 
sergilediği yaklaşımlar gerekse son yıllardaki dinler arası diyalog ile il­
gili ortaya koyduğu tavırlar açısından dikkati çekmektedir. 1 83 6-
1 88 8  yılları arasında yaşayan meşhur Hint bilgesi RamakriŞ,na, yeryü­
zünde bir çok dini geleneğin bulunmasını Tanrı'nın insanlara bir lüt­
fu ve inayeti olarak görmüş ve her geleneğin uygulanmak şartıyla in­
sanları Mutlak'ın idrak edilmesi olan en yüce gayeye ulaştıracağını 
telkin etmiştir. Ona göre Tanrı insanlara manevi durumlarına göre 
dinler göndererek onların yaşadığı ruhi hayattan zevk almalarını sağ­
lamıştır. D inlerin ulaşmak istedikleri hedef aynı olduğu için oraya 

507. A. Küçük, "Dinlerarası Diyaloga Niçin İhtiyaç Vardır?'', s. 40. 
508 .  A .  Aslan, "Batı Perspektifinde Dini' Çoğulculuk Meselesi'', s. 1 5 7. 
509. Bkz. H .  S mith, Unııtıılan Hakikat, s. 96 ;  Lao-Tzu, Bilinmeyen Öğretiler, 

s. 3 7 ;  Lao-Tzu, Öğretiler, s. 43.  
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farklı yollardan çıkmayı önerseler de özde aynı oldukları kabul edil­
melidir5 10. S. H. Nasr'a göre ise, bütün dinlerin aynı ve eşit olduğu ve 
aralarındaki farklılıkların önemsiz olduğu fikrine dayanan görüşlerin 
eşitlik anlayışı duygusal bir yaklaşımın sonucudur. Bu bakımdan o, 
yukarıda bahsettiğimiz Hint bilgesi Ramakrişna'yı manevi tecrübe ve 
vizyon yoluyla dinlerin içsel birliğini savunduğu için onaylarken; bu 
bilgenin öğrencisi Swami Vivekananda'yı ise çeşitli dinlerin farklı me­
tafizik, teolojik ve toplumsal öğretileri dikkate alınmadan dini birlik 
sağlanabileceği ve dinlerin sağlıklı bir tarzda bir araya getirilebileceği 
fikrini ileri sürdüğü için reddetmektedir5 1 1 . 

Ancak daha önce de değindiğimiz gibi Hint geleneği dinlerin bir­
liği açsından uygun bir zemin oluşturmaktadır. Hatta Hindular, ev­
rensel hakikatlerin kendi dini literatürlerinde tezahür ettiği biçimiyle, 
farklı dini geleneklerin üzerinde anlaşacağı ortak zemin olabileceğini 
de iddia etmektedirler5 12. Özellikle Hindular tarafından sayıları ba­
zen yirmiye kadar çıkarılan Avatarlar (Tanrı'nın değişik formlarda ve 
bedenlerde yeryüzüne indiği) anlayışı dinlerin çokluğunu izah açsın­
dan yorumlanmaya uygundur. Çünkü özellikle son yıllarda bazı Hint­
liler dünyadaki bütün din kurucularını Tanrı'nın bir Avatar'ı olarak 
görme eğilimindedirler. Böylece bütün dinler bizzat Tanrı tarafından 
oluşturulan sistemler olarak görülmekte ve aralarındaki ayrımlar da 
suni olarak değerlendirilmektedir5 13. Bu bakımdan Buda'yı da bir 
avatar olarak görenler vardır. Esasen Gelenekselciler de Budizm'i 
Brahmanizm içinde bir dini hareket olarak değerlendirmektedirler514. 
Hint geleneğindeki dinlerin birliği ile ilgili eğilimler Gelenekselci 
ekolün varsaydığı aşkın düzeyden öte zahiri düzeyde de aranmıştır. 

İslam geleneğinin tarihinde özellikle müslümanların Hint dinleri 
ile ilgili ciddi araştırmalar yaptıklarını görüyoruz. Daha önce belirtti­
ğimiz Biruni dışında Hint geleneğini daha içerden inceleyen ve sen­
tezler yapmak isteyen insanlar da olmuştur. Hindistan'da Dara Şu-

5 1 0. A. İ . Yitik, "Hinduizmin Diğer Dinlere Bakışı", s. 135 .  
5 1 1 .  S .  H .  Nasr, Makaleler I, s. 29. 
5 12. A. K. Coomaraswamy, Hinduizm ve Budizm, s. 12. 
5 1 3 .  A .  İ. Yitik, "Hinduizmin Diğer Dinlere Bakışı", s .  140. 
5 14. A. K. Coomaraswamy, Hinduizm v e  Budizm, s. 71. 
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kuh, Upanis,adları tercüme ederek tevhid inancının hazinelerinin bu 
metinlerde de bulunduğunu söylemiştir5 15. Öte yandan yine İmpara­
tor Ekber Şah'm anlayışı dinler tarihinde bu bakımdan anlamlı bulun­
muş hatta bazıları onu dünyada karşılaştırmalı dinlerin kurucusu say­
mıştır. Çünkü o, herkesin kendine göre yüce varlığa bir isim taktığını 
ancak gerçekte bilineıneyeni isimlendirmenin mümkün olmadığını 
ileri sürerek kendi dışındaki dinlerin inançlarının da doğru olabilece­
ğini kabul etmiştir5 16 •  

Belki de dinlerin birliği i le  ilgili yaklaşımların en zor bulunacağı 
inanç sistemi Hıristiyanlık'tır. Çünkü kendisini bizzat Tanrı tarafın­
dan kurulan tek din olarak gören ve dinler arasında oldukça inhisar­
cı bir tavır sergileyen Hıristiyanlık kurtuluşu sadece kendi tekelinde 
görmektedir. Bununla birlikte Hıristiyan dünyasında diğer dinlerle il­
gili yapılan ciddi araştırmalar, bazı Hıristiyan ilahiyatçıların yeni yak­
laşımları, yine diyalog konusundaki artan çabalar ve özellikle Gele­
nekselci yaklaşım açısından da önemli olan bazı Hıristiyan azizlerinin 
evrenselci tavırları bu konuda daha esnek bakış açılarının varlığını da 
ortaya koymaktadır. Mesela ]. Hick'e göre farklı geleneklerdeki 
önemli düşünceler, yüzeyde birbirleriyle uyuşmaz alternatifler olarak 
görülürlerken bunların derinde aynı temel fikrin farklı ifadeleri oldu­
ğu ortaya çıkmaktadır. Ona göre Hıristiyanların kurtuluş kavramı, 
Hindu ve Budistlerin özgürlük kavramı insan varoluşunun sonsuz im­
kanlarını ifade eden kavramlar olarak anlaşılmal ıdır. Hakikatin (the 
Real) birbirlerinden açıkça farklı iki görünüşü vardır: kişisel ve kişisel 
olmayan. Dini pratikleri teistik gelenek içerisinde tanımlanan insan­
lar, Hakikati kişisel hakikat olarak tecrübe ederlerken teistik olmayan 
yani mistik gelenek içinde davranan insanlar Hakikati bizatihi Haki­
kat (the Real in itself) olarak tecrübe ederler. Ancak Hakikat her iki 
durumda da kendi başına bu fenomenlerin zeminini oluşturmaktadır. 
Dolayısıyla onun için bu Hakikat çeşitli kültürlerde farklı şekillerde 
ortaya çıksa da aynı gerçeği ifade etmektedir5 17• Benzer şekilde çeşit-

5 1 5 . V. Danner, The Islamic Tradition, s. 14 .  
5 1 6. S. Radhakrislınan, Easterıı Religions and Westerıı Thought, s. 340. 
5 1 7. J. Hick, An Interpretation of Religioıı Human Responses to the Transcen­

deııt, s.  3 74-375. 
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l i  gelenekler arasındaki farklılıklar kabul edilmekle beraber yine de  
dinlerin, nihai olarak bütün görüşlerin ötesinde olan ve  bu görüşlerin 
ne toplamına ne de herhangi birine indirgenemeyen Sır'ra şehadet et­
meleri açısından aynı noktada birleştikleri ileri sürülmektedir5 18 .  

D inlerin üst ilkelerinde benzerlik vurgulanırken Hıristiyan aziz­
leri ile Doğu'nun bilgeleri arasında ortak noktaların bulunduğuna da 
dikkat çekilmektedir. Mesela R. Otta, M. Eckhart ile Hintli Shanka­
ra'nın temel öğretileri karşılaştırıldığında bunların eserleri adeta bi­
rindeki söz diğerine tercümeymiş gibi okunabilir demektedir5 1 9• Ben­
zer şekilde D. T. Suzuki, "Eckhart' ın adsız ya da adlandırılamayan 
hiçlik olan Tanrısı, Budist terminolojisinde her şeyin bensizliğidir"520 
demektedir. Öte yandan M. Eckhart'ın kendisi de "İlahi doğa tektir 
ve teslisteki her kişilik aynı zamanda Bir olarak ve Tanrı'nın doğası 
olarak aynı Bir'dir"521 diyerek Teslisi Tevhide uyumlu bir şekilde yo­
rumlamaktadır. Bu bakımdan A. K. Coomaraswamy, Avrupalıların 
Hint dinini incelemeye hazır olabilmek için öncelikle M. Eckhart 
hakkında bilgi ve anlayış sahibi olmaları gerektiğini söylemektedir. 
Ona göre Hint bakış açısından Avrupalıların en önemli büyüğü M. 
Eckhart'tır522• 

Öte yandan toplumsal düzeyde özellikle Osmanlı döneminde 
Müslümanlar ile Hıristiyanlar arasında ilginç dini yakınlaşmaların ol­
duğuna dair bir çok örnek gösterilmektedir. Mesela yakalandıkları 
tehlikeli hastalığı iyileştirmek amacıyla Kur'an okutmak için Müslü­
man dervişleri evlerine davet eden Hıristiyanlar bulunmaktadır523. Yi­
ne aynı Tanrı'ya bağlı iki inanç sisteminin derindeki birliğini ve sela­
mete ermek için aynı yönde birleşmeleri gereğini ileri sürerek melami 
tavırlar sergileyen sufilerin varlığı da dikkat çekicidir524• Günümüzde 

5 1 8 .  F. X .  D'sa, "The Universe o f  Faith and the Pluriverse o f  Belief: Are All Re-
ligionsTalking about the Same Thing?", s. 1 1 1 . 

5 1 9. R. Otta, Mysticism East and West, s. XVI. 
520. D. T. Suzuki, Hıristiyanlık ve Buddizmde Mistik Ya�am, s. 42. 
521 .  M. Eckhart, Selected Writings, s. 1 04. 
522. A. K. Coomaraswamy, Selected Papers Metaphysics, s. 6. 
523. Erik Cornell, "Bosna Bektaşiliği Üzerine", Alevi Kimliği, Ed. T. Olsson; E. 

Özdalga; C. Raudvere, Tarih Vakfı Yurt Yay. , İstanbul l999, s. 12.  
524. M. Balivet, Şeyh Bedreddin Tasavvuf ve İsyan , s. 83-84. 
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ise M. Watt, bu iki dinin Tanrı'nın birliği, O'nun ezeli ve ebedi oldu­
ğu, kainattaki olayların akışını denetim altında tutuğu inancını be­
nimsedikleri ve dolayısıyla da birbirlerinin akidesini doğru kabul et­
tikleri kanaatindedir. Ona göre de dinler arasındaki farklılıklar sem­
bollerin anlamları çözüldüğünde ortadan kalkmaktadır. Dolayısıyla 
önemli olan dinlerde birbirine zıt gibi görünen sembollerin ne anla­
ma geldiğini kavrayarak dinleri birbirleriyle karşılaştırmaktır525• 

İslam geleneği dünyadaki büyük geleneklerin hepsi ile gerek ta­
rihte gerekse günümüzde muhatap olması bakımından dinler arası 
ilişkiler alanında da geniş bir birikim ortaya koymuştur. İslam ile di­
ğer dinler arasıdaki yakınlaşma ve anlaşmanın yine aşkın metafizik 
alanda ortaya çıktığı görülmektedir. İslam sufileri insan ruhunda yü­
celerden külli i l imlerin hakikatlerini devşiren bir boyutun bulunduğu­
mı dile getirmişlerdir. Gazali bunların "asırların ve ümmetlerin değiş­
mesiyle değişmeyen, ezeli ve ebedi, sadık olan yakini ilimler" olarak 
tanımlamaktadır526. Nitekim sufi ermişler kendilerini ayrıcalıklı kılan 
hususu, yüzyıllarca hakimiyetini sürdürmüş, pek çok forma girmiş ol­
masına rağmen değişmeden varlığını devam ettirmiş olan antik hik­
mete sahip olmak şeklinde açıklamışlardır527. 

Gelenekselciler de çeşitli geleneklerden ödünç almaların, ezeli 
hakikatlerin geçerliliğini İptal edemeyeceğini aksine onların, yaratıcı 
düşüncemizi uyarmak ve yükseltmek için vazgeçilmez insani şeyler ol­
duklarını kabul etmişlerdir. Onlara göre her geleneğin manevi özü ilk 
vahiylere dayansa da bir bütün olarak insanlık yaşayan tek bir orga­
nizmadır ve en yüksek zirvesi aşkın birliğe ve Bir'e meyletmektedir528• 
İslam sufileri de kendilerinden önceki hikmete sahip çıkmakta bir 
mahsur görmedikleri gibi bunu gerekli de görmüşlerdir. Esasen İslam 
geleneğinde vahyin evrenselliği ilkesi bizzat Kuran tarafında da orta­
ya konduğu için bu ilke, İslamın dünyaya sunacağı karşılaştırmalı din­
ler anlayışının en önemli temellerinden biri olarak görülmektedir. Bu 
bakımdan Gelenekselciler İslamın da kaynaklandığı aynı kaynaktan 

525. M. Watt, Giiııümiizde İslam ve Hıristiyanlık, s. 46, 2 1 3 .  
526. Gazali, Hakikat Bilgisine Yükseli� Mearicü 'l-Kııds, s. 86.  
527. M. Fahri, İslam Felsefesi Kelamı ve Tasavvıı(ııııa Giri�, s. 152. 
528.  A. Uzdavinys, "Tasavvuf v e  Platonizm", s .  152.  
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gelen bütün orijinal vahiylerin manevi birliğinin anlaşılmasında, Müs­
lüman metafizikçilerinin önemli rolü olduğunu düşünmektedirler529• 
Daha önce de üzerinde vurguladığımız gibi özellikle başta İbn Arabi 
ve Mevlana olmak üzere zaman zaman diğer önde gelen sufiler ve İs­
lam filozofları bu açıdan görüşlerine başvurulan metafizikçiler olarak 
öne çıkarılmışlardır. S. H. Nasr, bu konuda Mevlana ile ilgili şöyle de­
mektedir: "İbn Arabi ile birlikte, sufizmin tarihinde dinlerin aşkın bir­
liğinin belki de en önemli yorumcusu ve aynı zamanda önemli vah­
det-i vucud öğretisinin büyük yorumcularından birisidir. Bunun ya­
nında o, mana ve suret arasındaki ayrıma başvurarak ve suret ya da 
formu kendisinde bir  şey olarak değil manaya götüren bir sembol ola­
rak ele alarak, kozmoloj inin, psikoloj inin ve antropolojinin ve aynı 
zamanda da sanat felsefesinin en derin öğretilerini açıklamıştır. Tüm 
mütefekkir ve irfan sahipleri gibi Rumi için de, Zat'ın dışında hiçbir 
şey bizzat kendisi değildir. Her şey, varoluş zincirinde üstündeki ma­
kamların sembolüdür. Rumi için tüm nesneler, manevi dünyaları yu­
karıdan açığa çıkaran sembollerdir. Tüm formlar, irfan sahiplerinin 
gözünde olduğu gibi onun gözünde de üstündeki anlamı açığa çıkara­
rak aşkınlaşan sembollerdir"530. 

Gelenekselcilere göre dinlerin metafizik birliği fikriyle ilgili en 
önemli öncü kuşkusuz İbn Arabi'dir. Onun din anlayışı metafizik sis­
teminin gereği olarak evrensel tabiatlı ve teistik olmaktan öte tasav­
vufi olarak görülmektedir531 .  İbn Arabi insanların kendi uydurdukla­
rı dinlerin bile doğru olduğunu söyleyecek kadar bu konuda geniş bir 
anlayış ortaya koymuştur: "Halkın uydurdukları bu dinler, öyle hü­
küm ve usullerdir ki halkça tanınmış olan resul adeta bilinen hususi 
yol ile onları Allah katından getirmedi. Lakin onlarda olan hikmet ve 
açık maslahat meşru dinlerde aranan İlahi maksada uygun düştü. Al­
lah, bu usul ve kaideleri, onların üzerine farz kılmadığı halde kendi 
tarafından konulan hükümlere itibar ettiği gibi onları da muteber kıl­
dı. Allah kendisiyle onların kalbleri arasında Rahmet ve İnayet kapı-

529. V. Danner, The Islanıic Tradition, s. 1 69. Ayrıca bkz. G. Eaton, Kalenin 
Kralı Modern Dünyada İnsanın Tercih ue Sorıınıl11lıığu, s. 33 .  

530.  S .  H.  Nasr, İslam Sanatı ue Maneuiyatı, s .  1 69- 1 70. 
53 1 .  Ebu 'l-Ala Afifi, Muhyiddin İbn-i Arabi'de Tasaw11( Felsefesi, s .  145 .  
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sını açtı. Onlar da bu kudsi duygu ile ancak Allah'ın bildirmesiyle bi­
linen Peygamberlik yolundan başka bir yol üzerinde onun rızasını 
ararlar"532. İbn Arabi peygamberlik görüşünü de yine evrensel bir din 
anlayışı çerçevesinde sunmaktadır: "Bil ki, Hz. Muhammed -salat ve 
selam onun üzerine olsun- bu dünyaya cismiyle gönderil inceye kadar, 
bütün peygamberlere, nebilere ve resullere, bütün ruhlardaki makam­
larını verendir. Evet, biz de ona tabi olduk ve bu maddi alemde onun 
mirasına konduk. Ona şahit olan peygamber ya da ondan sonra (gök­
ten) inecek olan peygamber de bize iltihak ettiler. Hz. Peygamberin fi­
ziki doğumundan önce gelen peygamberlerin ümmetlerindeki velileri 
de aynı şekilde manevi miraslarını kendi peygamberlerinden alır­
lar"533. İbn Arabi'ye göre bütün vahyedilmiş dinler ışıktır. Ancak Hz. 
Muhammed'in getirdiği din, yıldızlar.ın ışığı yanında güneş ışığı gibi­
dir. Ne var ki güneşin ortaya çıkmasıyla yıldızların varlıklarını yitir­
mesi söz konusu olmadığı için tıpkı bunun gibi diğer dinler de var ol­
maya devam ederler534. Ona göre alemdeki bütün şeyler ve olaylar 
Hakk'ın tecellileri olduğu için çeşitli ilahlar da Hakk'ın kendisini iz­
har ettiği özel suretlerdir. Dolayısıyla bütün ilahlar tek olan Allah'tır 
ancak her millet ya da her ümmet O'na özel bir suretinde inanmakta 
ve ibadet etmektedir535. İşte Makamsızlık makamına ulaşan insan-ı 
kamiller keşf ehlidirler ve tüm inançların doğru olduğunu ve Allah'a 
götürdüğünü fark ederler536. Bu bakımdan İslam sufileri arasında "Al­
lah'a ulaşan yollar yaratıkların nefesleri sayısıncadır"537 sözü yaygın 
bir deyiş olmuştur. 

Dine bu evrenselci yaklaşımın çeşitli tarikatlarda zemin bulduğu 
ve hatta halk düzeyine yansımaları olduğu da görülmüştür. Bu bağ­
lamda Anadolu'da Meuldna, Hacı Bekta� Veli ve Yunus Emre'nin, ge­
rek kendileri gerekse onları izleyen akımlar, evrenselci düşünceleri 
bütün Osmanlı dönemi boyunca halk arasında geniş çapta yaymışlar-

532. İbn Arabi, Fıısııs 'iil-Hikem, s. 1 07. 
533 .  İbn Arabi, Nurlar Risalesi, s .  3 1 .  
534. W Chittick, Hayal Alemleri İbn Arabi ve Dinlerin Çeşitliliği Meselesi ,  s. 159.  
535.  T. lzutsıı, İbn Arabi'nin Fıısus 'undaki Anahtar-Kavramlar, s. 1 3 1 - 1 32. Ay­

rıca bkz. Ebıı'l-Ala Afifi, Tasavvuf İslam' da Manevi Hayat, s. 1 64. 
536.  \Y./. Chittick, Hayal Alemleri İbn Arabi ve Dinlerin Çe�itliliği Meselesi, s .  1 93 .  
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dır. Özellikle Bektaşilerin Hıristiyanlar ile i lişkileri dinlerüstü bir tav­
rı sergileyen ilginç örnekler ortaya koymuştur538 .  Gelenekselciler 
için her dini gelenekte dinin özünü, böylesi aşkın hakikatleri ortaya 
koyan manevi hareketler temsil etmektedir. Bu aşkın ilkelerin yer al­
dığı bir öğretinin bulunmadığı her gelenek ana ilkeler konusunda ek­
sik kalır. Gelenekselciler de İslam filozoflarının kullandığı temel ar­
gümanı kullanarak hakikatin tek olduğu dolayısıyla bütün geleneksel 
öğretilerin zorunlu olarak, biçimlerindeki farklı l ık ne olursa olsun 
özde aynı olduklarını ileri sürmektedirler. "Hakikat beşeri tutumlar­
dan tümüyle bağımsızdır. Hakikat ne farklı bir biçimde ifade edildi­
ği için ne de görüşler değiştiği için değişir; aynı şekilde o, ferdin ve 
toplumun beğendiği veya beğenmediği şeylere uymadığı için de de­
ğişmez. Hakikat, insan onu hatırlasın veya hatırlamasın hep hakikat 
olarak kalmış ve öyle kalmaya devam edecektir"539. R. Guenon ise 
bu durumu şu şekilde ifade etmektedir: "Bütün geleneksel doktrinler 
esasta özdeştirler. Ancak tek bir metafizik vardır ve olabilir, bu düpe­
düz hakikatin tek olmasından ve bizatihi bizim kafamızdaki kavram­
lardan tamamen bağımsız olması sebebiyle anlayanlara kendini aynı 
şekilde empoze etmesindendir. Her halde iki gelenek arasında görü­
nen bir çelişki bulunuyorsa, bundan birinin doğru öbürünün yanlış 
olduğu sonucunun değil, bunlardan en az birinin noksan anlaşıldığı 
sonucunun çıkarılması gerekir"540. Zira değişmeyen bu hakikat öz 
olarak bütün dinlerde aynıdır. Bu öz kısaca irfan olarak da ifade edi­
len manevi bilgidirs4ı. 

Ancak zor olan, dinlerin aşkın birliğini söylemekten öte aynı za­
manda neden farklı formlara sahip olduklarını ve birbirleriyle ilişki­
lerinin her zaman bu aşkın birlik doğrultusunda oluşmadığını izah 
edebilmektir. Çünkü anlattığımız örnekleri dışarıda tutarsak, dinlerin 

537. Necmüddin Kübra, Tasavvufi Hayat, s. 33 .  
538 .  Bkz. M. Balivet, Şeyh Bedreddin Tasavvuf ve İsyan, s. 2 1 ,  26 ,  1 1 9. 
539.  L.  Northbourne, Modern Dünyada Din, s. 9. Ayrıca bkz. F. Sclıuon, İsla­

mın Metafizik Boyutları, s. 1 65 .  
540. R. Guenon, Doğu ve Batı, s. 1 9 1 .  
541 .  R. Guenon, İslam Maneviyatı ve Taoculuğa Toplu Bakı�, s. 32 ; F. Sclıuon, 

İslamı Anlamak, s. 6 1 .  
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gerek günümüz dünyasında gerekse tarihi tecrübe açısından bir birle­
riyle bu birlik ruhunu yansıtan bir ilişki çerçevesinde yaşamadıkları 
görülmektedir. Hatta Gelenekselciler de genel olarak yabancı dinler­
de de evrensel Hakikatin varlığını kabul eden bilgelerin, bu dinlerin 
anlam zenginliklerine ilgi duymadıklarını daha doğrusu her bilgenin 
kendi dininin kavramsal çerçevesinde kaldığını belirtmektedirler. An­
cak Gelenekselciler hem dinlerin birliğini hem de aynı zamanda çok­
luğunu bir birleriyle çelişki oluşturmayacak şekilde izah etmek için 
dinlerin aşkın boyut açısından aynı özellikleri taşıdıklarını ileri sür­
müşlerdir542. Philosophia Perenııis veya Scientia Sacra deyimleri de bu 
aşkın özü ifade eden bir anlamda kullanılmaktadır. Dinlerin aşkın bir­
liği doktrininden yola çıkılarak dinler arasındaki farkları göz ardı et­
memektedirler. Onlara göre her din biricik (unique) bir Vahyi ve pers­
pektifi temsil eder ve kendi çevresinde biricik bir ruhi ve hissi atmos­
fer oluşturur. Dinler arasındaki birlik ancak merkezde veya manevi 
yolculuğun sonunda yer alır. Dinleri harmanlayıp ortak bir din oluş­
turmayı da reddeden Gelenekselciler, herkesin kendi dininin bakış 
açısına dayanarak, hikmetin başka biçimlerinde de inancının teyidini 
bulabileceğini ileri sürmektedirler543• Bu nedenle onlara göre bütün 
dinlerin en iyi olduklarını iddia etmeleri normaldir ve hatta etmek 
durumundadırlar544. 

Bu aşkın birlik ile ne kastedildiği ve farklı alanların neler olabile­
ceği konusunun ayrıntılarına gelince, her şeyden önce belirtelim ki 
Dinlerin A�kın Birliği ifadesi F. Schuon tarafından en önemli eserlerin­
den birisine isim olarak verilmiştir. Ona göre dinlerin aşkın birliği ko­
nusuna, formlar planında tahakkuk ettirilemezliği ve ettirilmemesi 
gereğini anlamakla başlanmalıdır. Çünkü formlar vardır ve kaçınıl­
maz bir şekilde bunların varlığını sürdürmeleri ilahi kelam tarafından 
arzu edildiği anlamına gelmektedir. Burada onun form ile, dinlerdeki 
zahiri kurallar yani dini yasalar ve ahlaki kuralları kastettiğini hatırla­
mamız gerekmektedir. Dolayısıyla aşkın birlik terimi, dini formların, 

542. K. Demirci, Dinler Tarihiııiıı Meseleleri, s. 90. 
543. G. Eaton, Kalenin Kralı Modern Dünyada İnsanın Tercih ve Sorıımlııluğu, 

s. 254. 
544. F. Schuon, Christiaııity / Is/anı Essays on Esoteric Ecıımenicism, s. 1 5 1. 
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tamamen içsel ve ruhsal anlamda ve hiçbir özel forma karşı sadakat­
sizlik gösterilmeden tahakkuk ettirilmeleri gereğini de ifade etmekte­
dir. Çünkü her din ve dogma vahiy ışınını ilahi kaynağına kadar izle­
memizi mümkün kılar545. Bu nedenle her dini geleneğin nihai olarak 
Sema'dan geldiğini kabul eden Gelenekselciler, her parçasına saygı 
duymak gerektiğini belirtmişlerdir. Formların ve zahiri yansımaların 
üstünde ve ötesinde Gelenekselcilerin gördükleri dini birliğin alanı S. 
H. Nasr tarafından şöyle ifade edilmektedir: "Gelenekselciler form ile 
cevher ayrımına giderler; böylelikle bir dinin dışsal formları , onun 
arazları olarak kabul edilir; bu arazlar, onlardan bağımsız olan bir 
cevherden doğar ve tekrar ona dönerler. Dinlerin nihai birliği ancak 
Logos'un da ötesinde olan Yüksek Öz veya Töz (Cevher) düzeyinde 
bulunabilir"546. Her manevi doktrin son tahlilde Cevher ile araz iliş­
kisini ifade eder. Tüm dinlerin metafizik özünde, nihai Cevher karşı­
sında daima bir araz olarak ona iştirak eden diğer şeyler arasındaki 
ilişkinin belirleyiciliği yatmaktadır547. Benzer biçimde bu i lişki, haki­
kat ve onun tezahürü olarak da ifade edilmiştir: Hakikat tektir ve 
form ötesidir, çünkü sonsuzdur. Bir form (tıpkı bir nesnenin aynı an­
da hem kare hem de daire olamaması gibi) diğerini dışta bırakmadan 
var olamaz, bir smırlama ile var olabildiği için de sonsuz olamaz. Di­
ğer yandan hakikat, "ister istemez kendisini insan zihninin sınırlarına 
tabi kılar ve tezahür ettiği çevre tarafmdan şekillendirilir. Tıpkı ışığın, 
içinden geçtiği tayf tarafından renklere ayrıştırılması gibi hakikat da 
imgeler, kavramlar ve ahlaki talimatlar manzumesine büründüğü in­
sanların karakteriyle şekillenir. Çeşitliliğin tezahürü, muayyen bir an­
lamda, varoluşun sebebi hikmetidir ve insanların gerçekliği idrak et­
melerinin aracısı olan dinler, zengin bir biçimde bu çeşitliliğe iştirak 
etmemiş olsalardı tuhaf olurdu"548. Bu öğretiyi, F. Schuon ise dinleri 
renkli camlardan yapılmış lambalara benzeterek anlatır549. Başka bir 
yerde de güneş örneği ile açıklar: "Güneş bizim sistemimizde biricik 

545. F. Schuon, Dinlerin Aşkm Birliği, s. 14. 
546. S.  H .  Nasr, Bir Kutsal Bilim İhtiyacı,  s. 86-87. 
54 7. F. Schuon, Varlık, Bilgi ve Din, s. 20. 
548. G. Eaton, Kalenin Kralı Modern Dünyada İnsaııııı Tercih ve Sorııınlulıığıı, 

s. 47. 
549. F. Schuon, Christianity / Islaın Essays on Esoteric Ecııınenicisın, s. 152. 
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olabilir, ama tüm uzay itibariyle öyle değildir, uzayda yer alan başka 
güneşleri de görebiliriz, ama onları güneş olarak göremeyiz. Bizim gü­
neşimizin biricikliği sabit yddızların çokluğu gerçeği tarafından geçer­
siz kılınsa bile, onun Takdir-i İlahi gereği bizim sistemimizde biricik 
olmasını engellemez. Dolayısıyla biricik bir bütün olarak değil, kısmi 
olarak tezahür etmektedir, gerçi bu kısım da bütünün bir imajıdır bi­
zim için; bu nedenle de ilahi irade öyle buyurduğu için bu kısım as­
lında bütündür ama sadece bizim zihnimiz için -ki zihnimiz Tanrı ta­
rafından şekillendirilmiş olup formların ötesine geçmez- fakat burada 
bile kısım ancak manevi değeri açısından bütündür"550. Anlaşılacağı 
üzere bütün bu örneklerle her dinin kendi özel biçimiyle biçim üstü 
aşkın hakikatin bir temsilcisi olduğu vurgulanmak istenmektedir. 

Dinlerin aşkın birliği, kaynağının aşkın olmasına bağlanarak da 
izah edilmektedir. Bu izaha göre madem ki binlerce yıldır varlığını sür­
düren bu dinler, Allah tarafından gönderilmiştir, o halde her dinin 
özünde Allah vardır. Dolayısıyla dinlerin aşkın birliği, esasında ''Al­
lah'ın Aşkın Birliği"ne dayanmaktadır55 1 .  Bu kavram, bütün gelenek 
oluşturmuş büyük d inlerin semavi olduğunu kabul eden Gelenekselci­
ler tarafından "semavi dinlerin aşkın birliği" şeklinde de kullanılrnak­
tadır552. Bundan dolayı dinlerin aşkın birliğini savunan Gelenekselciler 
bütün otantik geleneklerin tanıdığı bir iç özün bir iç yapının var oldu­
ğunu düşünmektedirler. Nitekim bu bağlamda Kur'an'daki bütün top­
luluklara peygamber gönderildiğine dair ayetler de delil olarak göste­
rilmektedir. Dinlerin aşkın b irliği tezinin daha önce insanlar tarafından 
açık olarak ifade edilmemesi ise geçmişte buna ihtiyaç duyulmamasına 
bağlanmaktadır. Çünkü dinlerin çağımızdaki gibi bir birleriyle karşılaş­
mamış olması, böyle b ir öğretinin geniş halk düzeyinde ortaya çıkma­
sını gerekli kılmamıştır553. Bu bakımdan Gelenekselciler, her ne kadar 
bu öğretiyi daha net bir şekilde açıklamış olsalar da bu açıklamayı ta-

550. F.  Schuoıı, Varlık Bilgi ve Din, s. 1 25 - 126. Ayrıca bkz. A. Aslan, "Batı  Pers-
pektifinde Dini Çoğulculuk Meselesi", s. 1 58 .  

55 1 .  S .  H. Nasr, " İslam Gekneğini Yeniden Keşfetmek", s. 105.  
552. G. Eaton, İs!Cım ve İnsanlığın Kaderi, s. 10 .  
553.  S .  H.  Nasr, "Batı, Modernizm ve Sekülarizm Saldırısı i le  Karşı Karşıya Bu­

lunan 'Geleneksel İslam", s .  5 1 .  
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maınen yeni delillere dayanarak ortaya koymamışlar, bilakis kendile­
rinden önce yaşamış büyük bilgelerin görüşlerine dayandırmışlardır554. 
Hatta bunu sadece dinlerin karşılaştırmasına dayanarak yapmamışlar 
aynı zamanda geleneklerdeki diğer çeşitli unsurları da bu açıdan ince­
lemelerinde delil olarak kullanmışlardır. Ekol içerisinde bilhassa A. K. 
Coomaraswamy'nin çabaları Doğu ve Batı sanatındaki çeşitli formla­
rın aynı doğrunun farklı tarzlardaki öğretileri ve ifadeleri olduğunu or­
taya koymaya yönelik olmuştur555. Çünkü onlara göre bütün dinlerin 
özü olan aşkın metafizik hikmet; kozmoloj i, psikoloji ve sanat gibi uy­
gulamaların kendisine dayandığı temeli oluşturmaktadır. 

Gelenekselcil er, dinlerin bu aşkın özünü oluşturan temel ilkelerin 
tek ana gelenek olarak varlığından da söz ederek buna çeşitli isimler 
vermişlerdir: Kadim Gelenek, sophia peremıis (ezeli bilgi) ,  philosop­
hia perennis universalis (ezeli ve evrensel hikmet), religio perennis 
(ezeli din) ve philosophia perennis (ezeli hikmet) gibi neredeyse aynı 
anlamı çağrıştıran kavramlar kullanmışlardır. Bu görüşe göre başlan­
gıçta Kadim bir gelenek vardır. Bundan sonra gelen çeşitli vahiyler ve 
mesajlar bu kadim geleneğin insanlığın belli bir kesimine uygun hale 
getirilmesi ve beşeri seviyede tezahür etmesini ifade etmektedir. Do­
layısıyla vahyedilmiş bütün geleneklerin kalbinde bu Kadim gelenek 
bulunmaktadır556. Bir yerde bu Ezeli Din/Kadim Gelenek farklı din­
lerin vahyedilmesinden önceki zamanlara ait bir hikmet olarak da dü­
şürtülmektedir. Bu bakımdan İslam, kendini Tanrı'nın sayısız peygam­
berleri tarafından insanlığa tekrar tekrar hatırlatılan, zaman ötesi me­
saj ın son vahyi olarak tanımladığı için, bu Ezeli Hikmetle doğrudan 
bir ilişkisi olduğu da ifade edilmektedir557• F. Schuon, bunlara bir de 
Religio Cordis (ezeli din) kavramını ilave edip bunu "doğaüstü olarak 

554. K. Armstrong, Tanrı'nın Tarihi, s. 478. 
555. B.  Kelly, "Notes on the Light of the Eastern Religioııs with the Special Re­

ference to the Writings of Ananda Coomaraswamy, Rene Guenoıı and 
Frithjof Schuon", s. 158 .  

556. S .  H. Nasr, Bilgi ve Kutsal, s. 80; M. Eminrezavi, "Seyyid Hüseyin Nasr'ın 
İ lmi Katkıları", s. 22. Ayrıca bkz. S. H. Nasr, "Ezeli Hikmet (Sophia} Ara­
yışım'', s. 3 7·-38.  

557. Gai Eaton, "Man'', Islamic Spiritualitiy Foundations, Ed. Seyyid Hüseyin 
Nasr, Routledge & Kegan Paul Yay., Landon 1 987, s. 3 70. 
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doğal olan batıni din" şeklinde tanımlamaktadır. Ona göre bu din, za­
man ve mekan sınırlamalarını aşan evrensel gerçekleri kapsar558• ]. 
Evola, bunu, bütün geleneklerin ve tek tek dinlerin ötesinde "birlikçi 
metafizik bir gelenek" şeklinde ifade ederek bunun tamamiyle insani 
dünyayı aşan bir gerçeğe dayandığını söylemiştir559• Böylece kadim 
geleneğe bağlanan bir medeniyet sağlıklı ve bütünleştirici olur. Başka 
bir ifadeyle yönünü asıl kaynağa dönmüş ve bütün ifadeleri ve biçim­
leri Özü gösterecek kadar saf ve sağlam olan medeniyet, aynı zaman­
da insanı kendi içindeki kaynağa bağlar560• Daha önce de değindiği­
miz gibi Gelenekselciler, insanda bu aşkın dine karşılık olan bir mer­
kezin varlığının bütün geleneklerce kabul edildiğini ileri sürmüşlerdir. 
Dolayısıyla dinlerin yöntemlerinden en önemlisi, insanın özündeki bu 
merkezi keşfedecek yolu insana göstermesidir. 

İnsanının bu aşkın birliğe ulaşmasının yollarına gelince, öncelikle 
belirtelim ki Gelenekselcilere göre Gelenek, spekülatif bir düşünce ol­
maktan öte yaşanan ve manevi tecrübe ile ulaşılacak gerçeklerdir. Ni­
tekim önde gelen Gelenekselci üstatlar bizzat manevi bir pratiği uy­
gulamışlardır. A. K. Coomaraswamy bu konuda şunları söylemekte­
dir: "Ezeli psikolojinin kendisi için bir bilim olmadığını ve onu uygu­
lamayana herhangi bir faydası olamayacağını vurgulayalım. Bizim ge­
leneğimizin Filozofu sadece ilk ilkelerin bilgisine sahip olan kişi değil 
aynı zamanda bütün problemlere bu ilkeler ışığında yaklaşan kişidir. 
Bu filozof arzularının kurbanı olmaktan öte bütün ilgisini huzur sağ­
layan şeylere yöneltmiştir. Kendisi ile barışık olan kimsenin diğerleri­
ne savaş açma imkanı olmayacaktır "561 .  İnsanlar genellikle bütün ge­
leneklerin ortak olarak kabul ettikleri ve kalple özdeşleştirdikleri ma­
nevi bir merkezde bu aşkın hikmete ulaşmaktadırlar. Ancak F. Schu-
011'a göre kalbiyle bilmek isteyen insan nefsini arındırmalıdır. Çünkü 
varlığın bütünü erdemle arındığında, Gerçek, Tanrı'nın yardımıyla 
kendini kalpte ortaya çıkarır562• Kalpteki bu merkeze ulaşan insanın 

558 .  F. Schuon, Logic aııd Transcendence, s .  206. 
559. ] .  Evola, Çağdaş Ruhçuluğun Maske ve Yüzleri, s. 1 29-1 30.  
560. F. Schuon, Light on the Ancient Worlds, s. 143. 
5 6 1 .  A .  K .  Coomaraswamy, Selected Papers Metaphysics, s. 3 78. 
5 62. F. Schuon, Spiritııal Perspektives and I-Iııman Facts, s. 193 .  
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aklı da buradan yansıyan ışıkla aydınlanır. Dolayısıyla insandaki bu 
· kalbi yeteneği çalışır hale getirmek ve bilgi vasıtasıyla sonunda insa­
nın bizzat kendisini Hikmet'in sureti haline dönüştürmek için gerek-. li vasıtaları gelenek yani din sağlamaktadır563. Öte yandan insan dü­
şünen bir varlık olması özelliği ile dünyanın, ruhun ve hayatın nede­
nini bilmek isteyen ve de bilebilecek durumda olan varlıktır. Bu bilgi­
yi  en üst düzeyde ona vahiy ve kalbi sezgi (enteleksiyon) sağlamakta­
dır. Dolayısıyla dinlerin aşkın birliği sadece Hakikatin birliğine da­
yandırılmamakta aynı zamanda insan türünün birliğine de dayandırıl­
maktadır564. Bu bakımdan T. Burckhardt öğretiyi "Aklın aşkın birliği 
öğretisi" şeklinde isimlendirmektedir. Burada aklı entelektüel sezgi 
anlamında kullanmaktadır. Ona göre de bu öğreti basitleştirme riski 
olmaksızın herkese aktarılamaz565. Dolayısıyla bu aşkın hakikat gün­
delik dilin yuvarlak ve analitik metotlarıyla ifade edilemez karaktere 
sahiptir ve sadece doğrudan entelektüel sezgiye dayanan bir anlamay­
la tanınabilir566. Esasen potansiyel olarak bütün insanların bu aşkın 
bilgiye ulaşabilecek donanıma sahip olduğu kabul edilmekle birlikte, 
herkesin ona bilfiil ulaşabileceği bir düzey olarak da görülmemekte­
dir. F. Schuon, bu potansiyelin insandaki kaynağına şu şekilde işaret 
etmektedir: "Total Hakikat, varlığımızın derinliklerine silinmez bir 
yazıyla nakşedilmiştir. Farklı vahiylerin yaptığı bunu farklı derece ve 
tarzlarda billurlaştırıp gerçekleştirmektir. Bu hakikat özü Tanrı'da 
ebediyen yer aldığı gibi fert olsun toplum olsun insanoğlunun "doğa­
üstü doğal" tabiatının derinliklerinde yansımıştır"567. Bu bakımdan 
sadece yüksek manevi tekamül derecesine erişenler ulaşmış oldukları 
manevi düzeyde tüm biçimlerin ötesindedirler ve tüm geleneklerin te­
meldeki birliğini anlayabilirler568. 

Sonuç olarak Gelenekselciler, .dinlerin aşkın birliği şeklinde for­
müle ettikleri bu söylemleri aracılığıyla dinlerin özde buluştuklarını, 

563.  S .  H.  Nasr, "Ezeli Hikmet (Sophia) Arayışım", s .  37-38 .  
564. F. Schuon, Dinlerin A�kın Birliği, s. 145. Ayrıca bkz. S .  H .  Nasr, Bilgi ve 
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aynı amaca yönelik bir evren ürettiklerini dile getirmektedirler. Aşkın 
düzeyde dinlerin birlikteliği, hem dinler arasındaki görünüşteki/zahiri 
farklılığı yok saymamakta hem de Mutlak fikrinin tezahürü olarak orta­
ya çıkan farklı dinsel eğilim ve tasavvurların gerçekte hepten Bir'i yansıt­
tıklarını iddia etmektedirler. 



SONUÇ 

gelenekselci Yaklaşpnlar ve Dinsel Gerçekliğin Doğası adlı bu çalış­
mamızda Gelenekselci Ekol diye bilinen entelektüel çevrenin ön­

celikli olarak din anlayışları ve buna bağlı konulardaki çeşitli eği lim­
leri ortaya konmaya çalışılmıştır. 

Philosophia Perennis ya da Scientia Sacra düşünürleri olarak da bi­
linen bu entelektüellerin din konusundaki yaklaşımlarının büyük bir 
uyum ve bütünlük oluşturduğuna tanık olmaktayız. Ekolün önde ge­
len düşünürleri olarak kabul edilen R. Guenoıı, A. K. Coomaraswamy 
ve F. Schuon arasında görülen bu uyumun onların görüşlerini benim­
seyen diğer Gelenekselciler tarafından da paylaşıldığı görülmektedir. 

Gelenekselciler, gelenek kavramıyla gündelik dilde kullanılan örf, 
adet anlamının ötesinde, Mutlak Varlıktan vahiy ya da ilham yoluyla 
gelen ve metafizik, din, bilim, sanat, ahlak gibi bütün alanlarda yan­
sımasını bulan ve her dönemde bozulmadan varlığını sürdüren ilkeler 
bütününü kastetmektedirler. Din, insanların Yüce varlığa doğrudan 
ibadet etmeleri anlamına gelirken gelenek bu ilkelerin bir medeniyet­
te hayatın bütün alanlarını kuşatacak şekilde yaşayan bir bütünlük 
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oluşturması anlamına gelmektedir. Dolayısıyla din ve gelenek kav­
ramlarının anlamları birbirleriyle iç içe girmekte ve bazen de aynı an­
lamı yansıtan kavramlar olarak kullanılmaktadır. 

Gelenekselciler modernizmin öne çıkardığı bireycilik, akılcılık, 
hümanizm gibi değerleri insanı aşkın olana kapattığı gerekçesiyle 
eleştirmişlerdir. Onlara göre modern çerçevede oluşturulan rasyonel­
lik, insanın gözüyle göremediği ve deneyle kanıtlayamadığı her şeyi 
reddettiği için dini de bu kategoride değerlendirmiştir. Bu durumda 
din bir hurafe derecesine indirgenerek insanın entelektüel dünyasın­
dan uzaklaştırılmak istenmiştir. Ancak dinin insanlara sağladığı bütün 
varoluşsal değerler yok sayıldığı zaman bile her türlü doğaüstü alana 
kendisini kapatmış "rasyonel" bir insan yine de ortaya çıkmamıştır. 
Tersine dinin reddedilmesi ile oluşan boşluğu rasyonellik yerine bir 
çok yanlış spiritüel eğilim doldurmuştur. Modernliğin her türlü hura­
feden arındırarak oluşturmak istediği yeni rasyonel birey tipi ise insa­
ni benliğini (nefs) yüceltmek pahasına kendisindeki aşkın benliği bü­
tünüyle görmezlikten gelmek durumunda kalmış ve kendini maddi 
benlik düzleminde sınırlandırarak her şeyi bu anlamdaki insani ölçü­
lere indirgeyen hümanist insan tipini oluşturmuştur. Gelenekselcilere 
göre bütün geleneklerin hedefi bunun tersine insandaki bu kişisel be­
ni yok ederek onu gerçek Ben'e ulaştırmaktır. Dolayısıyla onlara gö­
re modernliğin bu eğilimleri insanı kendi insani özüne ve doğal çev­
resine de yabancılaştırmıştır. 

Gelenekselciler modern dönemde benimsenen evrimci, ilerleme­
ci ve gelişmeci yaklaşımların gerek bilimsel anlayışlardaki gerekse 
teknolojik ve endüstriyel alandaki yansımalarını günümüz dünyasın­
daki olumsuzlukların nedeni olarak görmüşlerdir. Onlara göre mo­
dern dünyadaki doğal çevrenin tahribi ve ekolojik dengenin bozul­
ması, temelde insanın maddi arzularını tatmin etmek ve ekonomik 
rahatlığını sağlamaktan başka amacı olmayan bir varlık olarak yön­
lendirilmesinden kaynaklanmaktadır. Öte yandan bütün doğal çevre­
yi ölçüsüzce kullanmayı haklı bulan gelişme anlayışının da bunda bü­
yük katkısı vardır. 

Gelenekselcilerin modernizmin bu temel anlayışlarına sürekli 
eleştiriler yöneltmeleri bazen onların sadece bu karşıtlık düzleminde 
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değerlendirilerek tepkisel bir yönelim olarak anlaşılmalarına neden 
olmaktadır. Çünkü Gelenekselcilerin moder�lik karşıtlığı, modernli­
ğin yücelttiği değerlerin geleneksel dünyada bütünüyle olumsuz görü­
len değerler olduğunu söyleyecek kadar ileri gidebilmektedir. Daha 
doğrusu onlara göre sorun, geleneksel medeniyetlerde de karşılaştığı­
mız bu yaklaşımların, o topluluklarda bütünüyle olumsuz anlayışlar 
olarak değerlendirilirken, modernizm açısından bunların entelektüel 
alanın ve hayatın bütününe hakim olacak şekilde ulaşılmak istenen te­
mel hedefler olarak değerlendirilmesinden kaynaklanmaktadır. An­
cak onlar varlıklarını sadece bu modernizm karşıtlığı düzleminde an­
lamlandırmamakta ve bütün dinlerin ve medeniyetlerin özünde yaşa­
dığını kabul ettikleri bir Geleneği ve bu Geleneğin metafizik ilkeleri­
nin uygulanmasını bir yol ve çözüm olarak önermektedirler. Onlara 
göre asıl Geleneğe karşıt olan modernizmdir ve insanlık tarihinde is­
tisna olan da odur. 

Nitekim Gelenekselcilere göre modern dünyada metafizik ilkeler 
ve bu ilkelerin temsilcisi olarak gördükleri entelektüel seçkinler gru­
bu yoktur ve bu yoksunluk hem modern gelişme anlayışının ortaya 
çıkması hem de modern dünyada ilkesizlik ve kargaşanın egemen ol­
ması sonucunu doğurmuştur. Dolayısıyla modern Batı halen Doğu'da 
yaşayan bu seçkinlerin desteği ile kendi Geleneğine dönmelidir. Çün­
kü Doğu'da Geleneği yaşatan seçkinler hala bulunmaktadır. Bu ba­
kımdan Doğu modernizme ve bu anlamdaki her türlü ilerleme ve ge­
lişme anlayışına kapalıdır. Anlaşılacağı üzere Gelenekselcilerin Doğu 
dünyasının modernizmle ilişkileri açısından ileri sürdükleri bu öngö­
rüleri doğru çıkmamıştır. Çünkü modernizmin bu dünyada da geniş 
ölçüde yaygınlık kazandığını söyleyebiliriz. 

Gelenekselciler hem din anlayışlarını temellendirmede hem de 
modernizmi değerlendirmede dayanak noktası olarak yukarıda değin­
diğimiz metafizik ilkeleri kabul etmektedirler. Onlar dinsel gerçekli­
ğin doğasını modernlik karşıtlığı düzleminde ortaya koymaktadırlar. 
Bu bakımdan onlar, modern dönemde din fenomenini açıklamada 
öne çıkan çeşitli evrimci ve indirgemeci teorileri reddetmişler ve aş­
kın olana kapalı 'bir rasyonalizmin ortaya çıkardığı anlayışlar olarak 
değerlendirdikleri materyalizm ve ateizmi eleştirmişlerdir. Onlara gö-
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re gerçek bir dini gelenekte mutlaka şu unsurların bulunması gerekir: 
inanılması gereken ilkeler, yerine getirilmesi gereken ibadetler ve de­
rin bir samimiyet ve yoğunlaşmayı gerektiren metafizik ya da batıni 
yön. Onlara göre bunlardan her hangi birisinin bulunmadığı din ek­
sik bir dindir. 

Gelenekselcilerin insan anlayışları, din fenomenine yaklaşımları­
nı değerlendirmek açısından önemli ipuçları vermektedir. Onlara gö­
re insan sadece beden ve zihinden ibaret bir varlık olmaktan öte ruh 
denilen üçüncü bir boyuta daha sahiptir. Bu üçüncü boyutu yerine gö­
re çeşitli geleneklerde ifade edildiği şekliyle Kalp, Akıl ve lntellect an­
lamında bir yeti şeklinde kabul etmektedirler. Onlara göre bu aşkın 
boyut her ne kadar modern bilgi anlayışında unutulsa da bütün gele­
neksel doktrinlerde bulunmakta ve metafizik ilkeleri kavrayabilen bu 
meleke aynı zamanda aşkın her türlü düzeyi ve Mutlak varlığı idrak 
edebilen yegane düşünme melekesi olarak karşımıza çıkmaktadır. 

Gelenekselciler din-bilim ilişkilerine farklı bir bakış açısından 
yaklaşmışlardır. Modern bilimin ahlaki değerler üretemeyeceğini ve 
hayatın anlamıyla ilgili insana bir şey söyleyemeyeceğini ileri sürerek 
bu anlamda bilimin sınırlılıklarına dikkat çekmişlerdir. Onlara göre 
modern bilim kendisini yönlendirecek üst değerlerden yoksun ve bu 
değerlerin denetiminden bağımsız olduğu için insan ve çevre için za­
rarl ı sonuçlar doğuracak şeyler üretmektedir. Din ile bilim arasında 
temelde bir çatışma söz konusu olmamakla birlikte bazı bilim anlayış­
ları ve bilhassa bilimin kendi alanı dışında kullanılması anlamına ge­
len bilimcilik arasında bir zıtlaşmanın olmasının doğal olduğu kana­
atindedirler. Bilimlerin ve bilimsel anlayışın sadece modern dünyaya 
özgü olmadığını geleneksel dünyada da insanın doğal çevresiyle barı­
şık bilimlerin bulunduğunu ve bu bilim anlayışına dönmek gerektiği­
ni vurgulamışlardır. Ancak bugün onların dikkat çektiği düzeyde mo­
dern bilimlerin yerini doldurabilecek ve onlara alternatif oluşturacak 
bir geleneksel bilim anlayışının ne varlığından ne de uygulanabilirli­
ğinden söz edilebilir. 

Modern dünyanın dışında İnsanların yaşadıkları evreni dini ve 
dünyevi olarak bir birinden yalıtılmış farklı alanlar şeklinde ayırma­
dıklarını ileri süren Gelenekselcilerc göre kadim medeniyetlerde her 
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şeyin kutsal olduğu bir evren tasavvuru vardı. Geleneksel insanın bü­
tün edimlerinde yansıyan sembolik anlayış, kutsal bir hiyerarşi i le ev­
rendeki bütün varlık düzeylerini Mutlak varlığa bağlıyordu. 

Dinler insanın aşkınlık alanı ile il işki kurmalarını sağlayan yega­
ne yol olarak görülmektedir. Gelenekselcilere göre bu aşkın yönü ka­
bul edilmeden ve bunun otoritesi önünde insan kendisini bağımlı kıl­
madan dinlerin insanı arındırması ve kurtarması mümkün değildir. 
Dinlerin en büyük amacı insanı geçici olandan ayırıp yaratıcısına bağ­
layarak bu dünyadayken kurtuluşa götüren kapılar açmalarıdır. Bu 
bakımdan aşkın olana kendisini kapatan her türlü ruhi yönelimi ger­
çek maneviyat önündeki en büyük engel olarak görmüşlerdir. Mo­
dern dünyada din yerine ikame edilmeye çalışılan başta spiritüalizm 
olmak üzere gerçek bir vahye dayanmayan her türlü yeni ruhçu hare­
keti din önündeki en büyük tehlike olarak değerlendirmişlerdir. Bu 
bağlamda Gelenekselciler dinlerin ortodoks olması, asli yapısının iyi 
korunmuş olması gereğine özel bir vurgu yapmışlardır. Yani dinlerin 
kopmaz bir zincirle geldiği ilahi kaynakla bağlantısının sürmesi bu 
dinlere yabancı unsurların sızması önündeki en önemli güvence ola­
rak görülmektedir. 

Günümüz dünyasında dinlerin birbirleri ile iyi ilişkiler kurmasını 
bir zorunluluk olarak değerlendiren Gelenekselcilere göre tarihteki 
din savaşları da bizzat dinlerden değil dinlerin dünyevi amaçlar için 
kullanılmasından kaynaklanmıştır. Onlar dinler arasında hoşgörü ve 
diyalogun yaygınlaştırılmasından yana olmakla birlikte gerçek diyalo­
gun ancak entelektüel seçkinler düzeyinde gerçekleştirilebileceği ve 
bu düzeyde oluşturulan bir diyalogun dinler arasında modern dünya­
nın bir çok sakıncalı eğilimini ortadan kaldırmada işbirliği imkanları­
nı seferber edebileceği kanaatindedirler. Esasen Gelenekselciliğin bir 
ekol olarak dinler arası diyalog ve hoşgörü açısından verimli bir yön­
tem sunduğu da açıktır. 

Gelenekselciler dinlerin çokluğunu hem bir olgu hem de nor.mal 
ve gerekli bir durum olarak görmektedirler. Onlara göre insanların 
farklı olması nasıl doğal ise aynı şekilde dinlerin farklı ve birden faz­
la olması da doğal karşılanmalıdır. Fakat bu farklılık insanların kendi 
görüşlerinin farklı olmasından kaynaklanmamakta aksine dini bizzat 
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gönderen Tanrının o topluluğun şartlarını dikkate alan vahiyler gön­
dermiş olmasından kaynaklanmaktadır. Dolayısıyla Gelenekselci yak­
laşım, d ini çoğulculuk açısından hem bütün dinleri insanları kurtulu­
şa ulaştıran hem de birlikte varolması gereken yollar olarak kabul 
eden bir anlayış olarak karşımıza çıkmaktadır. Ancak bu yaklaşımın 
özgünlüğü dinlerin hem farklı hem de doğru olmaları arasındaki çe­
lişkiyi çözecek bir açıklama biçimi geliştirmiş olmasında yatmaktadır. 

Sonuçta dinlerin aşkın olanda bir olduğu noktasına ulaşan Gele­
nekselci yaklaşımın dinlerin birliğini açıklamada öne çıkardıkları izah 
tarzlarının dört konu üzerinde yoğunlaştığı görülmektedir. Birinci 
olarak Gelenekselcilere göre dinlerde ve dinlerin inanç esaslarında 
evrensel ve aynı olan bir Mutlak merkez vardır. Bu 11utlak anlayışı 
çeşitl i dinlerde ve inançlarda farklı farklı ortaya çıkmakla birl ikte 
bunlar gerçekte aynı Mutlak'ı ifade etmektedirler. Dolayısıyla onlar 
bu tek olan Mutlak'ın farklı dinlerdeki yansımalarını Göreceli Mut­
lak şeklinde kavramsallaştırmışlardır. Bu kavram Mutlak olanı onay­
lama açısından bütün dinlerin aynı noktada buluştuğu ve birleştiği 
fikrini ifade etmesinin yanı sıra aynı zamanda dinlerdeki Mutlak kav­
ramının neden farklı kelimeler ve yaklaşımlarla izah edildiğini açıkla­
mak için de kullanılmaktadır. 

Bütün dinlerin birliği fikrini açıklamada Gelenekselcilerin baş­
vurduğu ikinci açıklamaya göre dinlerde biri zahiri herkes tarafından 
görülen ve anlaşılabilen yön d iğeri de ancak sınırlı bir entelektüel ke­
simin gerçekleştirebildiği batıni yön vardır. Bu ayrımın bütün gele­
neklerde varolduğuna dikkat çeken Gelenekselciler, geçmişte de bu 
sınıflandırma doğrultusunda dinlerdeki evrensel yönü vurgulayan bil­
gelerin bütün dinlerin gerçekte bu düzeyde bir olduğunu söyleyen 
yaklaşımlarını zaman zaman kendilerini doğrulayan referanslar ola­
ra!c sunmuşlardır. Onlara göre zahiri düzeyde dinler farklı olmakla 
birlikte batıni özleri dikkate alındığında aynı oldukları görülmektedir. 
Hatta zahiri dünyanın çeşitliliğine uyarlanma gereği açısından dinle­
rin çokluğu bu düzeyde zorunludur. Batıni düzeyde ise bütün bu fark­
lılıkların ortadan kalktığı temel ilkeler söz konusu olduğu için bu dü­
zeyde algılandığında bütün dinlerin aynı ilkeleri paylaştıkları anlaşıl­
mış olacaktır. Bu düzeyi he-r dinde sınırlı sayıda entelektüel seçkin ya-
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şayabildiği için ancak onlar anlayabilirler ve diğer insanlara izah ede­
bilirler. İşte Gelenekselci açıklamalar bu noktada oldukça seçkinci bir 
anlayışı temsil ettiği için herkese hitab eden ve her insanın anlayabi­
leceği özellikte bir yaklaşım olarak kendisini sunamamaktadır. 

Gelenekselciler üçüncü olarak varlığın birliği öğretisinin bütün 
dinlerde bulunan evrensel bir öğreti olduğu kanaatindedirler. Onlara 
göre dinlerin özünü oluşturan metafizik ilkeler bu öğretiye dayan­
maktadır ve ancak tek bir metafizik gerçeklik alanı olabileceğinden bu 
öğreti evrenseldir. Nitekim onlar bu öğretinin evrenselliği fikrini des­
teklemek için çeşitli geleneklerdeki karşılığını ortaya koyarak bu gö­
rüşlerini desteklemeye çalışmışlardır. Buna göre Varlığın bir olduğu­
nun idrak edildiği noktada dinlerin birliği de anlaşılmakta öte yandan 
bu tek olan Varlığa bağlı olarak çokluğun görüldüğü tezahür ve form 
dünyasında ise dinlerin çokluğu doğal karşılanmaktadır. 

Son olarak Gelenekselcilerin dinlerin aŞ,kın düzeyde bir olduğu 
şeklindeki izahları da yine dinlerin hem aşkın ilkelere dayanması hem 
de kaynağının Aşkın olması görüşüne dayanmaktadır. Dolayısıyla aş­
kın düzeyde dinlerin birliği idrak edilmekle birl ikte bu düzeydeki il­
kelerin dünyamızda somut kurallar olarak yansıması zorunlu olarak 
bir forma bürünmesi anlamına geldiğinden bu durum farklı insan top­
luluklarında farklı dinler olarak ortaya çıkmaktadır. 

Aslında Gelenekselcilerin dinlerin birliği ile ilgili kullandıkları bu 
açıklama biçimleri temelde aynı şeyi farklı izah tarzları ile ifade etmek 
anlamına gelmektedir. Dolayısıyla bütün bu biçimler temelde aynı an­
lamı farklı açıklama tarzları deneyerek ifade etmek demektir ve bu 
açıklamalar arasında bire bir karşılaştırma yapılabilir. Şöyle ki dinler­
de Mutlak olan Batındır, Varlık mutlaktır ve Aşkın düzeyde tek bir 
Mutlak vardır. Veya varlığın birliği öğretisini temel alarak bu açıkla­
maları karşılaştıracak olursak Varlık, Mutlak, Batın ve Aşkın olandır. 
Veya batıni düzeyde tek bir Mutlak vardır, Varlık birdir ve yine Aşkın­
lığın birliği ancak bu düzeyde idrak edilebilir. 

Gelenekselciler açısından dinlerin yaşadıkları haliyle kabul edil­
mesi gerekir. Çünkü her din her hangi bir dinde bulunması gereken 
bütün unsurları barındırdığı için kendi içinde bütünlüklü bir yapı 
oluşturur. Bu bakımdan "bir dini yaşamak bütün dinleri yaşamak de-
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mektir". Dolayısıyla onlar her hangi bir dini unsurun farklı gelenek 
ve dinlerdeki mütekabillerine karşılaştırmalı olarak işaret ederek her 
geleneğin kendi bütünlüğü içindeki unsurları o gelenekte somutlaştı­
ğı şekliyle koruması üzerinde ısrar etmişlerdir. Çeşitli dinlerin farklı 
özellilerini birleştirerek yeni eklektik bir din oluşturmaya çalışmak 
yanlıştır. Yine bütün dinleri birleştirerek tek bir dini sistem oluştur­
mak da doğru değildir. Dinlerin birliğini zahiri düzeyde sağlamaya ça­
lışmak onların bütün insanlığı kucaklayan çeşitliğini görmezlikten 
gelmek olacaktır. Dolayısıyla dinlerin birliği ancak aşkın düzeyde va­
rolabilir ve bundan ötesini aramak gereksizdir. 

Gelenekselcilere göre bugün dünyamızda yaşayan bütün dinler 
doğrudur ve insanları doğruya ve kurtuluşa ulaştırırlar. Dolayısıyla 
insanların kurtulmak için yapmaları gereken şey kendi dinlerini yaşa­
maya çalışmaktır. Bu bakımdan Gelenekselciler kendi �örüşlerini te­
mellendirmede bütün · dinlerden referanslar getirmişlerdir. Bu bağ­
lamda tarihte kalmış çeşitli dini geleneklerden de yararlanmakla bir­
likte Eflatuncu, Plotinuscu, Hermetik ve benzeri bazı felsefi gelenek­
leri de batıni doktrini tahakkuk ettiren geçerli ve doğru gelenekler 
olarak kabul etmişlerdir. Ancak Gelenekselcilerin kendi öğretilerini 
temellendirmede ve açıklamada en fazla örnek gösterdikleri gelenek­
ler Hint ve İslam gelenekleri olmuştur. 

Günümüz dünyası açısından Gelenekselcilerin yaklaşımlarını dik­
kate değer kılan en önemli özellik ise dinlerin aşkın özü olarak gör­
dükleri metafizik ilkeleri günümüz insanın anlayışına sunabilecek bir 
dil kullanarak yeniden ifade etmeleridir. Böylece mutlak gerçekliğin 
kendilerinde yansıdığına inandıkları geleneksel doktrinlerin metafizik 
ilkeleriyle, modern dünyanın bütün birikimini ve değerlerini kendile­
rine özgü yaklaşımlarıyla tartmışlardır. Bunu yaparken de konuyu 
mümkün olduğu ölçüde bütün geleneklerden karşılaştırmalı örnekler­
le zenginleştirerek sunmuşlardır. Bu karşılaştırma yöntemi bir konu 
hangi dinde daha iyi ve anlaşılır şekilde ifade edilmiş ise o açıklama 
biçimini ve kavramsal çerçeveyi tercih etmek şeklinde gerçekleşmiştir. 
Böylece Gelenekselci yaklaşım her dinden insana kendi geleneği ile 
başka gelenekleri bu bakış açısından karşılaştırma ve anlama imkanı 
sunmaktadır. 
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Anlaşı lacağı üzere Gelenekselci yaklaşım Dinler Tarihinde sürek­
li cevabı aranan "dinler neden çoktur", "dinlerin farklılığı onların ha­
kikat değerini nasıl etkilemektedir" veya "neden dinler farklılıkları 
yanında benzer özellikler de göstermektedirler" sorularına kendileri­
ne özgü çözümler getirmişlerdir. Bu çözümler bir yandan dünyadaki 
bütün dini çeşitliliği kabullenmeyi gerektirirken aynı zamanda tek tek 
bütün dinlerin hakikat değerini de reddetmemektedir. Bu da her dini 
geleneğin bir dinde bulunması gereken bütün unsurla�ı içinde barın­
dırdığı anlamına gelmektedir. Gelenekselciler bütün dinlerde yansı­
yan bu unsurların her dinde farklı bir görünüşü ve yansıması olmak­
la birlikte temelde aynı ilkeler olduğu kanaatindedirler. 

Gelenekselciler dinlerin temel ilkelerinin birliğini vurgulamak açı­
sından bütün dinlerde ve geleneklerde yansıyan ezeli bir din veya gele­
neğin bulunduğunu da ileri sürmektedirler. Philosophia perennis (ezeli 
hikmet) , religio perennis (ezelf din), religio cordis (ezeli din), sophia pe­
rennis (ezeli bilgi) , philosophia perennis universalis (ezeli ve evrensel 
hikmet), scientia sacra (kutsal bilim) kavramlarıyla ifade edilen bu ezeli 
din onlara göre biitün dinlerde yansıyan Asli Din'dir. Bu bakımdan ba­
zen dinlerdeki metafizik ilkeler bütünü söz konusu olduğunda da bu 
kavramlar kullanılmaktadır. Kadim gelenek, asli gelenek (primordial 
tradition) şeklinde de kavramsallaştırılan bu Ezeli Din adeta bütün din­
lerin arketipi şeklinde anlaşılmaktadır. Onlara göre Hint geleneğinde­
ki Sanatana dharma ve İslam geleneğindeki Hikmet-i ledüniyye, Din-i 
kayyım, Hikmet-i Halide kavramları da bu ezelf dinin karşılığı olan ifa­
delerdir. Esasen Gelenekselcilerin her şeyin ezeli aslından yansıması 
şeklindeki bu yaklaşımlarını bir çok konuyu izah ederken kullandıkla­
rını da söyleyebiliriz. Mesela nebiler, resuller, avatarlar, Logos (Ke­
lam) 'la özdeşleştirilirler ve ondan gelen hikmetin temsilcileri ve kendi 
dönemlerindeki ulaştırıcıları olarak görülürler. Dolayısıyla onlara göre 
tıpkı dünyadaki her şeyin Mutlak'tan tezahür etmesi ve ona göre göre­
celi bir varlık düzeyleri olması gibi dinler, Ezeli Dinin, gelenekler Eze­
li Geleneğin, peygamberler Logosun yansımalarıdırlar ve asıllarını yan­
sıttıkları için kendi düzeylerinde onları temsil etmektedirler. 

Gelenekselciler dinleri incelemede ve anlamada sadece akademik 
yöntemlerin yeterli olmadığı, dinleri her düzeyde tahakkuk ettirebi-
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!enlerin ancak anlayabileceği yönlerinin de bulunduğunu sürekli vur­
gulamaktadırlar. Dinlerdeki metafizik özü kavrayabilmenin de ancak 
her dinde bulunan manevi öğretiyi yaşamakla mümkün olabileceği 
kanaatindedirler. Dolayısıyla Gelenekselcilerin temel görüşlerinin bir 
bakıma modern b ilimsel yöntemlerle incelenebilecek alanın dışına 
taştığı söylenebilir. Ancak çeşitli dinlerde batıni düzeydeki öğretile­
rin manevi pratiklerle yaşanarak anlaşılmasının yanı sıra bu öğretile­
rin çeşitli akademik araştırmalara konu olacak bir çok yazılı eser bı­
raktığı görülmektedir. Her ne kadar yaşanan ile yazılan arasında bü­
yük bir uçurum olduğu gerçeği inkar edilemezse de farklı gelenekler­
deki batıni düzeyde söylenenler arasında büyük benzerliklerin bulun­
ması, bu alanda da bi limsel araştırmaların doğru sonuçlara götürebi­
leceği fikrini desteklemektedir. Nitekim Gelenekselcilerin metafizik 
öğretiler üzerine temellendirdikleri açıklamalar da bu bağlamda de­
ğerlendirilmelidir. 

Gelenekselci yaklaşımların din bilimlerine gerek akademik düzey­
de yaptıkları araştırmalarla gerekse bir çok noktada geliştirdikleri ye­
ni bakış açılarıyla katkısı küçümsenemeyecek düzeydedir. Bu nedenle 
Gelenekselci ekol ve görüşleri üzerine akademik düzeyde yapılan ça� 
lışmaların gerek nicelik gerekse nitelik açısından artması Dinler Tari­
hi alanında çalışanlar için de büyük kazanımlar sağlayacaktır. 
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