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ÖNSÖZ 

b u kitapta bulunan makaleler, İslam bili?1lerinin tarih ve fe�sefe­
sinin çeşitli yönlerini ele almaktadır. "Islam bilimi"nden, Islam 

kültürü ve medeniyeti içerisinde Hicri lll. (Miladi IX.) yüzyılda baş­
layan ve bin yıl boyunca geliştirilen, psikoloji ve bilişsel (cognitive) 
bil imleri de içine alan matematik ve doğa bilimlerinin tamamını kas­
tediyoruz. 

Bu bilimler sadece Müslümanlar tarafından üretildikleri için İslami 
değildirler. İslam bilimlerinin ilerlemesine ve gelişmesine birçok gayri 
müslim önemli katkılarda bulunmuştur. Bu bilimler "İslam bilimi" şek­
linde adlandırılmayı hak etmektedir; çünkü bunlar kavramsal ve yapısal 
olarak İslamiyet' in temel öğretileriyle, özellikle tevhfd ilkesiyle organik 
olarak bağlıdırlar. Bu kitap tevhfd ve bilim arasında mevcut bulunan 
organik bağın farklı boyutlarını ortaya çıkarmaya çalışmaktadır. 

Kitaptaki makaleler dört ana temayı işlemektedir: 
1. İslam biliminin epistemolojik temelleri 
2. İslam biliminde insan, tabiat ve Allah 
3. İslam bilimi ve Batı 
4. İslam ve modern bilim 
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Bu makaleler vasıtasıyla modern bilimin; dilin rasyonel ve mantıki 
tabiatı, bilimsel ve deneysel araştırma yöntemlerinin kullanımı ve bi­
limsel pratik ve organizasyonunun evrensel karakteri gibi birçok çar­
pıcı özelliği, selefi olan İslam bilimiyle paylaştığı mesajını vermeye 
çalışıyoruz. 

Bununla birlikte, bu iki bilim arasındaki önemli farklılıkların da 
olduğunu güçlü bir şekilde belirtme ihtiyacı hissediyoruz. İslam bilimi, 
aynı zamanda, İslam'ın metafizik, kozmolojik, epistemolojik, etik ve 
ahlaki-manevi ilkeleri üzerine bilinçli olarak oturması anlamında dini 
bir duyarlılığa sahiptir. İslam bilimi, manevi ve ahlaki tabiat tasavvuru 
ışığında, modern bilimin ilkelerinden birçok yönden farklı olan hedef­
ler ve metodolojik prensipler benimsemiştir. İslam kültüründe bilimin, 
dini ve sosyal bilimler gibi bilginin diğer dallarıyla olan i l işkisi de mo­
dern Batı kültüründe gördüğümüz ilişkiden biraz farklıdır. 

Bu kitaptaki makalelerin belirgin özelliği, onların disiplinlerarası 
olmasıdır. Biz burada ayrıca, İslam bilimi hakkındaki çalışmalarla ilgili 
birçok felsefi ve tarihsel yaklaşımın bir tür karışımını benimsedik. Do­
layısıyla elinizdeki kitabın hangi disiplinden olursa olsun, bilgi prob­
leminin tüm boyutlarıyla ilgilenen herkes için önemli bir değer ifade 
edeceğini ümit ediyoruz. 

Birinci, beşinci, onuncu ve on birinci kısımlar dışındaki tüm ma­
kaleler, bil imsel dergilerde ya da Malezya dışında basılmış olan kitap­
larda yayınlandı. Burada sadece küçük değişikl iklerle onları yeniden 
yayınlıyoruz: 

"İslam Biliminde Metodoloji Sorunu", Muslim Education Quar­
tely içinde, 2: 1, (Güz 1984), s. 16-30; ayrıca Quest for New Science: 
Selected Papers of A Seminar, Center for Studies on Science, Aligarh 
(Hindistan), s. 91-109. 

"İslam Epistemolojisinde Şüphenin Yeri: Gazzali'nin Felsefi Tec­
rübesi'', The Islamic Quarterly içinde, 30: 1  (1 986),  s. 20-3 1; ayrıca 
Iqbal Review içinde, Nisan-Haziran, 1985, s. 29-48. 

"Bilim ve Manevi Bilginin Birliği: İslam Tecrübesi", R. Ravindra 
(deri . ) ,  Science and Spirit, (lnternational Cultural Foundation: New 
York, 1990), s. 87-101. 
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"İslam Tıp Felsefesi ve Modern Dünya ile Uygunluğu", MAAS ]o­
urnal of Islamic Science içinde, 6:1 (Haziran-Temmuz, 1990), s. 39-
58 .  

"Ömer Hayyam'ın Öklid Paraleller Teorisini Eleştirisi", MAAS Jo­
urnal of Islamic Science içinde, 1 :2 (Temmuz, 1 985), s. 9-1 8 .  

"İslam ve  Biyoetik", Greek Orthodox Theological Rewiev içinde, 
3 1 :  2 (1986),  s. 157- 179.  

"21 .  Yüzyılda Bir  İslam Üniversitesinde Uygulamalı Bilimler ve/ 
veya Mühendislik Bilimleri Felsefesi Dersleri İçin Sıhhatli Bir Müfredat 
Tasarlamak", Muslim Education Quarterly içinde, 7:3 (Bahar, 1 9 90), 
s. 1 9-25 . 

Kitapta bir araya getirilen bu makaleler, yedi yıllık bir süre zar­
fında yazıldılar ve ilk olarak 1 984'te basıldılar. "İslam Biliminde 
Metodoloji Sorunu" adlı makale, Nisan 1984'te, Hindistan'da, Ali­
garh Üniversitesi'nde Yeni Bir Bilim Arayışı adlı uluslararası bir se­
minerde tebliğ olarak sunuldu. Aslında uluslararası seminerler ya da 
konferanslar için yazılan dördüncü bölüm Los Angeles'daki Bilimler 
Birliği Konferansı'nda, altıncı bölüm Penang'daki Uluslararası İslam 
Felsefesi ve Bilimi Semineri'nde, dokuzuncu bölüm Boston'daki 
Müslüman-Ortodoks Hıristiyan İlişkileri hakkındaki bir konferansta 
ve on birinci bölüm Kuala Lumpur'daki Uluslararası İslam Medeniyeti 
Konferansı 'nda sunuldu. 

Uzun. bir dönemde yazılan ve bu kadar çok konuyu işleyen bir 
makaleler topluluğunu bir araya getirirken, bunlar kişinin kendi ma­
kaleleri bile olsa, her zaman üzerinde durulması gereken bir konu 
bütünlüğü sorunu ortaya çıkar. Burada sunulan makaleler arasındaki 
konu bütünlüğü bizim açımızdan fazlasıyla memnuniyet verici oldu. 
Bahsedilen sorunun çalışmamızda hiç ortaya çıkmadığını iddia edebi­
liriz. Bunun sebebi, her şeyden önce, ortaya koyduğum bilim felsefesi­
nin esas entelektüel çerçevesinin 1971  'de Londra Üniversitesi Bedford 
Koleji'nde matematik dalında (grup teorisinde uzmanlaşırken) lisan­
süstü öğrencisi iken başladığımdan beri değişmemiş olmasıdır. 

Penang Fen Üniversitesi, İslam Felsefesi ve Bilimi Sekreteryası 
Danışmanlar Kurulu Başkanı ve ayrıca üniversitenin rektör yardımcısı 
olan Dato Hj. Musa Muhammed'e bu çalışmayı yayınlama nezaketi 
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gösterdiği için müteşekkirim. Ayrıca Nurin Enterprise'a da ortak ya­
yıncı olmayı kabul ettiği için teşekkür etmek istiyorum. 

Malaya Üniversitesi'ne de samimi şükranlarımı iletmek bana bü­
yük mutluluk veriyor. Burada bir araya getirilen makalelerin çoğu Phi­
ladelphia Temple Üniversitesi Teoloji Departmanı'nda İslam felsefesi 
üzerine yaptığımız doktora çalışmaları esnasında yazılmıştır. Lisansüs­
tü derslerimiz ( 1981-1986) finansal açıdan Malaya Üniversitesi tara­
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İSLAM GELENEGİNDE DİNİ BİLİNÇ 
VE BİLİMSEL RUH 

ı nsan. yaşamını tüm yönleriyle kuşatan kapsayıcı bir gelenek ola-
rak Islam dini, kişinin yalnızca ne yapması ya da ne yapmaması 

gerektiğiyle ilgilenmekle kalmaz, aynı zamanda onun ne bilmesi ge­
rektiğiyle de ilgilenir. Diğer bir deyişle İslam, hem bir davranma hem 
de bir bilme yoludur. Bu yollardan ikincisi olan bilme yönü daha 
önemlidir. Çünkü İslam, temel olarak bir bilgi dinidir. İslam bilgi­
ye, ruhun kurtuluşunu sağlayan, ahiret hayatında olduğu kadar bu 
dünya hayatında da insanı refaha ve mutluluğa ulaşrıran merkezi bir 
anlam atfeder. 

İmana tanıklık eden kelime-i şehadetin ilk parçası olan "La ilahe 
illallah" (Allah'tan başka ilah yoktur) lafzı, hakikate il işkin Gerçek bil­
ginin ifadesidir. Müslümanlar doğal, sosyal ve diğer bilimleri İslam'ın 
bu en temel hükmünün doğruluğunu işaret eden bir deliller bütünü 
olarak görürler. Bu, İslam' da yaygın bir biçimde tevhfd prensibi olarak 
bilinen Allah' ın birliği veya Kutsal Birlik ifadesidir. 
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TEVHİD: BİLİMSEL RUHUN KA YNAGI 

Müslümanın dini bi linci, özünde Allah'ın birliğinin bilincidir. Bi­
limsel ruh, bu dini bilincin karşısında yer almaz; çünkü o, ikincisi­
nin bütünleyici bir parçasıdır. Kutsal Birliğin bilincine sahip o lmak, 
Allah'ın zatında, sıfatlarında, isimlerinde ve fii l lerinde Bir olduğu ger­
çeğini kabul etmektir. Öze i l işkin bu hakikati kabul etmenin önemli 
bir sonucu, kişinin kozmik bütünün nesnel bir gerçeklik olduğunu zo­
runlu olarak kabul etmesidir. Bir bilgi kaynağı olarak din, kainattaki 
her şeyin kozmik bütünlüğün örgüsü içinde birbiriyle i l işkili olduğu­
nu ve kozmik hukukla yönetildiğini vurgular. Kainat birçok gerçek­
lik düzleminden oluşur, yani kainat sadece fiziksel düzlemden ibaret 
değildir. Fakat metafizik kaynağının ve orijininin birliğini göstermek 
zorunda olduğu için kainat bir bütünlük teşkil eder. Gerçekte Kur'an, 
kozmik bütünlüğün Kutsal Birliğin açık bir delili olduğunu ısrarla id­
dia eder. 1 

Müslüman bilim adamlarının ve alimlerin bilimsel ruhu, gerçek­
te onların tevhfd bilincinden ileri gelmektedir. İster tarihi ister dini 
gözle bakılsın, İslam'da bilimsel ruhun kaynağının ve gelişiminin 
Batı 'dakinden farklı olduğu hususunda hiç şüphe yoktur. Hiçbir şey, 
İslam'da bilimsel ruhun kaynağının dini olduğunu, bu ruhun kendini 
ilk defa dini bilimlerde göstermiş olduğu gerçeğinden daha iyi anla­
tamaz. 

Müslümanlar hicri 3. asra (miladi 9.) kadar doğa bilimlerini ciddi 
bir şekilde geliştirmeye başlamadılar. Fakat buna başladıklarında, zi­
hinleri dini bilimlerden miras kalan bilimsel bir yaklaşım ve çerçeveye 
zaten sahipti . Hakikat ve objektiflik tutkusu, ampirik del il lere genel 
saygıyı doğrular ve nesneleri kategorize etmekte ustalaşmış akıl, fıkıh 
ve hadis çalışmalarında açıkça görüldüğü gibi Müslümanların ortaya 
koyduğu ilk çalışmalardan da takip edilebilir. 

Tanımlara duyulan sevgi, mantıksal netliğin ve kesinliğin üze­
rinde büyük bir önemle durularak yapılan kavramsal ve semantik 
analizler, tefsir gibi Kur'an'ı çeşitli açılardan inceleyen bilimlerde 

1. "Eğer yer ile göklerde Allah'tan başka ilahlar olsaydı bunların ikisi de muhak­
kak fesada uğrar, yok olurdu" (Enbiya, 22). 
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ve İslam hukuku alanında görülebil irler. İslam'da mantık h içbir za­
man imanın karşısında konuınlandırılmamıştır. Hatta Farabi2 gibi 
filozofların Aristo mantığını İslam alemine getirmelerine başlangıç­
ta karşı çıkan gramer alimleri bile bunu kendilerine adabü'l-cedel 
(yargıda bulunma sanatı) diye bil inen Stoacı muhakeme tarzlarının 
zaten mantık kullanma ihtiyaçlarını karş ıladığına inandıkları için ya­
pıyorlardı. 

Müslüman filozoflar ve bilim adamları arasında mantık, her za­
man bilimsel düşüncenin vazgeçilmez bir aracı olarak görülmüşrü. 
Müslüman alimler, mantığı Kur'an tarafından övülen bir hikmet ve 
bilgi çeşidi olarak da görüyorlardı. Mantığı kullanırken hakikatle ve 
kesin olanla ilgilendikleri kadar netlik ve tutarlılığa da özen gösteri­
yorlardı. Mantığın hem hakikate hem de yanlışa hizmet edebilen iki 
taraflı bir araç olduğunun fazlasıyla farkındaydılar. 

Mantık, Müslüman filozoflar ve bilim adamları tarafından, aşkın 
olanın farkında olan bir dini bilinç çerçevesinde geliştirildi. Onların 
gözünde mantık, doğru bir akılla doğru şekilde kullanılırsa kişiyi aşkın 
olanın bizzat kendisine yönlendirebilirdi.1 Mantığın dini hakikatlere 
i l işkin açık bir işlevi de bu hakikatlerin, tutarsız ve çelişkili göründük­
leri yerlerde, bütün olarak ele alınınca ne kadar tutarlı ve akla uygun 
olduğunu açıklamaya yardımcı olmaktır. 

Farabi gibi bazı filozof-bilim adamları Aristo mantığının hadisler­
de ve Kur'an'da güçlü destekler bulduğunu göstermeye çalışan eserler 
yazmışlardı. Gazzali gibi ünlü bir alim de benzer bir amaçla, Aristo 
mantığını olduğu gibi benimseyenleri suçlayan bir eser yazınca, mantı­
ğa yapılan muhalefetin en son izleri de dini çevrelerden silinmiş oldu. 
Böylece mantık, İslam dünyasında yalnızca felsefi bilimlerin değil, dini 
bil imlerin de kullanıldığı önemli bir araç haline geldi. 

2. Bkz. M. Mahdi "Language and Logic in Classical Islam", G. E. von Gru­
nebaum (ed.), Logic in Classical Culture içinde, (Wiesbaden, 1970), s. 5 1-
83; ayrıca bkz. Osman Bakar, Al-Farabi Life, Works and Significance, (Kuala 
Lumpur: The lslamic Academy of Science, 1 987) s. 1 8. 

3. Mantığın "aşkın" olanla ilişkisindeki rolü hakkında esaslı bir tartışma için 
bkz. F. Schuon, Logic and Transcendence, (London: Perennial Books Ltd., 
1975). 
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İslami mantıkta bilimsel kanıt, metot veya delillerle ispat anlamı­
na gelen el-burhan teriminin Kur'an'ın bir isminden türetilmiş olması 
gerçekten önemlidir.4 Gazzali'ye göre genell ikle "tartı" olarak tercüme 
edilen Kur'an 'daki el-mizan terimi, başka anlamlarıyla birlikte mantı­
ğa da gönderme yapar. Mantık, doğru yargı ölçülerine ulaşmak için 
fikirleri ve kanaatleri tarttığımız bir terazidir. 

İSLAM BİLİMİNDE DENEYE BAŞVURMA RUHU 

İslam'da mantığın yaygın bir biçimde kullanılması, modern 
Batı'da açık bir şekilde rasyonalizm ve mantıkçılık olarak görülen 
düzeye ulaşmamıştır; çünkü İslam'da akıl, kutsal vahiyden farklı bir 
biçimde asla kullanılmamıştır. Aşkın olanın bilinciyle dolu olan Müs­
lüman alimler, genel olarak, kutsal vahyin insan aklına üstün olduğu 
fikrini benimsemişlerdir. Benzer bir şekilde mantıksal düşünmeye ve­
rilen önem de Müslüman alimler arasındaki deney yapma ruhunu asla 
bastırmamıştır. 

Roger Bacon'un Avrupa bilimini deney5el metotla tanıştırıp bunu 
popüler hale getirmesinden çok daha önce, İslam dünyasında doğayla 
ilgili çalışmalar, yani gözleme ve bilime dayanarak yapılan çalışmalar, 
zaten oldukça yaygın durumdaydı. Bu tür çalışmalar, kesin bir şekilde 
Müslümanlar tarafından önceki bütün medeniyetlerin girişimlerinde 
olduğundan çok daha ileri bir dereceye getirilmiştir. İslam bilimi ile 
ilgilenen birçok çağdaş tarihçi, doğa incelemelerindeki İslami ampirik 
yaklaşımın kendine özgü modern ruhu şeklinde tabir ettikleri bu ruha 
hayran oldular. 

Burada zikretmek gerekirse Razi, İbn Sina, Biruni, İbn Heysem, 
Zahravi, Nasiruddin Tfısi, Kutbeddin Şirazi ve Kemaleddin Farsi gibi 
meşhur bilim adamlarının hepsi, tıp da dahil olmak üzere doğal bi­
limlerde yapmış oldukları çok geniş çalışmalarda görüldüğü üzere, 
gözlemsel güçleri ve deneye olan eğilimleri ile tanınıyorlardı. Bu bi­
lim adamlarının deneysel sahada ulaştıkları başarıları anlatan birçok 

4. Bkz. Nisa, 1 74. 
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kitap yazılmıştır. Bu nedenle bunları tekrar etmek gereksizdir.5 Bu­
rada üzerinde durduğumuz konu Müslümanların deneysel sahadaki 
başarıları değil, onların hangi ruhsal ve manevi bilinçle deneye yak­
laştıklarıdır. 

Mantığın yoğun bir şekilde kullanılması Allah'a ve dine isyan eden 
bir sektiler rasyonalizme ve yine aynı şekilde deneyin yaygın olarak 
kullanılması da duyuları tüm bilginin kaynağı olarak gören bir deney­
ciliğe sebep olmadı. Geleneksel İslam epistemolojisi (bilgi teorisi) bu 
tür felsefi sapmalara karşı gerekli tüm önlemleri sağlamaktadır. İslam 
birlik (tevhid) ve denge (itidal) dinidir; bilgide bir bütünlük ve hiye­
rarşi bulunduğu ve bilmenin değişik yolları olduğu fikrini destekler. 
Bi lgiye giden bütün yollar gerektiği gibi değerlendirilmiş ve her birine 
İslam epistemolojisinin genel yapısı içinde meşru bir yer ve işlev tayin 
edilmiştir. 

Mantıksal düşünme, matematiksel analiz, gözlem, deney ve hat­
ta kutsal kitapların rasyonel yorumları; tüm bunlar Müslüman bilim 
adamlarının bilimsel girişimlerinde rol oynamışlardır. Müslümanlar 
bilginin bütünlüğü ve bilgi hiyerarşisine bağlılığı ima eden tevhidin 
gerçek ruhuna sadık kaldıkları sürece, bir bilme tarzının bir diğer tarza 
rağmen kabul edildiği veya bazı bilme tarzlarının üstünlüğünün di­
ğerlerinin geçerliliğinin inkarıyla dı::steklendiği talihsiz ve entelektüel 
açıdan da tehlikeli bir durumdan korunmuşlardır. 

Tevhid prensibine göre, Müslümanlar yalnızca Allah'ın mutlak ve 
geriye kalan her şeyin ise izafi olduğunu tasdik ederler. Mutlak Haki­
kat (el-Hakk) olarak Allah, tüm diğer hakikatlerin kaynağıdır ve ancak 
bu hakikatler bir hiyerarşi içinde veya göreceli olarak bilinebilirler. 
İslam'a göre insan, bilmesi gereken her şeyi öğrenmesini sağlamaya 
elverişli bir yapıya göre donatılmıştır. Kur'an'da şöyle buyurulur: 

"Yarattığı her şeyi güzel yaratan ve insanı yaratmaya bir çamurdan 
başlayan O'dur. Sonra da onun soyunu süzülmüş bir özden, değer-

5 .  Örnek olarak bkz. Seyyid Hüseyin Nasr, Islamic Science: An Illustrated 
Study, London: World of Islam Festival Publishing Company Ltd., 1976); 
Ayrıca aynı yazarın Science and Civilization in Is/am (Kuala Lumpur: Dewan 
Pustaka Fajar, 1984). 
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siz bir sudan yaratmıştır. Sonra onu düzenli bir şekle sokup, içine 
kendi ruhundan üfürdü. Ve sizin için kulaklar, gözler ve gönüller 
var etti. Siz pek az şükrediyorsunuz!"6 

Böylece Kur'an, Müslümanlara, insanın sahip olduğu tüm bil­
me melekelerinin -beş duyunun, hafıza ve hayal kabi liyeti gibi içsel 
duyuların, düşünsel ve ruhsal melekelerin, yani aklın ve kalbin- her 
zaman şükredilmeleri gereken Allah'ın kıymetli hediyeleri o lduğunu 
hatırlatır. Allah'a şükretmek yalnızca bu bilme melekelerinin kutsal 
kaynaklı kabul edilmesinden ibaret değildir. Şükür aynı zamanda 
bu kabiliyetlerin yaratılışlarına ve işlevlerine uygun olarak meşru 
bir şekilde kullanı lmalarıdır. Her bir melekenin meşru bir şekilde 
kullanılması, ona uygun etkinlik alanlarının ve bunun sınırlarının 
gereğince tanınmasını gerektirir. Biraz önce zikredilen ayette açık­
ça vurgulandığı gibi, insanı oluşturan farklı parçalar ve melekeler 
Allah tarafından "en uygun biçimde" tanzim edilmiştir. Bu sebeple 
Müslüman alimler bu konu hakkında asırlar boyunca ciltlerce eser 
yazdılar. Müslüman filozof-bil im adamları bu konunun dahil oldu­
ğu psikoloji disipl ini  altında birçok orij inal fikir ve teoriye katkıda 
bulunmuşlardır. 7 

Müslümanlar, dünya hakkında ampirik bilgi edinme kaynağı ola­
rak duyusal tecrübenin önemini vurgulamışlardır. Fakat onlar fiziksel 
duyuların bilgi edinme araçları olarak sınırlı olduğu gerçeğini de be­
lirtmişlerdir. Dini bilinç işte burada devreye girmektedir. İslam inanç 
sistemi, ne kadar güçlü ve gelişmiş teleskop ve mikroskop gibi araçlar 
kullanılsa da fiziksel duyuların ulaşacağı bilgi sınırlarının dışında ol­
gular ve gerçekler olduğunu belirtir. Bu fiziksel olmayan olgular ve 
gerçeklerin bilinmesi, beş duyu dışındaki isabetli melekelerin kulla­
nılmasını gerektirirler. Fiziksel gerçeklik, bütün gerçekliğin yalnızca 
bir yönüdür. Müslümanlar fiziksel gerçekliği birçok gerçeklik düzlemi 
arasındaki en alt derece olarak görmüşlerdir. En üst derecede ise Allah 
vardır. 

6. Secde, 7-9. 
7. Bkz. F. Rahman, Avicenna's Psychology, (Westpurt, Connecticut: Hyperio 

Press, ine., yeni baskı, 198 1). 
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Fiziksel gerçeklik düzleminde, bir Müslümanın dini bilinci, onun 
bu gerçeğe olan entelektüel tavrını ve bi limsel çalışmasını etkiler. Bir 
Müslüman, fiziksel dünyanın kendisinden kaynaklanan bir varlığa 
sahip olmadığını ve diğer tüm alemler gibi varlığını Allah'a borçlu 
olduğunu bilir. O daima Allah ile bağlantılıd ır. Bağlantısı kesildiği 
anda varlığı da sona ermiş olur. Deizm, İslam'a tamamen yabancı bir 
düşüncedir. Müslümanlar hiçbir zaman Allah'ı, kainatı mükemmel 
bir şekilde yaratıp artık işini tamamlamış bi r saatçi olarak görme­
mişlerdir. 

İslami gözlem ve deney ruhu, bu dini bilinç tarafından şekillendi­
rilmiştir. Müslümanların deneye dayalı bilimdeki örnek başarılarının 
ilham kaynağı, dine şüpheyle yaklaşmak ve septisizm değildir; tüm 
hakikatlerin kaynağı ve Mutlak olan Allah'a kesin olarak inanmaktır. 

Müslümanlar, Allah'ın yarattığı gerçekliklerin belirli yönleri hak­
kında bilgiler edinmek amacıyla deneye ve gözleme başvurmuşlardır. 
12. asrın Müslüman filozoflarından birisi olan Sühreverdi'ye göre 
dünya, Allah'ın dünya bilgisinden başka bir şey değildir. Bu yüzden 
dünyayı bilmek demek, Allah'ın dünya bilgisini bilmek demektir. Müs­
lümanlar kainat hakkında keşfedilebilecek bütün bilgi ve hakikatlerin, 
kainatın bir açıklaması olarak gördükleri Kutsal Kitap'ın öğretile­
riyle çelişmeyeceğine ikna olmuşlardır. Kur'an, inananlara; yaratılış 
aleminde, insanın kendi iç dünyalarında ve toplumların ve insanlık ta­
rihinin sayfalarında tezahür eden Allah'ın ayetlerini gözlemlemeyi tav­
siye eder.H Ayrıca hakikat ve bilgi olma iddiasında bulunan her şeyin 
doğruluğunu adalet hakim oluncaya ve şüphe ve zan yerini kesinliğe 
bırakıncaya dek araştırmaya çağırır. Bu çerçevede, bilimsel deney, kar­
şılaşılan iddiaların doğruluğunu saptama sürecinde kullanılan çeşitli 
yöntemlerden yalnızca bir tanesidir. 

8. "Onun hak olduğu meydana çıkıncaya kadar varlığımızın belgelerini onlara 
hem dış dünyada ve hem de kendi içlerinde göstereceğiz. R.abbinin her şeye 
şahit olması yetmez mi?" (Fussilet, 53).  Kur'an'daki başka bir ayette şöyle 
denir: "Daha yeryüzünde bir gezip de bakmazlar mı ki, kendilerinden önceki­
lerin sonu nasıl olmuştur? Onlar kendilerinden hem daha çok hem de kuvvet­
leri ve yeryüzündeki eserleri noktasından daha üstün idiler. Öyle iken o elde 
ettikleri şeyler kendilerini kurtaramadı." (Mü'min, 82). 
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NESNELLİGİ SORUŞTURMANIN DİNİ ANLAMI 

Bugün birçok kişi tarafından modern bilimin, yaratılış alemi hak­
kında medeniyet tarihinde ulaşılan en nesnel bilgi olduğu iddia edilse 
bile bu bilim, kendisinden önce gelmiş olan İslam biliminden daha 
nesnel değildir. Nesnellik arayışı, yalnızca modern medeniyete ait bir 
özellik de değildir. İslami perspektiften bakılırsa, entelektüel uğra­
şılarda nesnelliğin peşinde olmak sadece insan yaradılışı içinde kök 
salmış olan bir arzu değildir; bu aynı zamanda derin bir dini anlama 
sahip olan bir çabadır. 

Nesnellik bilimsel ruhun hayati bir parçasıdır. Nesnellik olmaksı­
zın bilgi, insanlığın kolektif bir teşebbüsü olarak mümkün olmayacak­
tır. Nesnelliğin temel anlamı iki remel düşünce ile ilişkilidir: Birincisi 
prensip, önyargılı, peşin hükümlü ve "çıkarcı" bakış açısının zıttı olan 
tarafsız bir düşünce ve "önyargısız" bir perspektifle ilgilidir. Birincisi 
ile bağlantılı olan ikinci düşünce ise, bir bilginin doğruluğunun kolek­
tif olarak doğrulanabilirliği prensibidir. Nesnel bilgi, herkesin sağla­
masına açık olan bilgidir. Çoğunluğun erişimine açık olan ve doğrulu­
ğu herkesçe kontrol edilebilir olan ampirik bilginin modern dünyada 
tek nesnel bilgi çeşidi olarak algılanması hiç de şaşırtıcı değildir. Fakat 
İslam'ın olaya bakışı, birazdan açıklayacağım gibi oldukça farklıdır. 
Bir bilgi diğerinden, sadece daha çok sayıda insan tarafından doğru­
lanabiliyor diye daha nesnel addedilmez. Tarafsız, önyargısız ve adil 
olmak, insan hayatının diğer sahalarında olduğu gibi bilgi için de in­
sanın ulvi özellikleri olarak görülmüş ve evrensel kabul edilmiştir. Bu 
özellikler, hangi zorluklarla karşılaşırsa karşılaşsın, bütün insanların 
gerçekleştirmek için yarıştığı ideallerdir. Müslüman alimler, bu özel­
liklerin kazanılması ve geliştirilmesi üzerinde fazlasıyla durmuşlardır. 
Diğer. medeniyetlerle karşılaştırıldığında İslam medeniyeti, bu özellik­
leri muhtelif bilgi sahalarında oldukça başarılı bir şekilde göstermiş 
olmasıyla gurur duyabilir. 

İslam geleneğinde, önyargısızlık, adillik ve tarafsızlık özelliklerine 
gönderme yapılarak tarif edilen nesnellik anlayışı tevhfd bil incinden 
ayrı değerlendirilmez. Modern dünyada ise durum tamamen farklı­
dır. Birçok insan dini, tarafsızlık ve adaletin gerçekleştirilmesinde en 
büyük engel olarak görmektedir. Birçok eleştiriye göre din; peşin hü-
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kümlülüğü, önyargılı ve ayrımcı bir bakış açısını destekler. Diğer bir 
deyişle, modern zihinlere göre din, bilimsel bir çalışmada nesnelliği 
sağlayacak olan en son şeydir. Fakat modern, seküler bilim, dini kendi 
dünya görüşünden dışlayarak dine dayalı bilimden, özellikle gelenek­
sel İslam biliminden daha yüksek bir tarafsızlık, evrensellik ve adalet 
standartlarına ulaşabildiğini henüz göstermemiştir. 

Karşılaştırmalı dinler disiplininde, mesela Ortaçağ İslam biliminin 
ulaşmış olduğu nesnellik düzeyi, Biruni'nin 1 O. yüzyılda üzerinde ça­
lışma yaptığı Hindu dini örneğinde olduğu gibi, halen aşılamamıştır.9 
Ortaçağ Müslümanlarının tabii bilimler hakkındaki eserlerindeki bi­
limsel özellikle ilgili olarak, Marksist bir bilim tarihçisi olan Berna!, 
Ortaçağ eserleri ile onların modern karşı lıklarını okurken ne kadar az 
farklılık görüldüğünü hayretle ifade eder. 

İslam'a göre insan, nesnel olmayı ister ve buna ihtiyaç duyar. Çün­
kü insan Allah'ın suretinden yaratılmıştır. Bu yüzden insan, ilahi özel­
liklere benzemeye çalışır. Nesnel olmak, bir anlamda, Allah'ın isim ve 
sıfatlarını en güzel surette yansıtmak anlamına gelir. İnsanın nesnel 
olmaya kabiliyeti vardır; çünkü prensipte nesnel olabilmek için gerekli 
olan özellikler ona verilmiştir. Tarafsızlık, önyargısızlık ve adalet sade­
ce insanın sahip olduğu özellikler değildir; aslında bu özellikler, insan­
da da tecelli eden ilahi özelliklerdir. Din özellikle de manevi boyutu, 
bu özell iklerin insan bireylerinde filizlenmesi için gerekli olan dokt­
rinleri ve araçları temin eder. Bundan dolayı, bil imsel nesnellik ile dini 
bilinç arasında önemli bir kavramsal ilişki vardır. Bilimsel çalışmalarda 
nesnel olmak yalnızca bilimsel değil, dini bir öneme de sahiptir. Birçok 
insan bu gerçeği bugün unutmuş olsa bile, nesnellik, insanın Allah kar­
şısındaki eşsiz pozisyonunun birçok göstergesinden birisidir. 

Modern bilimsel araştırmalarda nesnel lik, ana hatlarıyla, ampirik 
ve deneysel sahaya hapsedilmiştir. Buna karşın, İslami entelektüel gele­
nek, insan bilincinin daha üst düzlemlerinde de nesnellikten bahseder. 
Bu yaklaşımda, İslam'ın savunduğu nesnel gerçekliğin birçok düzlemi 
vardır ve bu, İslam inancının mantıki bir sonucudur. Fiziksel, mate-

9. Bkz. El-Biruni, Alberuni's India, çev. E. C. Sachau, (London: Kegan Paul, 
Trench, Trubner Co., Ltd., 1910). 
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matiksel ve metafiziksel tüm gerçeklikler tabiatları gereği nesneldirler. 
Her nesnel gerçeklik düzlemine uygun olarak, bu nesnel gerçekliğin 
kendine has bilme yetisi kullanılarak idrak edildiği ve yine kendine 
münhasır bir ispat ve doğrulama şekl i vardır. Dini ve manevi bilgi 
veya felsefi ve metafiziksel bilgi gibi ampirik olmayan bilgi sahalarında 
da nesnellik mümkündür; çünkü prensipte her insan daha üst bilme 
melekelerine sahiptir. İslam, nesnelliğin en ulvi anlamda entelektüel 
düzene ait olduğunu savunur. Bu nesnellik, kendisi aracılığıyla Mutlak 
ve izafi olanın ya da Allah ile O'nun dışındaki şeylerin ayırt edilmesini 
sağlayan idrakin entelektüel gücünü ifade eder. 

SONUÇ 

İslam'da, tüm bilgi sahalarında, bilimsel ruhun kaynağı dini bir 
bilinç olan tevhid bilincine dayanır. Sonuç olarak, İslami entelektüel 
gelenek, ancak tabii bilimlerin nesnel olabileceği veya bu bilimlerin di­
ğerlerine nazaran daha nesnel olduğuyla ilgilenmez. Tıpkı bunun gibi, 
bilimsel girişim için bu kadar önemli olan nesnellik anlayışı da dini 
bilinçten ayrı olarak düşünülemez. 
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m odern dünyada, İslam bilim geleneğini yeniden canlandırma­
ya veya yaratılış dünyası ile ilgili olarak hem yeni hem de gele­

neksel 1 0  bir bilim ortaya koymaya yönelik her girişimde özellikle üze­
rinde durmamız ve ciddi bir şekilde ele alıp dönüştürmemiz gereken 
merkezi sorunlardan birisi de metodoloji sorunudur. Bu sorunu bizim 
açımızdan önemli kılan şey nedir ?  Bu sorun önemlidir, çünkü ger­
çekte, İsliim'ın veya Hint ve Çin gibi diğer geleneksel medeniyetlerin 
bilim metodolojisi yaklaşımı ile modern bilim metodolojisi arasında 
farklılıklar vardır. 

Ne var ki bizim alışageldiğimiz düşünme tarzında çok farklı bir 
telakki söz konusudur. Yı llarca modern bilim anlayışının sadece tek 

10. Geleneksel bilim nesnel bir düzenin derli toplu ve düzenli bilgisi olduğu 
kadar, üzerinde çalışılan alana Kutsal Prensibin uygulanması ilkesi üzerine 
kurulduğu için dini bir özelliği de vardır. Çağdaş dünyada geleneksel bilim­
lerin anlamı ve önemi için bkz. S. H.  Nasr, "The Role of the Traditional Sci­
ences in the Encounter of Religion and Science - An Oriental Perspective", 
The Wiegaııd Lecture, Toronto Üniversitesi 'nde Ekim 1 983'de aynı başlık 
altında Religious Studies-20 ( 1984), 5 1 9-541 'de yayınlandı. 
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bir metodolojiyle, yani şu meşhur bilimsel metot11 denilen metodo­
loji ile ortaya çıktığı iddiasına yenik düştük. Bilimsel metot tabirinin 
arkasına sığınarak gelen ve tabiat biliminin sadece tek bir çeşidinin 
mümkün olduğunu iddia eden bu düşünce, İslam bilimi de dahil 
olmak üzere modern çağ öncesi bilimlere bakış şeklimizi ciddi bir 
biçimde etkiledi. Modern çağ öncesi ortaya konan bilimsel üretken­
likleri ve onların "güven" derecesini ölçmede bilimsel metodun uy­
gulanma şekline bakılması, bilim adamları arasında evrensel bir ölçüt 
haline geldi. 

Birkaç istisna dışındaı2 Müslümanlar, yukarıda bahsedilen modern 
metodoloji ile ilgili iddialara yanıt olarak, aslında İslam medeniyetinin 
bilimsel metodu modern Batı'dan daha önce uygulamaya başladığını 
ve bunun bil imsel düşünce alanında Batı medeniyeti üzerinde olduk­
ça büyük etkileri olduğunu göstermeye çalıştılar. Bir önceki bölümde 
sö ;lediğimiz gibi bilimsel metodun İslam biliminde yaygın olarak pra­
tik edilmiş olduğu, artık bilim tarihi kitaplarında ispat olunmuş bir 
gerçektir. Fakat bilimsel metodun, İslam biliminin bugün kullanılan 
anlamıyla "bilim"e tam mutabık düşen kısımlarında bile tek kullanılan 
metot olmadığını biliyoruz. 

Profesör Nasr' ın bağımsız bir bilimsel ve entelektüel gelenek ola­
rak ele aldığı İslam bilimi üzerine yapmış olduğu öncü çalışmalarda 

1 1 . Tıp dalında Nobel ödülü almış birisi şöyle yazmaktadır: "Maalesef 
İngiltere'de biz, bilimsel ünvanlı kişilerin tümevanm diye adlandırdıkları, 
aslında tümdengelime benzeyen ve aynı mantıki değere sahip bir metodun 
kullanımı sayesinde gerçekleştiğine inandırılarak büyüdük. Duyularla elde 
edilen gerçeğin basit bir biçimde ifade edilmesiyle başlayan bu tümevarım 
metodu, mantıksal olarak işletilen bir düşünce sürecidir ve bu, bizi genel ka­
nunların kesin olarak doğru olduğuna inanmaya sevk eder. Bu inanç kişinin 
entelektüel gelişimine önemli bir engel oluşturur." Bkz. P. Medawar, Pluto's 
Republic, (Oxford University Press, 1 982) s. 33 .  

12 .  İslam biliminin kendine özgü bir metodolojisi olduğunu göstermeye çalışan 
bıı istisnai tepkiler için Seyyid Hüseyin Nasr'ın İslam bilimi üzerine yazmış 
olduğu çeşitli eserlere bakınız. Özellikle bkz. Science and Civilization in Is­
lam: An Introduction to Islamic Cosmological Doctrines, (Cambridge, MA: 
Harward University Pres, 1 964) ve (London: Thames & Hudson 1 978);  Is­
lamic Science; "Reflections on Methodology in the Islamic Sciences", Ham­
dard Islamicus içinde, 3 :3  (1980), s. 3 - 13 .  
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saptadığı en önemli bulgulardan birisi de İslam biliminde diğer metot­
ları yok sayan tek bir metodun kullanılmadığıdır. Aksine, İslam bili­
mi, incelenen konunun doğasına uygun olarak, onu anlamaya imkan 
veren farklı metotlar uygulamayı her zaman ön planda tutmuştur. 
Müslüman bilim adamları, doğal bilimlerin yerleşmesi ve gelişmesi 
adına kutsal kitapların yorumlanması, metodolojik düşünme, gözlem 
ve deney gibi insanın rahatlıkla erişebileceği her bilgi yolundan fay­
dalanmışlardır. 

Modern bilimin kendisinde bile sadece tek bir metodolojinin rol 
oynadığı fikri, son on yılda metodoloji üzerine yapılan birçok çalışma 
sonucunda yıkılmıştır. Bunun üzerine, çoğulcu metodoloji fikri çağdaş 
bilim tarihçileri ve felsefecileri arasında geçerlilik kazanmıştır. Hat­
ta bunlardan bazıları, kutsal kitapları dahi bu çoğulcu metodolojinin 
bütünleyici bir parçası olarak kabul etmeye kadar işi götürmüşlerdir. 13 
Benzer bir şekilde, R. Oppenheimer ve E. Schrödinger'den Fritjof 
Capra'ya kadar birçok profesyonel bilim adamı ve çoğunlukla fizik­
çiler, modern fiziğin sınırlarında karşılaşılan bazı çıkmazlara ve prob­
lemlere çözüm bulma umuduyla Doğu doktrinine yönelmişle�dir. 14 

Bir bütün olarak bakıldığında, modern bilimde ortaya çıkan en 
önemli ve en ilginç gelişmenin şu olduğu söylenebilir: Yaratıcı sürecin 
gerçekleşmesinde bilim, bilimsel metot olarak yaygınlaştırılan şeyden 
daha karmaşıktır. Fakat modern bilimin üretici süreç içindeki bu ço­
ğulcu metodolojinin farkına varması ve bunu kabul etmesi, İslam'ın 
bilim metodolojisi tasavvuru ile modern tasavvur arasındaki farkın 
ortadan kalkarak belirsizleştiği anlamına mı geliyor? Bu soruya vere­
ceğimiz cevap, temel farklıların yerinde kalmaya devam ettiği şeklinde 
olacaktır. 

O halde bu farklılığın sınırları nereye uzanmaktadır? İslam bilim 
metodoloj isi, günümüzde modern bilime hakim olan epistemoloji­
den oldukça farklı bir epistemokıji üzerine kurulmuştur. Gittikçe 
artan sayıda bil im adamının, bil im tarihçisi ve felsefecisinin, mo-

13 .  Bkz. P .  Feyerabend, Against Method, 1 982, s .  30. 
14. Bkz. E. Schrödinger, My View of the Wor/d, (Cambridge, 1964); Fritjof 

Capra, The Tao of Physics, (Boulder: Shambhala, 1975) ve The Turning 
Point: Science, Society and the Risiııg Culıure (Bentam baskısı, 1983) .  
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dem bilimin dünyaya tutarlı bir şekilde bakmayı sağlayacak yeni bir 
epistemolojik paradigmaya ihtiyacı olduğunu ileri sürmesi 1 5  modern 
bilime hakim olan epistemolojiyi neredeyse hiç etkilememiştir. An­
cak eşyanın bilgisini ampirik yoldan elde etmek açısından, modern 
bilimin bilimsel metodu i le İslam bilimindeki bilimsel metot arasın­
da neredeyse hiçbir fark olmadığını söylemek doğru olacaktır. Bu­
nunla beraber felsefi açıdan ifade edecek olursak, asıl farkl ı l ık bu iki 
bilimin kendilerine göre uyguladıkları epistemolojiden kaynaklanır. 
Benzer bir şekilde, üretici süreç sorunu da iki bilimde farklı şekiller­
de ele alınmıştır. Bu konuda şunu söyleyebiliriz: Çoğulcu metodolo­
j i  nin gerçekliğini kabul etmek ve onun gerekliliğinden bahsetmekle, 
bu çoğulcu metodolojinin birleştiri lmiş bir vizyonuna sahip olmak 
aynı şey değildir. 

Çağdaş bilim felsefesinde, birleşik bir vizyona sahip olduğu için 
modern bilimi doğuran bu üretici sürecin ne olduğunun ya da ne ol­
madığının anlaşılması sonucunda ortaya çıkan tüm pozitif entelektü­
el kazanımlar, ortaya konan farkl ı felsefi yorumlar içinde kaybolmuş 
gibi görünüyorlar. Bu yorumlardan birinde çoğulcu metodoloji, epis­
temoloj ik sistemde ve bil imsel ge lişmenin ilerlemesi sürecinde, şöyle 
ya da böyle kendine göre bir değeri olan bir tür teorik anarşizm olarak 
algılanmıştır. 16 Öne sürülen diğer yorumlar ise, hem bilimsel metodo­
lojide insanın özel bir yeri olduğunu kabul etmişler, hem de insanın 

1 5 .  Mesela bkz. Morris Bermon, The Reenchanment of the World, (Cornell 
University Press, 1 98 1 ) ;  Kurt Hubner, Critique of Scientific Reason, (The 
University of Chicago Press, 1 983 ). Kökleri geleneksel dünya görüşünde 
olan bir epistemolojik paradigmanın gerekliliğini şiddetle savunan çalışma­
lar için bkz. Huston Smith, Beyond The Post-Modern Mind, (New York: 
Crossroad, 1982) ve yenilenmiş ve gözden geçirilmiş bir baskısı (Wheaton, 
3. The Theosophical Publishing House, 1 989);  ayrıca aynı yazarın Forgetten 
Truth: The Primordial Tradition,  (Harper&Row, 1 976); E. F. Schumacher, 
A Guide for the Perplexed, (Harper & Row, 1 977) ; S. H. Nasr, Man and 
Nature: The Spiritual Crisis of Modem Man, (Kuala Lumpur: foundation for 
Traditional Studies, 1 989). 

16 .  P .  Feyerabend, a.g.e. Bütün kitap kendisinin de belirttiği gibi anarşist bir 
bilgi teorisidir. Kitabın girişinde kitabın konusu şöyle özetlenmiştir: "Bilim, 
özünde anarşist bir girişimdir: Teorik anarşizm kurallı ve düzenli alternatif­
lerden daha insancıldır ve gelişmeyi teşvik etme ihtimali daha yüksektir." 
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entelektüel üretkenliğine dair gerçeği ve  bu üretkenliğin hakiki doğa­
sını bilmenin mümkün olduğunu rcddetmişlerdir.17 

Ayrıca halihazırda bazı bilim çevreleri tarafından kabul edilmiş 
olan çoğulcu metodoloji, İslam bilim metodolojilerinin bütününü 
birden kuşatmaz. Modern bilim, hem mevcut epistemolojik temel­
lerini koruyup hem de vahyolunmuş kutsal kitapları ve geleneksel 
olarak kabul edilen şekliyle entelektüel sezgiyi felsefi çelişkilere düş­
meden kendi metodoloj isinin bir parçası o larak kullanamaz. Mo­
dern bil im epistemolojisi, vahiy düşüncesine ve bu düşüncenin bütün 
muhtevasına bilinçli bir isyanın sonucuyken, bunu nasıl yapabilir ki?  
Gerçekte, birinin kabulü, zorunlu olarak diğerinin reddi anlamına 
gelmektedir. 

Kutsal kitapları modern bilim metodolojisinin içine katmaktan söz 
eden bazı çağdaş bilim felsefecileri, aslında kutsal kitaplara geleneksel 
bilimler tarafından verilen epistemolojik statüyü kastetmiyorlardır. 
Modern bilim eğer tam da bu söylediğimiz şeyi yapmış olsaydı, günü­
müzde anlaşıldığı şekliyle bir modern bilim olmaktan çıkardı. Çünkü 
bu, modern insanın manevi bir değişim geçirmesi veya yeniden doğu­
şu anlamına gelir . 1 8  Bütün bunlar şunu gösteriyor: Geleneksel bakış 
açısında metodoloji sorunu, kavramsal olarak, insan idrakinin nihai 
amacından, yani insanın manevi geleceği sorunundan ayrı olarak ele 
alınamaz. 

Birlik (tevhid) düşüncesi üzerine kurulu olan İslam biliminin epis­
temolojik paradigması, metodolojik çeşitliliğin ne anlama geldiği ko­
nusunda tutarlı ve bütüncül bir görüşe sahiptir. Aslında bu metodo­
lojilerin kaynağı, nihai olarak hakikat ve insanın bu hakikat içindeki 
yeriyle ilgili olarak Kur'an'ın ortaya koyduğu görüşlerdir. Daha genel 
olarak bakarsak, Prof. Nasr'ın açıkça gösterdiği üzere, İslam ile İslam 
bilimleri arasında organik bir ilişki vardır. Bu organik ilişki İslam bili­
minin metodolojisine daha yakından bakıldığında net bir şekilde gö­
rülebilir. 

17. Bu konunun bir tartışması için, bkz. P. Medawar, a.g.e .. " lntroduction and 
Intuition in Scientific Thought" başlıklı bölüm. 

18.  Bu konuyu ciddi olarak e le  alan b ir  çalışma için bkz. S.  H .  Nasr, Man and 
Nature. 
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Bu bölümün amacı, sözünü ettiğimiz il işkinin altında yatan prensip­
leri tartışmaktır. İslam biliminde mevcut olan bütün bu farklı metotla­
rın, ilgili oldukları alanlara uygulandıklarında, kainatı bilmede geçerli 
bir yol ve araç olarak kabul edilmelerinin sebebi bu prensipler ışığında 
ortaya çıkacaktır. Bu metotlar birbirleriyle çelişmezler; aksine İslam bi­
limlerinin nihai amacı olan Kainatın Birliğine, -ki bu birlik, iki temel 
kaynak olan vahiyden ve entelektüel sezgiden doğar-19 ulaşmada birbir­
lerini tamamlarlar. Böylece, farklı bilme metotları üzerine oturtulmuş 
farklı bilimler, hakikat hakkında rakip iddiaları olan ve çatışan disiplin­
ler şeklinde değil, birbiriyle tam bir uyum içinde olan bilimler şeklinde 
görülmüşlerdir. İslam ve İslam bilim metodolojisi arasındaki bu organik 
i lişkiyi akılda tutarak şunu söyleyebiliriz: Kullanılan metodoloji, mo­
dern bilimin epistemolojik paradigması içerisinde kaldığı müddetçe, gü­
nümüz Müslümanlarının geliştirdiği hiçbir bilim, kendisinin tam anla­
mıyla İslami olduğunu iddia edemez. Hatta bu metodolojide kullanılan 
değişik araştırma ve çalışma tekniklerinin ve metotlarının, İslam bilim 
metodolojisinin önemli parçalarını oluşturduğu savunulsa bile. 

İslam bilim metodolojisinin prensiplerini tartışırken kullandığımız 
malzemenin çoğunu, Prof. Nasr'ın İslam bilimi ve onun farklı yönle­
ri hakkında yayınladığı birçok eserinden aldık. Bu eserlerin modern 
dünyada İslam bilimlerini tekrar canlandırmak için girişimde bulu­
nan günümüz Müslüman bilim adamları için iyi bir başlangıç nokta­
sı oluşturacağına inancımız kesindir. Şunu da itiraf edelim ki, sadece 
metodoloji sorununda bile, İslam bilimlerinde çalışılmayı bekleyen 
birçok konu vardır. Muhakkak ki bu tür çalışmalar, günümüz bilim 
adamlarının, geçmişte İslam bilimini doğurmuş olan üretken sürecinin 
dinamiklerini daha iyi anlamaları konusunda çok büyük faydalar sağ­
layacaktır. Yine de bu konu üzerine yapılmış çalışmalar, gelecekteki 
araştırmalar için sadece bir hazırlık platformu oluşturmakla kalmışlar­
dır. Bu çalışmalar, faal bir şekilde çalışan geleneksel Müslüman bilim 

19 .  İslam bilimlerinin hem amacı hem de temeli olan "kainatın birliği", kelime-i 
şehadetin birinci kısımında "La ilahe illalallah"ta içerilen tevhid prensibinin 
kainata uygulanmasından çıkmaktadır. Bu, mevcut olan her şeyin birbiriyle 
tam bir ilişki ağı içerisinde olmasını ifade eder. Bkz. S. H. Nasr, Islamic 
Cosmological Doctrines, s. 4-5. 
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adamlarının zihni yapılarını ve onların entelektüel üretkenliklerinin 
altında yatan gerçeğin ilk ışıltılarını görmemizi de sağladılar. Bu zihni 
yapının ve gerçeğin aydınlığa kavuşturulması İslam biliminde metodo­
loji kavramının anlaşılması bakımından önemli bir yere sahiptir. 

İSLAM BİLİMİNDE METODOLOJİNİN PRENSİPLERİ 

Metodoloji hakkında konuşmak, ya kısmen ya da bütün yönle­
riyle insanın gerçek bilgisini elde edebileceği yollardan veya metot­
lardan bahsetmek anlamına gelir. Bu yüzden metodolojiden söz et­
mek, öncelikle bilginin öznel kutbu olan insandan, yani bilen özneden 
bahsetmek demektir. Bu kutup, kainatta hiyerarşik olarak bulunan ve 
insanın içindeki tüm bilme gücü ve kabiliyetlerinden oluşur. Diğer 
bir değişle, insan birçok bilinç düzeyine sahip olma kabiliyetindedir. 
Buna ek olarak metodolojiden söz etmek kainattan bahsetmek demek­
tir. Kainat, bilginin nesnel kutbudur, yani bilinen objedir. Bu da hiye­
rarşidir. Diğer bir ifadeyle, kainat birçok varlık veya vücut düzeyine 
sahiptir. İslam'da bilgi (ilim) metodolojisi, tam olarak, insanın bilgi 
edinme melekeleri ile kainatın hiyerarşisi arasındaki ilişkiyle ve bu il iş­
kiyi yöneten prensiplerle irtibatlıdır. 

İslami entelektüel tarihimizden bizlere, bilgi metodolojisi sorunu 
ile uğraşan oldukça geniş bir l iteratür miras kalmıştır. İslam'daki kelam, 
Meşşdi (gizemci), İşrdki (aydınlanmacı) ve el-Hikmetü'l-mütedliye (aş­
kın teosofi) ekolleri ile genellikle sufilerle özdeşleştirilen ma'rifet gibi 
farklı ekollerin hemen hepsi değişik perspektiflerden, ayrı noktaları 
vurgulayarak farklı amaçlarla aynı konuya değinmişlerdir. Bu ekolle­
rin hepsinin de entelektüel derinlikleri, kaliteleri ve kesinlikleri20 bir­
birinden farklıdır. Terminoloj ileri ve insanın bilme faaliyetinin dina-

20. Bu çeşitli entelektüel ekoller hakkında, bkz. S. H. Nasr, Jslamic Life and 
Thought, (Albany: SUNY Press, 198 1 ); Macid Fahri, A History of Jslamic 
Philosophy, (New York: Columbio Univarsity Press, 1 983) .  Bu ekollerin bilgi 
metodolojisi sorunu hakkındaki görüşleri için bkz. S. H. Nasr, "lntellect and 
Intuition: Their Relationship from the Islamic Perspective", S .  Azzum (ed), 
Islam and Contemporary Society içinde, (lslamic of Europe, 1 982) s. 36-46. 
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miklerini kavramsallaştırmada kullanılan detaylı tasvirler bir ekolden 
diğerine değişmektedir. Fakat bu ekollerin hepsi, hem insanın bilme 
melekeleri hem de kainatın hiyerarşik tabiatı konusunda hemfikirdir­
ler. Bu bölümde bu ekollerden bazılarının görüşlerine kendileriyle il­
gili tartışmalar sırasında değineceğiz. 

Günümüzde bilim tarihçilerinin ve felsefecilerinin birçoğu, aslında 
gerçeklik hakkında belli bir görüşe sahip olan belirli bir bilimsel kolek­
tivite tarafından seçilen ve üzerinde çalışılacak olan bir grup fenomenin 
aslında a priori olarak kabul edildiği iddiasını taşırlar.21 Modern bilimin 
ilgilendiği gerçeklik, tamamen farklı ve ayrı iki öz22 olarak görülen zi­
hin ve maddeye indirgenmiş Kartezyen gerçekliktir ve bu, genel olarak 
modern Batı felsefesinde temel bir olgu olarak kabul edilir. İslam bilimi 
ise, sonsuz bir evrene sahip olmakla övünen modern bilimin gerçeklik 
hakkında sahip olduğundan çok daha fazla niteliksel zenginlik sergiler. 

İslami kozmos anlayışı ve onun çok boyutlu ve düzenli anatomi­
si, vahyin sağladığı veriler üzerine kuruludur. Bundan dolayı İslam 
bilimleri bütün bu çalışma sahasını tanımlayan vahye zorunlu olarak 
yönelir. Böyle bir kozmos görüşünü kabul eden Müslüman zihni, her 
şeyden önce, vahyi zaten en yüksek bilgi kaynağı olarak kabul eder. 
Daha sonra da göreceğimiz gibi bunun, İslam bilim metodolojisi üze­
rinde önemli sonuçları olmuştur. 

Geleneksel kozmos, diğer bir deyişle Allah'ın yarattığı düzen üç 
temel yapıdan oluşmaktadır: Maddi veya materyal yapı; ruhsal veya 
canlı yapı ve manevi veya meleki yapı. Sufi terminolojisinde bunlar, sı-

21 .  Bkz. T .  S.  Kuhn, The Structure of Scientific Revolutions, (University of  Chi­
cago Press, 1 970) ; Michael Polanyi, "The Growth of Science in Society'', 
Knowing and Being içinde, ( 1 969) s. 73 -86. K. Hubner, Critique of Scien­
tific Reason'mda şöyle yazıyor: "Olgusal ifadeler ve temel prensipler, sade­
ce teorilerin parçalarıdır. Bunlar bir teorinin çerçevesi içinde verilirler; bu 
çerçeve içinde seçilirler ve geçerlidirler ve sonunda bu çerçeveye bağlıdırlar. 
Bu, bütün ampirik bilimler için, tarihle ilgili olanlar kadar doğal bilimler 
için de geçerlidir." s. 106. 

22. Bu kartezyen dualizme şimdilerde birçok fizikçi meydan okumaktadır. Örne­
ğin bkz. D. Bohm, Wholeness and the lmplicate Order, (Routledge & Kegon 
Paul, 1 980). Bu kitapta Bohm, maddeyi ve bilinci de içeren ve tüm varlığı 
ayrılamaz bir bütün olarak ele alan bir kuantum fiziği teorisi geliştirir. 
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rasıyla nasut, me/ekut ve ceberut23 şeklinde adlandırılır. Materyal alem 
de denilen maddi dünya, latif alem olarak da isimlendirilen ruhsal alem 
tarafından kuşatılmış ve hakimiyet altına alınmıştır. Bu iki alem birlikte 
"doğa" alanını oluşturur. Meleki alem ise, hem materyal hem de latif 
alemdeki tüm tabiat kanunlarını yöneten alemdir (Bkz. Şekil 1 ) .  

Şekil 1 .  Maddi Alem 

Sfıfiler, düşüncelerini Kur'an'ın sağladığı bilgilere dayandırarak, 
gerçekliğin bütünündeki hiyerarşiyi tasvir etmek için "Beş Kutsal Ma­
kam" (el-Hadaratü'l-ilahiyyetü'l-hams)24 adı verilen doktrini formüle 
etmişlerdir (Bkz. Şekil 2). 

Şekil 2. Gerçeklik Hiyerarşisi 

23 . Bkz. F. Schuon, Dimensions of Islam, (London: Ailen & Unwin, 1 9 70), 
s. 144. 

24. Bu doktrinin Kur'ani önermeleri için, bkz. a.g.e., s. 146- 147. 
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Şekildeki üç durum -maddi, ruhsal ve manevi- sırasıyla yükselen 
düzende yine ilk üç "makam"ı temsil eder. Bu hiyerarşide gerçekliğin 
bir sonraki seviyesi ya da diğer bir ifadeyle bir sonraki makamı ise kut­
sal niteliklerin (esma' sıfdtiyye) gerçek dünyasıdır. Bunlar, Allah'tan, 
mesela "Yaratıcı" ve "Ortaya Çıkaran" şeklinde bahseden sıfatlardır. 
Ldhut olarak adlandırılan bu dördüncü durum, böylece Varlığın Yara­
tıcı ilkesi ile özdeşleştirilebilir. Bu, bütün kozmosun onrolojik ilkesidir 
ve bundan dolayı tüm yaratıklara kıyasen Mutlak'tır. Sonraki ve en 
yüksek "makam" ise İlahi Öz' dür (ez-Zat) . Hdhut adı verilen "derece" 
sınırsız ve Aşkın Zat'tır, Varlık Ötesi'dir; "belirlenmemiş" ve "nitelen­
memiş" i lkedir ve bundan dolayı Saf Mutlak'tır.25 

Müslüman filozoflar, teologlar ve özellikle de sı1filer  gerçekliğin 
yapısı hakkında yukarıda çizilen bu taslağa bağlıdır. Genel olarak ka­
bul edilen bu yapı ve kullanılan derecelendirme ve terminoloji, yal­
nızca değişik ekoller arasında değil, sufilerde olduğu gibi, aynı eko­
lün kendi içinde bile farklılıklar gösterir. Biz burada bu farklılıklarla 
ilgilenmiyoruz. Halihazırda yürüttüğümüz bu tartışma çerçevesinde 
vurgulamak istediğimiz nokta, yukarıda bahsettiğimiz gerçekliğe 
İslami bakışın İbn Sina, el-Biruni, İhvan-ı Safa ve diğer birçok Müs­
lüman bil im adamının zihninde çeşitli bilimleri geliştirip ilerletirken 
faal olduğudur. 

İslami epistemolojinin nesnel kutbunu temsil eden ve yukarı­
da tarif ettiğimiz kozmik gerçekliğe, her zaman ontoloj ik i lkeyle, 
yani Kutsal Akıl veya Saf Varlık'la i l işkili olarak bakılmıştır. Aslın­
da İbn Sina'nın da dediği gibi, doğru bilim eşyanın özünün bilgisi­
ni, onların Kutsal Kaynağı ile ilintilendirerek arayan bilimdir.26 Bu 

25. HahUt, hüve'den gelir ve "O" manasındadır; bu sebepten ötürü mahiyet 
veya hüviyet olarak tercüme edilebilir. Bkz. a.g.e. , s. 144. 

26. İbn Sina doğru bilim ya da tabiat üzerine çalışmanın gerçek amacını el-İşarat 
ve't-tenbihat'ta müzakere eder. Onun doğru bilim tasavvuru çağdaş bir ya­
zar olan F. Brunner tarafından tam yerinde olarak şu şekilde ifade edilmiştir: 
"La science veritable suspend la connaissance du monde a la connaissance de 
Dieu pour le monde dans son integrale realite et pour constituer I'expression 
legitime, au niveau du monde, de l'intellection transcendante qui est la (in 
de I'homme. " (Hakiki bilim, tüm gerçekliği içerisinde dünya söz konusu 
olduğunda, dünyanın bilgisini Tanrı bilgisine bağlar; bunu da, insanın amacı 
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numen'in27, bütün varlıkların kaynağıyla il işkili fenomenlerin kökü 
hakkındaki bilgidir. Bundan dolayı sadece gerçeğin hiyerarşik ışığı­
nın farkında olan bilim, doğru bil im olarak mümkün olacaktır. 

Burada şu soruya cevap bulmak gerekir: İslam biliminde, bilginin 
nesnel ve öznel kutuplarının hiyerarşileri arasındaki zaruri il işki nasıl 
tasavvur edilmiştir? Tasavvur edilen iki kutup arasında birebir örtüş­
me olduğu düşünülür. Kozmik varlığın her seviyesinin insanda bir kar­
şılığı vardır. Mikrokozmosta hiçbir şey yoktur ki metakozmostan, yani 
Kutsal İlke'den gelmiş olmasın ve yine mikrokosmozda bulunmasın.28 
Geleneksel kozmosun üç parçalı yapısına maddi, latif ve manevi/ 
meleki alemlere, geleneksel insan mikrokozmosunun üç parçalı yapısı 
tekabül eder: Vücut (corpus) , nefs (anima) ve ruh (Bkz. Şekil 3) .  İslami 
terminolojide mikrokozmosun bu esas unsurlarına sırasıyla cism, nefs 
ve akıl adı verilir. 29 

Bilinç ya da bilgi perspektifinden bakıldığında akıl, insanın en 
yüksek bilgi edinme melekesidir ve kalp gözüyle (ayne'l-kalb) de öz­
deşleştirilebilir; çünkü Kutsal Kur'an'ın ve hadislerin dilinde kalp, 
aslında bilginin tahtı ya da bilgi edinme aleti manasına gelir. Aklın 
ne olduğunu ve ne yaptığını bilmek, yani aklın tabiatını, güçlerini ve 
işlevlerini bilmek, bilimsel faaliyetlerdeki yaratıcı süreci idrak etmenin 
ve düşüncelerin, kavramların ve teorilerin nasıl oluşturulduğunu an­
lamanın anahtarıdır. Bu yüzden şimdi, kısa da olsa bu önemli konuya 
temas edeceğiz. 

İnsan aklı manevi bir cevherdir ve onun kaynağı ya da ilkesi Kutsal 
Akıl veya Logos (ki bu ve aynı zamanda makrokozmik Evren'in Pren-

olan aşkın kavrayışın dünya düzeyindeki meşru ifadesini oluşturmak üzere 
yapar.) Bkz. Science et Realite (Paris, 1 954), s. 13 .  

27. Numen : Genel olarak aklın, tüm fenomenlerin nedeni, temeli ve dayanağı 
olarak var oluşunu öngördüğü, gerçek fakat kendi içerisinde bilinemez olan 
töz, fenomenin kendisinin tezahürü, ifadesi olduğu gerçeklik. Düşüncenin 
dışında kalan, hiçbir bilgi türüne konu olmayan, ne duyusal ne de ente­
lektüel sezgi tarafından bilinebilen, duyularla kavrandığı takdirde, numen 
olmaktan çıkarak, fenomen haline gelecek olan temel, töz. 

28. F. Schuon, Esoterism as Principle and as Way, (Middlesex: Perennial Books, 
198 1 ), s. 17- 1 8. 

29. Bir başka İslami terminoloji grubu da cisim, hayal ve ruh olabilir. 
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Şekil 3 .  
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Mikrokozmos ve makrokozmos arasında birebir uyum vardır. 

(Bu şekil Huston Smith'in Forgetten Truth adlı kitabından alınmıştır.) 
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sibidir) ve dinin temeli olan kutsal kitap Kur'dn'dır.30 Müslümanlar 
arasında genel kabul gördüğü üzere, Kur'dn-ı Kerim 'in yaratılmamış 
olan gerçekliği Kutsal Aklın içinde bulunmaktadır. İnsanın bireysel 
aklının, makrokozmik evrenin ve Kur'dn-ı Kerim'in aynı metafizik te­
mele sahip olması İslam bilim metodolojisi açısından güçlü bir öneme 
sahiptir. Bazı çağdaş bilim felsefecilerini, kutsal metinleri muhtemel 
bilimsel referanslar olarak değerlendirmeye iten etkenle karşılaştırıl­
dığında, Müslüman bilim adamlarının ve filozofların Kutsal Kitapları 
genel metodolojilerinin tamamlayıcı bir parçası olarak benimsemeleri­
nin çok önemli metafizik ve entelektüel sebepleri vardır. 

İnsan aklı, makrokozmik evren ve vahyedilmiş olan Kur'an, çok 
kapsamlı bir şekilde, İslam vahiy düşüncesinin üç temel parçasını ya da 
yönünü oluşturur. Bunların hepsi bir bütün olarak İslam'ın merkezi te­
ziyle, yani Allah'ın tabiatı gereği yarattığı ve vahyettiği ile ilgilidir. 3 1  Bir 
kudsi hadise göre Allah bilinmek istedi ve evreni yarattı. Bu, Allah'ın 
yaratmasının aynı zamanda O'nun vahyi olduğu anlamına gelir. Aksi 
takdirde mahlukat O'nu bilemeyecekti; mahlukat O'nu, yaratması 
aracılığıyla bilmiş oldu. İnsan yaratılmış evrendeki merkezi varlıktır; 
aklının ve bilişsel güçlerinin doğaüstü karakteri ve evrenin küçük bir 
misali32 olması hasebiyle insan, hem tüm evreni hem de onun mahluk 
olmayan ilkesini bilme pozisyonundadır. Bu sebeple, insan aklına sık 
sık Allah'ın öznel ya da cüz'i vahyi de denilmiştir (vahy-i cüz') . 

. İslam'ın temeli olan Kur'dn-ı Kerim, insandan Allah'ın bir mak­
sadı ve O'nun evrensel vahyi (el-vahy el-külli) olarak söz eder. Yine 

30.  Birçok hadise göre Allah, alemi yaratmadan önce her şeyin iç gerçekliğini 
Levh-i Mahfiız'a Kalem ile "yazmıştır ." Kalem her şeyin kendisinden yapıl­
dığı (külli) Evrensel Aklı, Logos'u veya Kelime'yi temsil eder. Ayrıca Allah, 
ezeli Kur'an'ı da Levh-i Mahfiız'a Kalem'le yazmıştır. Böylece, metafiziksel 
olarak, Kur'an tüm yaratı lışın prototipini içermektedir. 

3 1 .  Bkz. Schuon, Understanding lslam, (London: Ailen & Unwin, 1 972), s. 13 .  
32 .  İnsan, içinde birçok nefsin karmaşık özelliklerini barındırır: Mineral nefs 

(er-ruhu'l-akdiyye), bitkisel nefs (en-nefsu 'n-nebiitiyye), hayvani nefs (en­
nefsu 'l-hayvaniyye) ve rasyonel nefs (en-nefsu 'n-natıka). Mikrokozmos olan 
insan kendisinin, yani esasının, tam bir bilgisine sahip olarak makrokozmos 
olan evreni bilir. Bu konunun İbn Sina tarafından ele alınışı için bkz. Nasr, 
lslamic Cosmological Doctrines, bölüm 14. 
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benzer bir şekilde, yaratılmış evren de Allah'ın kozmik vahyi ve ki­
tabı olarak tasvir edilmiştir. Onun yaratılmamış olan gerçekliğine de 
tekvini Kur'an denilmektedir. Aynı zamanda ilahi vahyin bu üç formu­
nu hem kuşatıcı hem de tutarlı bir bütünlük içerisinde birleştiren de 
yine tevhid ilkesidir. 

İnsan aklı, yaratılmış düzenin tümünü ve yaratılmamış olan Benli­
ğini (sel() nasıl tam olarak bilebilir? Bu bilgi muhtemelen aklın içindeki 
gizli bütün olanakların gerçekleştirilmesi aracılığıyla mümkün olabilir. 
Fakat bu gerçekleştirme, insandaki öznel vahy olan akıl, kendisini nes­
nel vahye, yani kutsal Kitaba teslim ettiğinde mümkün olur. Mesela 
İbn Sina, her insanın maddi ya da potansiyel (bi'/-kuvve)33 gizli bir 
formda akıl sahibi olduğunu söyler. Aklın tüm yeti lerinin gerçekleş­
tirilmesi süreci, akli edinimlerin farklı derecelerini temsil eden birçok 
basamaktan geçer. 

Birinci basamak sıradan, yani alışılmış aklın edinilmesidir (bi'/­
meleke).  Bir insan bu akla, nefsinde ilk akledilebilir formlar görün­
düğünde sahip olur. İkinci basamağa, bu akledilebilir formların zi­
hinde yerleşmesi tamamen gerçekleştiğinde ulaşılır (bi'/-fiil). Üçüncü 
basamak, aklın bi'l-fiil bir şekilde tam olarak gerçekleşmesidir. Buna 
müstefid akıl denir. Daha sonra aklın bu en yüksek seviyesini aşan ve 
tüm bu akli gerçekleştirme sürecini mümkün kılan birey-üstü basa­
mak gelir. İbn Sina buna faal akıl adını verir. Çeşitli seviyelerde nefs-i 
natıkanın faal akıl tarafından aydınlatılması, nefsin çeşitli bilme mele­
kelerinin ve güçlerinin akledilebilir ve manevi alemlerden gelen "dü­
şüncelere" tamamen açılmasını ve işlevsel hale gelmesini sağlar. 

Akıl hakkındaki bu öğreti, İbn Sina'nın genell ikle en büyük tem­
silcisi olarak kabul edil diği filozof-bilim adamı ekolü tarafından ay­
rıntılı bir şekilde izah edilmiştir. Burada genel hatlarıyla sunduğumuz 
bu öğretinin, genel anlamıyla değerlendirildiğinde, bilimsel zihnin 
geliştirilmesi meselesiyle samimi olarak ilgilenen herkes için önemli 
sonuçları vardır. Bilimsel faaliyetlerdeki yaratıcı süreç sorunu, çağdaş 
bilim felsefesinde oldukça geniş bir şekilde ele alınmış ve tartışılmıştır. 
Tartışmamızın önceki kısımlarında bu noktaya değinmiştik. 

33.  Bkz. Nasr, " lntellect and lntution'', s .  39. 
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Yaratıcılık sorununun, yani fikirlerin, kavramların ve teorilerin 
kaynağı meselesinin tam bir şekilde tanımlanmış, adım adım takip 
edilebilecek bir metoda indirgenmesi ya da analiz edilebilir olması ve 
yaratıcılığın geliştirilebilir bir şey olup olmadığı hakkında birçok soru 
ortaya atılmıştır. Profesör Nasr, sorunun ilk kısmını İslam bilimleri 
açısından ele almıştır.34 Sonraki süreçte Müslüman bilim adamları, 
olgularla veya titiz mantıki analizlerle test edilecek olan esas fikirleri­
ne, kavramlarına ve teorilerine hangi metotla ulaşmışlardır? İbn Sina 
itme teorisine, Nasireddin TCısi yeni gezegen hareketi modeline, İbn 
Heysem modern fiziğin en temel kavramlarından biri olan momen­
tum kavramına ve Şihabeddin Sühreverdi maddi cisimleri ışığın dere­
celeri olarak açıklayan teoriye nasıl ulaşmışlardı ?  Profesör Nasr, ister 
Müslüman bilim adamlarında isterse de onların çağdaş mukabillerinde 
olsun, böylesi yaratıcılığın tam tanımlanmış, adım adım takip edile­
bilecek bir sürecin sezgi ya da yaratıcı nitelikte bir sıçrama içerdiği 
görüşünü tenkit eder. 

Yukarıdaki bakış açısı şimdi birçok modern bilim adamı tarafından 
paylaşılıyor olsa da, şu olgu yerinde durmaktadır: İslam düşüncesinde 
sezgi veya yaratıcı lık sorunu, modern bilimin gözlemleyip anladığın­
dan oldukça farklı bir biçimde ele alınmaktadır. Modern araştırmalar 
"köken" sorununu, diğer bir deyişle düşünce problemini çözmeye ça­
lışmaktadır, fakat buna rağmen yatay düzlemdeki bir araştırma, zo­
runlu olarak ilahi olan ile ilişkilidir; çünkü bu perspektifte, reddedilen 
veya inkar edilen aklın ve maddi dünyanın ötesinde yüksek bir gerçek­
lik zinciri benimsenmiştir. Düşüncelerin kökeni problemi, insan beyni 
ve bilincinin kimyasal ve fiziksel düzleminde tahlil edilebilmektedir. 
Böyle bir perspektifte, insana ait yaratıcı düşüncenin kutsal kökeni 
reddedilir ve modern insan tarafından yaratıcı insan dehası düşüncesi 
icat edilip yaygınlaştırılır ve bu yaklaşımda geleneksel medeniyetlere 
küçük bir önem atfedilir. 

Benzer bir şekilde, insan düşüncesinin sezgisel boyutu veya yaratı­
cı l ığı problemi hakkındaki tartışma alevlendirilir. Gerçekte, saf psiko­
lojik ve fiziksel düzeni, insan bilincinin gerçekliğine dayanan materya­
list ruh ya da sekülerlik sınırlandırmaktadır. 1 960 yılında tıp dalında 

34. Nasr, "Reflection on Methodology . . .  " ,  s. 8. 
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Nobel Ödülünü alan İngiliz bilim adamı Sir Peter Medawar, bu yaygın 
problemi basit olarak şöyle ifade etmiştir: 

Analizlerin ötesinde romantik bir yanılsama olan bu "yaratıcılık" 

düşüncesini aşmak zorundayız; bizi ilerletmesi gereken romantik 
bir yanılsamadır. Bunu nasıl yapacağımızı muhtemelen öğrene� 
meyeceğiz, ama bu düşünceyi destekleyip teşvik edebiliriz. Oku­

yarak ve tartışarak bu konuda fikir sahibi olabilir; benzer pren­

siplerin rehberliğinde, zihnimizde henüz formüle edilmemiş so­

ruların cevaplarını başka biçimde bulabiliriz. İlaçların hipotezleri 

formüle etmede bize yardımcı olabileceği fikrine karşı değilim; 

fakat onların niceliklerinin nasıl geliştirileceğine dair hiçbir şey 

bilmiyorum. Bundan dolayı bir ilaç kullanırken tereddüt etmem 

gerekir; çünkü onlara karşı eleştirel düşüncenin beslenmesi aynı 
oranda kullanılmamakcadır. 15 

Geleneksel perspektiften bakıldığında, yenilikçilik peşindeki mo­
dern bilim zihniyetinin yaratıcı veya sezgisel düşüncelerin gerçekliği 
hakkındaki tasavvuru ile -ki bu yukarıda güzel bir şekilde tasvir edil­
miştir- İslam bilimindeki entelektüel sezgi birbirinden farklı muhteva­
lara sahiptir. İslam bilimi, gerçekliği, ruhu da kapsayan bir biçimde ele 
alır. Eserleri bugün Batı dünyasında geleneksel perspektifin en uygun 
ifadesini ve en yüksek temsilini içeren Schuon, bu sezginin derece­
lerini kapsayıcı bir şekilde ortaya koymuştur.16 Sezgisel düşüncenin 
modern gerçekliği, geleneksel perspektifin ötesine geçememektedir. 
Geleneksel perspektifte tahayyül dünyası ve Latince mundus imagina­
lis veya İslam düşüncesinde "alemu'l-hayal" olarak bilinen bu gerçek­
lik, varlığın manevi gerçeklikleri ve fiziksel düzlem arasındaki objektif 
bir gerçekliktir.37 Burada, modern zihnin ilgilendiği yaratıcı ve sezgisel 

35.  P. Medawar, a.g.e., s .  1 09- 1 1 0. 
36. Onun eserlerinin bazılarında sezgi sorunu çeşitli yönleriyle ele alınmıştır: 

Logic and Transcendence, Stations of Wisdom, (Middlesex: Perennial Bo­
oks, 1980) ;  From the Divine ta the Human, (Bloomingcon: World Wisdom 
Books, 198 1 ). 

37. Bkz. H. Corbin, Creative Imagination in the Sufism of Ibn 'Arabi, (Prince­
con, 1 969) ve ayrıca onun Spiritual Body and Celestial Earth: {rom Mazdean 
Iran ta Shi'ite Iran, (Princecon, 1977). 
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düşüncelerin kendi bilimsel girişimleri açısından pratik bir öneme sa­
hip olduğu gerçeğini inkar edemeyiz. 

Modern bilimin, gerçekliğin en yüksek derecelerinin sadece yeni­
l ikçi fikirler aracılığıyla bir düzene sokulması gibi -ki bu problemlerin 
doğru çözümleri bulunabilir- birçok problemle mücadele ettiğinin ta­
mamen farkındayız. Biyoloji biliminde hayatın kökeniyle ilgili problem 
veya fizikte maddenin gerçekliği sorunu ya da modern kozmolojide 
fiziksel evrenin kökeni problemi gibi problemler aklımızın bir köşe­
sinde durmaktadır. Bununla birlikte, İbn Sina'nın rasyonel bir şekilde 
müzakere ettiği gibi, en yüksek idealar sadece Faal Akıl tarafından 
aydınlatılması mümkün olan akıl tarafından kabul edilmekte ve akıl, 
imanın ışığı ve vahyin inayetiyle aydınlatılmaktadır. Schuon'un dediği 
gibi entelektüel sezgi, saf ruha nefsin bütün gücünün ontoloj ik olarak 
vahyin temel doğmasıyla yaslanmasıdır.38 

Modern bilim, yaratıcıl ık ve sezgi problemini insan zekasına in­
dirgerken ve bunları biyoloj ik kategorilerin kavramları içerisinde 
düşünürken, diğer tarafta meseleyi kutsal kökene sahip kavramlarla 
formüle eden ve bundan dolayı insan zekasını kutsal bir yapıda gö­
ren geleneksel bilimler bulunmaktadır. Problemin geleneksel formü­
lasyonu, insani faktörlerin hem doğal (biyolojik ve psikolojik) hem 
de kültürel olarak değişmez rol ve önemlerini inkar etmek anlamına 
gelmez. Tersine, geleneksel perspektifte, yaratıcı aklın tasarımı bütün 
yönleriyle -fiziksel, sosyal ve kültürel, entelektüel ve manevi- ele alınır. 
İslam'da bütün bu çevre, Kur'an'dan doğrudan alınan dini ve manevi 
ayetlerin tanımlamalarıyla gerçekleştirilir. Objektif ve evrensel vahiy 
olan Kur'an zorunlu olarak evren ve insan arasındaki bağlantıyı teşkil 
eder. 

Kur'ani vahye iman, insan zekasından önce bütün imkanları açık­
lar. Bütün alanlarda vahye iman, vahyin kapsamında bütün imkanların 
gerçekleşmesini sağlar. Müslüman zihnin çabası, bu prensibin tamamen 
farkında olunmasına dayanır. Bu perspektif içerisinde, İbn Sina'nın bir 
bilim adamı olarak bulunması önemlidir; çünkü bütün insanl ık tarihi 
içerisinde İbn Sina bilimsel aklın en önemli temsilcilerinden birisidir. 

38 .  Schuon, Dimensions of Is/am, s. 76. 
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Onun, felsefi ve bilimsel problemlerin çözümünde sık sık duaya baş­
vurduğu bilinmektedir.1� Bu durum, bilgi metodolojisinin tamamlayıcı 
bir parçası olan nefis tezkiyesi meselesinde mükemmel bir şekilde an­
laşılabilir. 

İslam'ın ana ilgisinin, insan zekasının fonksiyonlarının düzeltilme­
si ve korunması olduğunu gayet iyi biliyoruz. Entelektüel yarar ba­
kımından İslam'ın ana fikri, insanın kurtuluşa ulaşmasıdır.40 Önceki 
satırlarda, Allah'ın objektif vahyi olan Kur'an vasıtasıyla işaret ettiği­
miz üzere, insan kendi zekasının potansiyelini bütünüyle anlayamaz. 
Bu yorumu daha sonra geniş bir şekilde ele alacağız. Kur'dn'ın sunmuş 
olduğu dini ve manevi evren, entelektüel gelişimin önündeki bir engel 
değildir; bu, onun doğru fonksiyonlarda işlemesi anlamına gelir. Bu 
Kur' ani bakış açısı, hem eşyanın kutsal kökenini insana hatırlatır, hem 
de ona destek olur. İslam bilimleri, gerçekte, metodoloji ve teknik 
çıkarımlarıyla, Kur'an ayetlerinin kaynağında kavranabilir. Bununla 
birlikte onun tarihsel etkileri, özellikle ilerleme ve değişim esnasında, 
çeşitli kaynaklardan da yararlanmaya olanak sağlar. 

Doğanın kendisi zaten İslami'dir. İslam'ın dini ve manevi evre­
ninin ilk düzeyi şeriat'tır. Bütün hukukçuların (fıkıhçıların) kabul 
ettiği üzere şeriatın en önemli hedefi, aklın korunması ve sağlıklı ge­
lişiminin sağlanmasıdır. Çünkü şeriat, hem düşünceye (imana) hem 
de aksiyona (amel) uygundur ve Kur'an'ın bütünsel anlamından ayrı 
deği ldir; diğer düzeyler bu objektifliğe teslim olurlar. Şeriat, tefsfr 
metoduyla Kur'an'ın gerçekliğinden çıkar. Bununla beraber tefsir 
i lmi, vahiyle inmiş Kitab'ın harici (zahiri) anlamını genişletmez. Ak­
lın yönelimi içerisinde olan tefsir i lmi rasyonel bir yapıdadır ve onun 
yansıması akil plan üzerinde gerçekleşir. Akli yapının gücü, analiz 
veya muhakemedir; enstrümanı ise mantıktır. Bununla beraber, fel­
sefecilerin, teologların (mutekellimun), hukukçuların (fukahd) Kutsal 
Kitab'ın tefsirinde akli yapıyı kul lanmaları o ldukça yaygındır; fakat 
onların kullandığı akli yapı, modern dünyanın içinde gizli olan rasyo­
nalizm değildir. 

39. Nasr, Islamic Cosmological Doctrines, s. 1 8 1 .  
40. Bu yaklaşım üzerine bkz. Schuon, Understanding Islam ve Nasr, Ideals and 

Realities of Islam, (London: Ailen & Unwin, 1 971 ) .  
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Rasyonalizm gerçekliği sadece rasyonel tarzda ifade ettiği için de­
ğil, aynı zamanda, akli olanın içerisindeki gerçekliği eşyanın birçok 
temel özelliğiyle çatışarak elde ettiği için de hatalıdır.4 1 Tefsir i lminde, 
rasyonel yapı, mevcudu hatırlatarak ve vahyin içeriğini olabilecek en 
iyi şekilde mantıki bir tarzda yorumlayarak inancın ya da vahyin ta­
sarrufunda kendine yer bulur; oysa modern düşüncede rasyonalizm, 
kendi kavramsal yeterliliği dışındaki şeyleri yalanlayarak hakikate 
karşı başkaldırmayı alışkanlık haline getirmiştir; mantığın doğasında 
olduğu gibi.42 Mantık ya hakikat ya da batıl için kullanılabilir bir şey­
dir. Mantıki bir kanıtlama epistemik statülere ya da kendi öncülleri­
nin hakikat-değer il işkisine. değil, bu kanıtlamanın iletmeyi amaçladığı 
"öncelikli bilgi"ye bağlıdır. Dahası, onun nedenlerle kıyaslanmasına 
dayanır. Tefsir ilminde vahyin rolü, rasyonel ve akli argümanlar ola­
rak kullanılan veya çıkarımların hakikatini yargılayacak kriterler ola­
rak birçok argüman tesis eden verili bilgidir. 

Bu tefsir metodu eşit ölçüde hem doğaya hem de kozmik metinle­
re uygulanabilir. Bu yolla, doğa bilimlerinin gelişimi özellikle başından 
sonuna kadar hem dış dünyanın düzeylerini hem de kozmik metinleri 
aslına uygun bir biçimde geliştirir; böylece kozmosun gerçekliğini tü­
ketmemiş olur ve gerçekliğin bir bütün olarak kavranmasını sağlar. 
Genel olarak modern bilim, ortaya çıktığından beri böyle bir bilim 
olagelmiştir. İslam'da, gelişen doğal dünyaya ait bilim, bir metodoloji 
dahilinde bütünüyle tefsir i lmine atıfta bulunabilir. Dahası tefsir me­
todolojisindeki kalıcı sınırlar hakkıyla düzenlenmiştir. Modern bilim, 
kendisinin doğal bir bilim olduğunu ve kendi metodolojisinin bizzat 
bilginin metodolojisi olduğunu iddia eder; dahası bu yanılsamayı ba­
rındırır, zira bu metodolojide doğa, muhtemelen bazı matematik for­
müllerle son sırlarını insana verecektir. 

Kutsal kitabın tefsir metodoloj isi , geleneksel bir gelişim içerisinde, 
dilbilimsel bir analiz metodunu içerir. Tefsirlerde İslam bilim metodo­
lojisinin bileşenleri yürürlüğe konulmalıdır; bu çaba modern dünya­
da yeniden canlandırılabilir. İslam bilimleri ile tefsir metodolojisinin 
uyumu, Kutsal Kur'an' ın makrokozmik emsali olan Doğa Kitabı üze-

4 1 .  Schuon, Stations of Wisdom, s. 36. 
42. Bu sorun hakkında bkz. a.g.e. , bölüm 1 .  
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rinde doğrulanabilir. 15. yüzyılda yaşamış olan sıifi bilge Aziz Nesefi, 
Keşfu'l-Hakaik adlı eserinde bir sureyle i lişkili olarak "doğa"daki 
Kur'an ile doğayı birbiriyle karşılaştırmış ve her türü bir ayetle ve be­
lirli her varlığı harflerle ilişkilendirmiştir.43 

Kur'an'ın içerisindeki birçok ayet, tefsir metoduyla açıklanmış, 
anlamları ortaya çıkarılmıştır. Aynı şeki lde doğa, insandan önce bir­
çok fenomen sunmuştur. Bu fenomenler biçimsel mantığın sınırlarına 
basitçe indirgenemezler ve aynı şekilde rasyonalizmle adlandırılamaz­
lar. Bugün modern bilimin sınırlarında, böyle birçok fenomenle kar­
şılaşıyoruz. Modern fizikte mantık işlemez hale geldiği zaman ışığın 
doğası problemi ortaya çıkar. Hem devamlı hem de devamlı olma­
yan bir varlık  olarak ışığın doğası, hem zerrecik hem de dalgalardan 
oluşur; bu durum gerçekte modern fiziğin bir paradoksudur. Daha 
sonra bizler atom fiziğindeki boşluk fenomenine, simetrik zerrecik­
lerin "hiçlik"ten doğup ve "hiçlik"te ölmelerine44 ve hareketlerinde 
bir aklın varlığı gözlemlenen elektronlara sahip olduk. Bu olgular, 
Doğu mistisizmindeki dönüş figürleriyle anlamlı bir birlik oluşturup 
probleme bir çözüm sunabilir. Artık modern bilimin sınırları dışında 
olduğundan onun yaklaşımlarıyla bunların açıklanması imkansızdır. 
Burada hiç şüphesiz modern fizik gerçekliğin yeni bir düzlemiyle karşı 
karşıyadır. Zira yarı-mantıksal ve yarı-rasyonel yaklaşımda doğal ol­
gular, bir başka metodolojinin yaklaşımına ihtiyaç duyar. 

Kutsal Kitab'a müracaat edersek, tefsir metodu aynı noktada bize 
te 'vil metodunu vermektedir. Te'vll veya hermenötik, kutsal bir met­
nin iç anlamının bilgisine atıfta bulunur. Bundan dolayı Kur'ani vah­
yin ezoterik boyutuyla ilgilidir. İslam'ın manevi geleneğinde bu boyut 
genellikle tasavvuf ile kimlik bulmaktadır. Tasavvuf, düşünce (iman) 
ve aksiyonun (ame/)45 her ikisine de dayanan ihsan düzeyinde Allah'ın 
vahyi olarak adlandırılabilir. Düşünce konusunda te'vil, tasavvufun 
entelektüel boyutuyla ilgil iyken, hakikat ilminin ana doktrini yine 

43. Bkz. F. Meimer, "Nature in rhe Monism of Islam" Joseph Campbell (ed), 
Spirit and Nature, (Princeton, 1 982), s. 202-203 . 

44. Nasr, Knowledge and the Sacred, (New York: Crossroad, 1981 ) ,  s. 1 15 .  
45 . Tasavvufun Kur'ani temelleri ile ilgili olarak bkz. S. H. Nasr, ideal and Re­

alities of Islam. 
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tevhid prensibidir. Anlamın en yüksek düzeyinde formüle edilip anla­
şılması tefsir ilmiyle olur. 

Aksiyon konusunda te'vil, tasavvufun manevi boyutuyla ilgilidir; 
tasavvuf, ruh veya maneviyatın bir bilimi olarak şeriat düzleminde, en 
derin eylemlerle temellendirilmiş ritüeller bütünüdür. Bu, nefsin, saf 
ruha bütün gücüyle itaat ettiği bir düzeydir. Geleneksel kozmoloji ve 
psikoloji46, her birisiyle yakından ilişkilidir ve bunlar çeşitli kavram­
sal şemalar olarak te 'vil metodunu içeren Kur'ani vahyin içsel boyutu 
üzerinde temellenir. 

Te'vil metodu farklı çağrışımlarla birlikte yalnızca tasavvufta de­
ğil, ayrıca fıkıh (hukuk) ve kelamda (teoloji) da kullanılır. Bilimsel bir 
metodoloji olup olmadığı yönündeki tartışmaların varlığına rağmen 
te 'vil metodu sı1fizmde de kullanılır; bundan dolayı te 'vil tefsirin zıddı 
değil, onun daha yoğun bir formdur.47 Nasıl ki tefsir metodu içerisinde 
bulunan aklın operasyonel bileşenleri rasyonel yapıdaysa ve mantığın 
muhtevası nedeniyle analitik bir fonksiyona sahipse, aynı şekilde te'vil 
metodunun operatif bileşenleri de fonksiyonu birleşme veya sentez 
olan sezgisel bir yapıya sahiptir ve buradaki ana enstrüman sembo­
lizmdir. Tasavvuftaki te 'vilde, bir sembol bir alegoriden daha farklı 
anlama gelir. Bir sembol, varlığın daha aşağı düzlemine yansımadır; 
en yüksek ontolojik statüye ait gerçekliğin "yansımasıdır." Sembolize 
edilen, öz içerisindeki bu yansımadır; aksi takdirde bu yansıma, az 
veya çok, kişiselliğin yapay bir ifadesi olacak ve kendi varlığındaki 
evrensellikten uzakta kalacaktır.48 

Zihnin, biri rasyonel diğeri sezgisel olmak üzere iki yönelimi ol­
duğunu ve bunların fiziksel beyin yapısının düzeylerinde ortaya çıktık-

46. Huston Smith, geleneksel psikolojiyi en iyi tanımlayan sözcük olarak "pne­
umatology" kavramanı kullanmayı tercih eder. Bkz. Forgetten Truth, s. 60. 

47. Te'vil'in kullanımı için bkz. El Attas, S.M.N., Thc Concept of Education in 
Islam, (Kuala Lumpur: ABIM, 1 98 0) ve Nasr, Idcals and Realities of Islam, 
s. 58-6 1 .  

48. Gazzali, kaleme aldığı metinlerde, hislerin dünyasında tek bir şey yoktur, 
yüksek düzeylerdeki bazı şeylerin bir sembolü yoktur. Bu sembolizmin me­
todu ve bilimidir, der. Ona göre sembol ile sembolizasyon arasındaki iliş­
kiyi içsel doğamızla kavrayabiliriz. Bkz. Mişkatu'l-Envar, İngilizce çevirisi 
W.H.T. Gairdner, (Lahore: Muhammad Ashraf), s. 1 2 1 - 1 25 .  
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!arını söylemek gerekir. Modern beyin araştırmaları, farklı ayrımları 
veya dış yüzeye ait fonksiyonları ortaya çıkarmıştır. Bunlar popüler 
olarak "sağ ve sol fikirler" olarak bilinen bilimsel soruşturmaların böl­
gesidir. Cari Sagan bu farklılığı şöyle anlatır: 

Beynin sol tarafı, ardışık olarak bilgiyi işlerken sağ taraf eşza­

manlı olarak öncelikle birkaç girdiye başvurur. Sol yarımküre 

seriler içerisinde çalışır, sağ ise paraleldir. Sol yarımküre diji­

tal bir bilgisayara benzerken, sağ yarımküre analog bilgisayara 

benzer.49 

Beynin sağ yarımküresinde bulunan düşüncenin sezgisel yönelim 
bölümleri, onun muhteşem sembolik önemini ifade eder. Bu, ente­
lektüel sezginin muhakeme etme üzerindeki üstünlüğünü sembolize 
eder. Ünlü Fransız Mısır-bilimci Schwaller de Lubics, sezgisel görüşün, 
antik bilimlerin en muhteşem çehresini oluşturduğunu söyler. Man­
tıksal araştırmalar aklı keskinleştirdiği gibi, sembolik işlemler sezgisel 
vizyonu ön plana çıkarır. Antik Mısır bilimleri üzerine yaptığı birkaç 
çalışmada Schwaller de Lubics, Antik Mısırlıların sembolik tavırları­
na dikkat çekmiş, sembol ik bir yazı olarak bütün doğal fenomenleri 
hisseden kapsamlı bir zihni inşa edebildiklerini söylemiş ve kainatı 
hem fiziksel hem de manevi bakımdan yöneten güçleri ve kuralları 
göstermiştir.50 Bununla beraber İslam, bir orta yol dini olarak, uygun 
bir biçimde medeniyetini doğa bilimleri üzerinde kurmuş, sezgisel ya­
pılarla rasyonel yapıları dengeli bir şekilde bina etmiş ve evrensel bir 
yapı oluşturmuştur. 

Te'vil'in, insanın manevi bilgisinden ayrı düşünülemeyecek ezote­
rik bir metodoloji olduğunu söyleyebiliriz. Hem Kutsal kitabın te'vfli 
hem de kozmik metnin te'vfli insan ruhunun te'viline bağlıdır. Nefs, 
kutsal kaynağa (hakikat) dönmedikçe, metnin gerçekliğine de döne­
mez. Buradaki manevi sancı, nefsin İlahi kökene dönüşüdür. Bu dokt­
rin, İslam'ın bilgi metodolojisinin önemli bir parçası olan ruhun arın-

49. Cari Sagan, The Dragons of Eden, New York, s. 1 69. 
50. Schwaller de Lubics, Symbol and the Symbolic: Ancient Egypt, Science and 

the Evolution of Consciousness (New York: lnner Traditions lnt., 1 978). 
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ması üzerinde temellenir. Bu metodoloji sık sık ampirizmin yüksek bir 
türü olarak tanımlanır.5 1 

Nesneleri gözlemlemenin yani "deneysel deneyimin" ve "deneyi­
min" bu en yüksek seviyesinde artık daha fazla harici şeyler yoktur. Fa­
kat deneycinin kendi nefsi vardır. Şimdi gözlemlenip belirlenmiş olan 
ve çözümlenmiş olan hayvanların doğası onun içerisindedir. Deneyim, 
arındırıcı rasyonel ruhtan meydana gelir; tabiatın saf olmamasından 
ve biçimlerin şeklinden ki onlar maneviyattan meydana gelirler. An­
cak o saf bir özdür. Nefs sonra aydınlanır ve en yüksek mertebeye 
ulaşır, fonksiyonel hale gelir. Zihin ise deneyimi kurgular ki biz buna 
entelektüel sezgi deriz. Bu sezgi, hakikati direk olarak idrak eder, hem 
fiziksel hem de hissedilebilir dünyayı . Eşyanın içsel gerçekliğinin di­
rekt idrakini tanımlayan kavramların tamamı İslam'ın bilgi teorisinde 
vardır: zevk, işrak, mükaşefe, basiret, nazar, bedihi, hudus ve feraset. 52 
Bu kavramlar, şeylerin direkt bilgisini deneyimlememizi sağlar. 

Tabiat dünyasını anlamamızı sağlayan te'vil metodu, aynı zamanda 
onların manevi kökenini de ortaya çıkarabilir. Maddi şeylerin manevi 
köklerin bu bilgisi içerisinde -ki bu şeylerin aslında ne olduklarını mo­
dern bilim cevaplamıştır- karmaşık bu dünyanın kökeniyle ilgilenmeyi 
gerektirir. 

Bizim bu bölümdeki tartışmamız hem felsefi hem de manevi bir 
tartışma olarak görülebi lir. Bununla beraber, biz daha önce ortaya 
konulmuş ve güçlükle inandığımız bu noktaları İslami bir metodo­
loji olarak daha i lerilere taşımalıyız. Bu metodoloji, zorunlu olarak 
İslam'ın kutsal kitabıyla ve manevi gelenekle derin bir bağa sahiptir ki 
bunlar vahyin ayetleridir. Gerçekte, bu metodoloji formüle edilmiştir 
ve tarihsel olarak da başarı kazandığı kabul edilir. Bu miras, birçok 
Müslüman reddetse de bize kalmıştır. Bugün birçok Müslüman bilim 
adamının hem sufi geleneğini takip etmesi hem de bilgiyi takip etme­
si rastlantı değildir; Profesör Nasr'ın çalışmaları bunu açıkça göster­
mektedir. 

5 1 .  Bkz. El-Attas, S.M.N., The Positive Aspects of Tasawwuf: Preliminary Tho­
ughts on An Islamic Philosophy of Science, (Kuala Lumpur: Islamic Academy 
of Science, 1 9 8 1  ), s. 6. 

52. Nasr, "Imellect and lntuition . . .  " s. 36-37. 
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Gerçektende İslam'ın ruhsal boyutu ile Müslüman bilim adam­
larının bil imsel aklı arasında derin bir kavramsal i l işki vardır ve tabi­
at i limleri İslam medeniyetinde doğmuştur. Modern dünyada İslam 
ilimlerini yeniden değerlendirmek gerekiyor ve öncelikle biz yeniden 
yakın ilişki içerisinde olmalıyız. 



İSLAM EPİSTEMOLOJİSİNDE ŞÜPHENİN YERİ: 
GAZZALİ'NİN FELSEFİ TECRÜBESİ 

e bu Hamid Muhammed el-Gazzali'ye (450/1058-505/1 1 1 1 )  atfe­
dilen çok sayıda otantik çalışma vardır. Fakat üzerine birçok şerh 

yazılan ve onun felsefi sisteminde yer alan şüphe meselesi ile ilgili özel 
kitabı el-Munkızu mine'd-Dalal'dır. 53 

Gazzali'nin ölümünden yaklaşık olarak beş yıl önce ve büyük bir 
ihtimalle Nişabur'daki Meymune Nizamiye Medresesi'nde öğreti­
me döndükten sonra Zilkade 499!femmuz 1 1 06'da, uzun süren di­
siplinli zühd hayatını müteakiben yazılan bu otobiyografik çalışma, 
günümüz düşünürleri tarafından entelektüel inceliği ve bir apologia 

53.  Kitabın iki  başlığı vardır. Bir i  El-Munkızu mine'd-Daldl vel-Mufsih ani'/­
Ahviil (Hatadan Korunma ve Nefsin Hallerinin Ortaya Çıkarılması); diğeri 
El-Munkızu mine'd-Daliil ve'/-Muvassıl (ya da el-Musıl) illi zi'/-'İzze ve'l­
Celdl (Hatadan Koruyan ve İzzet ve Celal Sahibiyle Birleştiren)'dir. 
Bu çalışmanın ve Gazzali'nin Munkız'da özellikle bahsettiği diğer çalışma­
larının, eldeki en eski nüshalara dayanılarak hazırlanan şerhli bir İngiliz­
ce tercümesi için bkz. R. joseph McCarthy, Freedom and Fulfillment: An 
Annotated Translation of al-Ghazzali's al-Munqidh min al-dala/ and Other 
Relevant Works of a/-Ghazzali, (Boston 1 980). Çeşitli dillerde Munkız'in 
çevirisine atıflarda bulunulmuştur, bkz. s. xxv. 
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pro vita sua oluşu bakımından sıkça Confessions of St. Augustine (St. 
Augustine'nin İtirafları), Newman'ın Grammar of Assent'i (Uzlaşma­
nın Dilbilgisi) ve püriten anlamıyla Bunyan'ın Grace Abounding'iyle 
(Bol Lütuf) karşılaştırılmıştır.54 Mevcut tartışmamız açısından daha da 
önemlisi, bu eserin, Gazzali'nin epistemolojisinin ve düşünce sistemi­
nin merkezinde şüphe metodunun olduğu iddiasını desteklemek için 
sık sık alıntılandığı ve bu hususta Descartes'ı ( 1596-1 650)55 öncelediği 
gerçeğidir. Aslında, iki düşünürün felsefelerinde şüphenin yeri ve işlevi 
ile ilgili birçok karşılaştırmalı çalışma yapılmıştır. 

Bu bölümdeki amacımız Gazzali'nin hayatında ve düşüncesinde 
şüphenin anlam ve önemini tartışmaktır; fakat bunu şüphe metodu­
nun ya da modern Batı felsefesi nin kuşkucu tutumunun öncelenmesi 
açısından değil, Gazzali'nin, ait olduğu İslami entelektüel geleneğin 
epistemolojik bakımdan bütünleyici bir ferdi olması açısından ele ala­
cağız. Gazzali şüphesinin doğasını, işlevini ve ruhunu analiz etmeye 
çalışacağız. Yukarıdaki sorunu tartışırken iki önemli faktöre dikkat 
edeceğiz. Birincisi Gazzali'nin zamanında İslam dünyasında hakim 
olan entelektüel, dini ve manevi iklimdir. Bu, hiç şüphesiz onun ente­
lektüel hayatının erken döneminde şüphenin oluşmasına katkıda bu­
lunan harici ana faktör oluşturur. Diğeri ise, İslam'ın o zamana kadar, 
insanın kesinlik arayışında onun hizmetine sunduğu imkanların hep­
sini ilgilendirir ve Gazzali'nin hayatı hakkında bildiklerimiz onun bu 
imkanlardan oldukça istifade ettiğini söylüyor. Ayrıca, Gazzali şüp­
hesinin ruhu en güzel bir biçimde, Munkız'ın yazılmasına sebep olan 
gerçek amaç bağlamında ve onun sonraki eserleri ışığında bakılınca 
anlaşılabilir. 

54. Bkz. M. 'Umaruddin, The Ethical Philosophy of al Ghaı.ı.ıili, (Lahore 1 977), 
s. 286, 4. bölümün 2. dipnotu; ayrıca, Wensinck, La Pensee de Ghaı.ı.ali, 
s. 1 1 1 .  

55. Bkz. M. İkbal, The Reconstruction of Religious Thought in Islam, (Laho­
re, Iqbal Academy Pakistan & Institute of Islamic Culture, 1 989), s. 1 02; 
M. Saeed Sheikh, "Al Ghazzali: Metaphysics," M. M. Şerif, A History of 
Muslim Philosophy içinde, (Wiesbaden, 1963) cilt 1, s. 587-588 ;  Sami M. 
Najm "The Place and Function of Doubt in the Philosophies of Descartes 
and al-Ghazzili" ve ayrıca W. Montgomery Watt, The Faith and Practice of 
al-Ghaı.ali, (Chicago, 1 982), s. 12. 
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Munkız'da, Gazzali bize hayatının başlarında nefsin esrarengiz bir 
il letine kendisinin nasıl yakalandığını anlatır; yaklaşık iki ay süren bu 
hastalık esnasında "aslında o bir kuşkucudur, ama sözde ve öğretide 
değil ."56 Bu kuşkuculuk hastalığının ızdırabını çekerken yirmili yaşla­
rının başlarında Nişabur'daki Nizamiye Medresesi'nde bir talebedir. 

Gazzali şüphesinin doğası nedir? Gazzali bize, şüphenin kesinlik 
arayışında, yani "gerçekte olduğu şekliyle" eşyanın hakikat bilgisini 
(hakaiku'l-umur) arayışında ortaya çıktığını anlatır.57 "Gerçekte ol­
duğu şekliyle" eşyanın hakikat bilgisi, Gazzali'nin ilme'l-yakin dediği 
bilgidir. Gazzali bu bilgiyi "bilinen şeyin bilgisine hiç şüphe bulaşma­
yacağı, hata veya aldanma ihtimalinin eşlik edemeyeceği, hatta zihnin 
bu imkanı varsayamayacağı" kesinlikte ve emniyette olan bilgi olarak 
tanımlar. '8 Halihazırdaki tartışmamızın konusuyla ilgili olduğu için 
Gazzali'nin içindeki bu arayış hakkında burada bir şeyler söylememiz 
gerekiyor. Aslında, eğer Gazzali şüphesinin doğasını ve önemini doğru 
olarak anlamak istiyorsak, bu arayışın anlamı hiçbir zaman gözden 
kaçırılmamalıdır. 

İslam'daki hakaiku 'l-umur arayışı, Peygamber'in Allah'tan ona 
"eşyayı hakikatte olduğu gibi" göstermesini istediği meşhur duası ile 
başlamıştır. Ariflerin duası, özünde Peygamber'in bu duasıdır; çünkü 
bu dua, eşyanın akıl üstü veya içkin gerçekliğine gönderme yapar. Ve 
bu sebeple, sfıfiler Peygamber'in bu duasını taklit etmede mü'minlerin 
en tutarlı ve inançlıları olmuşlardır. Meşhur sfıfi Cami (ö. 1492), bu 
duayı harika bir şekilde, ariflerin içsel arayışlarının tam da ruhunu 
güzel bir surette yakalayarak açmıştır: 

"Ey Allah'ım! Bizi dünyevi boş meşgalelerden kurtar ve bize eşya­

nın tabiatını olduğu gibi göster. Gözlerimizden cehalet peçesini 

çek ve bize eşyayı olduğu gibi göster. Bize ne yokluğu var gibi gös­

ter ne de varlık güzelliğinin üstüne yokluk perdesini ört. Bu olgu 

56.  MacCarthy, a.g.e. , s.  66.  
57. Gazzali, el-Munkız mine'd-Dalal, s .  1 1 . Burada alıntılanan metin Farid 

jabre'nin Fransızca tercümesiyle bareber basılan metindir; E"eur et Delive­
rance, (Beyrut, 1 969). 

58. McCarthy, a.g.e., s. 63. 
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dünyasını Senin Cemalini tezahür ettiren bir ayna kıl bizi. Senden 

ayıracak ve uzaklaştıracak bir perde kılma. Kainatın bu gerçek 

olmayan olgularını bizim için bilginin ve derinliğin kaynağı kıl; 

cehaletin ve körlüğün sebepleri değil. Bizim Senin Cemalinden 

ayrı düşmemiz ve ona yabancılaşmamız kendi nefsimizdendir. 

Bizi nefsimizden kurtar ve bize Senin deruni ilmini nasip et."59 

Gazzali'nin kesinlik arayışı, onun tanımıyla, ruhani bir soruşturma 
arayışından başka bir şey değildir. Bununla beraber ilk olarak bu, ta­
mamen entelektüel bir arayıştır. Gazzali'nin gençlik yıllarında yoğun 
bir şüphe dönemine sebep olan bu arayışı besleyen hem dahili hem 
harici unsurlar vardır. Harici kuvvetlerin en önemlilerinden zaten 
bahsetmiştik. Bunlar Gazzall'nin yaşadığı dönemde mevcut bulunan 
ve her biri onun dini düşünceyle şekillenmiş ve yaratıcı olan zihnini 
meşgul etmiş olan çeşitli entelektüel, dini ve manevi akımlardır. Bu 
akımlarla çok ilgilendiği, Munkız'dan kolayca anlaşılmaktadır. 

Aslında, Gazzali'nin o ünlü şüphesinin kökenini bu akımlar oluş­
nırmaktaydı. Din ve inanç çeşitli l iği ve her dinin takipçisinin kabul 
ettiği inanca inatla yapıştığı gerçeği karşısında çarpılmıştı . Gazzali, bu 
dini olgu nedeniyle eleştirel düşünmenin bir sonucunda eleştirilmeden 
kabul edilen dini inançları (taklidat) sorgulamaya başlamıştır. Fakat 
insanların ruhlarında aşkınlık düşüncesinin olduğu bir çağda yaşaması 
münasebetiyle, dinlerin çeşitliliği sorunu Gazzali'yi modern zamanlar­
da aynı soruna tepki olarak ortaya çıkan yaygın bir çeşit izafilik proble­
mine götürmedi. 60 Aksine, bu onu insan tabiatının iç gerçekliğini, yani 
dünyevi düzeyde dini formların ve ifadelerin çeşitliliğini içine alan bir 
kaba dönüşen insanın ezeli tabiatını aramaya (fıtrat) götürecekti. 

Onun düşüncelerini yorumlayan bazı modern yorumcuların gö­
rüşlerinin aksine, Gazzali taklide tek başına karşı değildi ve takltdin 
tamamen yasaklanmasını hiçbir zaman savunmadı. Aslında, taklidi, zi-

59. Jami, Lawıi'ih, A Treatise On Sufism, çev. E. H.  Whinfield ve M.M. Kazvini, 
(London : Royal Asiatic Society, 1 9 1 4), s. 2 

60. Dinlerin çeşitli l iğinin modern yorumuyla ilgili derin bir eleştiri için bkz. F. 
Schuon, Gnosis: Divine Wisdom, (Middlesex: Perennial Book, 1 978), bö­
lüm 1 .  



hinleri filozoflarda ve bilim adamlarında bulunan bir çeşit entelektüel 
meraktan uzak olan ve bundan dolayı uzman otoritelerin görüşlerini 
kabul etmekten memnun olan basit mü'minler için gerekli görüyordu. 
Gazzali'nin taklid eleştirisi onun en yüksek seviyede bir kesinlik ara­
yışı bağlamında ele alınmalıdır. Bu açıdan bakıldığında taklid büyük 
bir engeldir. Sonuçta, Gazzali kendisini taklid bağlarından (rabıtatü't­
taklfd) kurtarmıştır. 

Burada, fikir edinmenin özel bir tarzı olan taklid ile fikirlerin ken­
dileri olan taklfdat arasında net bir ayrım yapmamız gerekiyor. Bu 
ayrım her nasılsa Gazzali düşüncesini çalışanlar arasında nadiren fark 
edilmiştir. Gazzali'nin taklidi reddetmesi taklidin içkin metodolojik sı­
nırlıl ığından kaynaklanmaktaydı; onu basit zihinler için kabul etmekle 
Gazzali, insan düzeninin öznel gerçekliğinin önemli bir yönünü, yani 
insan bireylerinin birbirlerinden entelektüel kapasite olarak ayrıldığını 
basitçe onaylamaktaydı. Taklidin güvenilmezliği onun hem doğru hem 
de yanlış taklidata karşı dayanıksız olduğu gerçeğinden kaynaklan­
maktadır. Fakat yanlış taklfdat sorununun çözümü, taklidin tamamen 
silinmesi vasıtasıyla değil -ki bu zaten pratikte imkansızdır- kişinin 
kendisini taklfdatın kendilerinin doğruluğu ya da yanlışlığı sorusuna 
yöneltmesi ile mümkündür. Böylece Munkız'da Gazzali bize taklid 
problemi üzerine düşündükten sonra bu taklidatın yanlışını doğrusun­
dan ayırmak için nasıl elemeye çabaladığını anlatır.61 Gerçekten onun 
entelektüel çabasının çoğu bu göreve adanmıştı. 

Gazzali'ye göre, taklidin -yani hakikatlerin bir otoriteden edinil­
mesinin- bu pozitif fonksiyonu, doğru bilginin emanet edildiği, dini 
ve manevi konularla i lgili bilgileri yorumlayacak ve netleştirecek 
meşru otoriteler tarafından muhafaza edilecektir. Bilgiyle ilgili olarak, 
Gazzali'nin kabul ettiği insan anlayışının bir diğer yönü de bilginin 
ve dolayısıyla bilenlerin derece ve seviyelerinin olmasıdır. Bu görüşün 
temeli Gazzali'nin alıntıladığı şu ayete dayanır: "Allah, sizden iman 
edenleri ve ilim verilmiş olanları, derece derece yükseltir. "62 İslam bilgi 
teorisinde, Peygambcr'dc ve sonunda Allah'ın kendisinde doruğa çı­
kan entelektüel ve manevi otoriteler hiyerarşisi vardır. Gazzali, "Bir 

6 1 .  Gazzali, el-Munkız, s .  1 1 . 
62. Kur'an, 58 (Mücadele), 1 1 .  Bkz. McCarthy, a.g.e. , s. 96.  



i l im seviyesi olan iman, başkalarının tecrübelerine ve söylentilere da­
yanan bilgiye hüsnü-zan63 göstermektir ki bunların en güveniliri Hz. 
Peygamber'e dayananlardır" der. 

Modernist çevrelerden taklidin bir grup için kabul edilebilir ve 
fakat diğer bir grup için yasak olduğu fikrine kabul edilemez, hatta 
tehlikeli olduğu iddiasıyla itirazlar gelmektedir; çünkü böyle bir yakla­
şım İslam'ın ruhuna zıt olan bir kast sisteminin oluşmasına götürebilir. 
Yukarıda anlatılanlar bu itirazı geçersiz kılmaya yeter aslında, fakat biz 
İslami bir düşünce olan ilim ve otorite hiyerarşisinin modernistlerin el­
lerinde zihinlerden silinip gitmesine itiraz eden bir alimin reddiyesini 
alıntılamak istiyoruz: 

"Toplumdaki insan düzenine gelince, 'hiyerarşi' dediğimizde, 

baskımn, sömürünün ve hakimiyetin sanki Allah tarafından takdir 

edilmiş bir ilkeymiş gibi meşrulaştırıldığı görüşü kastetmiyoruz . . .  

Hiyerarşik düzensizliklerin insan toplumunda egemen olduğu 

gerçeği, insan düzeninde hiyerarşinin geçersiz olduğu anlamına 

gelmez; çünkü aslında, yaratılış düzeninde meşru bir hiyerarşi 

vardır ve bu, tüm yaratılışı kapsayan ve adaleti tezahür ettiren 
İlahi Düzen' dir. "64 

Gazzali epistemolojisinin ve düşünce sisteminin merkezi olan bilgi 
ve varlık hiyerarşisi budur ve böyle bir düşünce İslam'da sosyal bir kast 
sisteminin meşrulaştırılmasını ima ediyor diyecek son kişi Gazzali'dir. 

Gazzali'nin taklid ile ilgili metodolojik eleştirisi hakkında yürüttü­
ğümüz bu tartışmayı toparlayacak olursak, onun taklid ile tatmin ol­
madığını söyleyebiliriz; çünkü taklid onun şiddetli entelektüel susuz­
luğunu söndüremiyordu. Genç yaşında bile taklidin hem doğruya hem 
yanlışa götürebilecek bir yol olduğu onun için apaçıktı, fakat neyin 
doğru neyin yanlış olduğu hakkında, onu derinden sarsmış olan açık 
bir tartışma deniziyle karşı karşıyaydı. Bu, onu felsefenin en merkezi 
sorunlarından biri üzerine, yani "Doğru bilgi nedir?" sorusu hakkında 

63. Gazzali, el-Munkız, s. 40. 
64. Al-Attas, S.M.N., lslam and Secularism, (Kuala Lumpur: ABIM, 1 978), 

s. 1 0 1 .  



tefekkür etmeye götürdü. Bu aynı zamanda onun entelektüel şüphesi­
nin yoğunlaşmasının başlangıcını ifade eder. 

Dinlerin ve inançların çeşitliliği sorununun yanında -ki bu sorun­
da önemli bir mevzu taklid idi- ortada bir diğer ve daha önemli olan 
ve onun şüphesinin bidayetine katkıda bulunmuş ve zihnini derin bir 
şekilde etkilemiş olan dini ve manevi bir akım vardı. 

İslam ümmeti içinde, her birinin kendine has hakikati anlama ve 
doğrulama metotları olan ve her biri sadece kendilerinin kurtuldu­
ğunu iddia eden birçok mezhep ve fırka bulunmaktaydı. Munkız'da 
Gazzali şu yorumu yapar: 

"Derin bir denizde insanların çoğunun battığı ve bunlardan sa­
dece çok azının kurtulduğu" bir duruma benzeyen ümmetin şu 
halinde Peygamber'in meşhur sözünün tahakkuk ettiği görülür: 

"Ümmetim yetmiş üç fırkaya bölünecektir. Bunlardan sadece biri 
kurtulacaktır." 

Yukarıdaki dini atmosfer sadece Gazzali'nin yaşadığı döneme 
has bir durum deği ldi. Birkaç asır önce, eserleri Gazzali'nin üzerinde 
büyük bir etki bırakmış olan diğer meşhur bir siıfi, el-Haris b. Esed 
el-Muhasibi (78 1 -837)65, İslam ümmetinin içine düştüğü acınacak du­
rumdan yakınıyordu. Aslında Munkız'ın otobiyografik karakteri, el­
Muhasibi'nin kendisi de otobiyografik bir karaktere sahip olan çalış­
ması Kitabu 'l-Vesaya'nın girişi üzerine modellendirilebilir.66 

Bu çalışmadan alınan aşağıdaki parça Munkız'daki belli pasajlarla 
çarpıcı benzerlikler göstermekte ve el-Muhasibi'nin döneminde hü­
küm süren dini atmosfere il işkin bazı ipuçları vermektedir: 

"Günümüzde bu ümmet yetmişten çok fırkaya bölündü: Bunlar­
dan sadece biri kurtuluş yoludur, geri kalanı hakkında en iyisini 

Allah bilir. Bu zamanda ben ümmetin içine düştüğü farklılıkları 

65. Bu erken dönem siıfi şahsiyetin hayatı ve öğretisi hakkında bkz. Margaret 
Smith, An Early Mystic of Baghdad: A Study of the Life and Teaching of 
Harith İbn Asad al Muhasibi, (London, 1 935). 

66. Bkz. A. J.  Arberry, Sufism: An Account of the Mystic of Islam, (London: 
Unwiıı Paperback, 1 979), s .  47. 



düşünmeyi hiç bırakmadım; hatta hayatımın bir dakikasında bile, 

üzerinde hem itikadi hem de ameli bakımdan net ve doğru yolu 

aramaya devam ettim ve ahirete giden yolda kelamcıların gösterdi­

ği şekliyle bir rehber aradım. Ayrıca, fukahanın yorumlarıyla, her 
şeye kadir olan Allah ile ilgili doktrinin çoğunu çalıştım ve üm­

metin türlü türlü durumları üzerine tefekkür ettim; bu konudaki 

farklı doktrinler ve söylemler üzerinde düşündüm. Ve gördüm ki 
ümmetin ayrılığı sanki derin bir denizdi; içinde çoğu boğulmuş ve 

fakat çok küçük bir grup ondan kurtulmuştu; bunlar içinde her 
grubun, kurtuluşun onları takip etmekte olduğunu ve onlara karşı 

gelenlerin perişan olacağını ifade ettiklerini gördüm . . .  "67 

Gazzali'nin otobiyografik çalışması cl-Muhasibi'ninkindcn daha 
dramatik ve daha beliğ olmasına rağmen, iki insanın da aynı harici 
koşullardan dolayı çok benzer bir entelektüel krize sürüklenmeleri il­
ginçtir. Her ikisi de kurtuluşu garanti eden yakin ve ilim ışığını ara­
mışlar ve her ikisi de bu ışığı tasavvufta bulmuşlardır. Bu süreç içinde, 
detayları çalışılması gereken hem felsefi hem de sosyolojik bir bilgi 
analizi gerçekleştirmişlerdir. Bunu söylemekle beraber Gazzali'nin 
şüphe (şek) ve kesinlik (yakin) hakkındaki felsefi tartışmasının birçok 
yönden hala orijinallik iddia edebileceğini ekleyebiliriz. 

Gazzali şüphesinin ortaya çıkışına ve onun "gerçek bilgi" düşün­
cesinin temel formülasyonuna katkıda bulunan etmenleri tartıştıktan 
sonra, şimdi bu şüphenin felsefi anlamını ve önemini araştırmaya baş­
layacağız. Daha önce Gazzali'nin aradığı kesin ve gerçek bilgiyi (el­
ilmu'/-yakin) nasıl tarif ettiğini görmüştük. Hatadan, şüpheden tama­
men azade olan ve kalbin kendisiyle tam sükunet bulduğu ilim bu ilim­
dir. Bu çeşit bir kesinlik ya da keskinlik mümkün müdür? Gazzali'nin 
böyle bir soruyu hiçbir zaman açıkça sormamış olması önemlidir. Fa­

kat yukarıdaki kriterlerle donanmış olarak Gazzali tüm ilmini hemen 
dikkatle irdelemeye koyulmuştur. Kendisini "duyu verileri (hissiydt) 
ve kendinde hakikat (zaruriyat) olanlar müstesna önceki tarife cevap 
veren bir il imden yoksun" bulmuştur.68 Gazzali daha sonra yanılmaz-

67. A.g.e. , s. 47-48 .  İtalikler benimdir. İtalik kısmı McCarthy, a.g.e. , s. 62-63 ile 
karşılaştırınız. 

68 .  McCarthy, a.g.e. , s. 64. 
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! ık ve şüphesizlik testlerine karşı ayakta durup duramayacaklarını be­
lirlemek için duyu verilerine karşı şüphe üretmeye başlamıştır (teşkik). 
Aklın, duyuların kesinlik iddiasına karşı yargıç olarak ortaya çıktığı bu 
gayretin sonucu duyu verilerine güvenmenin artık savunulabilir olma­
dığı idi. Aklın, duyu algılarını hata ile itham etmesi duyular tarafından 
çürütülemiyordu. 

Duyu verilerine olan dayanağı sarsılmış olan Gazzali, "On, üçten 
fazladır'', "Bir ve aynı şey, aynı zamanda hem doğrulanıp hem yanlış­
lanamaz" ve "Bir ve aynı şey hem sonradan hem ezeli, hem var hem 
yok, hem vacib hem muhal olamaz' gibi temel hakikatler kategorisine 
ait olan rasyonel verilere sığınma aramıştır.69 Ne var ki bu rasyonel 
verilere (akliyat) sığınma da şüphe unsurlarından emin değildir. Bu 
sefer, şüphe, aklın kesinlik iddialarına karşı duyu verilerinin itirazları 
vasıtasıyla sessizce sokulur. 

Munkız' da açıklandığı gibi, aklın bu iddiaları, eskiden aklın du­
yuların iddialarını reddettiği şekilde reddedilmiyordu. Bunlar sadece 
analojik argümantasyon (temsili muhakeme) vasıtasıyla şüpheye konu 
olabilirler. Yine de bu, aklın su götürmez bir tarzda def edemeyeceği 
bir şüphedir. Akla kendisinden daha üstün bir başka yargıcın bulu­
nabileceği ihtimali hatırlatılır. Eğer o kendisini gösterebilseydi "ak­
lın yargılarını, aynen akıl yargıcının kendini gösterdiği ve duyuların 
yargılarını yalanladığı şekilde yalanlayabilirdi. "70 Bu diğer yargıcın 
gösterilemez olduğu gerçeği, onun varlığının muhal olduğu anlamına 
gelmez. 

Gazzali'nin nefsinde yaşadığı bu iç müzakere, aklın ötesinde baş­
ka bir çeşit -algı olma ihtimalinin teklifi -ki bu ihtimal çeşitli deliller 
ve muhakemeler tarafından takviye ediliyordu- işleri daha da kötüye 
götürdü. Her şeyden önce, akla analoji prensibini rüya olgusuna uy­
gulaması için başvuruldu. Bu prensip aracılığıyla akıl, bu teklif edilen 
akıl üstü hal ile bizim uyanık halimiz, yani duyularımızın ve aklımızın 
tam olarak işlediği hal arasındaki ilişkinin uyanık halimizin rüyada­
ki halimizle olan ilişkisine benzediğini fark edebil irdi. Eğer uyanık 
halimiz uykudaki hayallerimizin ve inançlarımızın temelsiz olduğuna 

69. A.g.e., s. 65. 
70. A.g.e. 
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hükmediyorsa, akıl-üstü hal de benzer bir şekilde rasyonel inançları­
mız hakkında hüküm verebilir. 

Bu muhakeme ile kendisi de en seçkin fakihlerden biri olan 
Gazzali, analoji prensibini iyi bilen fukahaya ve diğer akıl yandaşlarına 
hitap ediyordu. Biz burada Gazzali'nin aklında bu iç muhakemeyi ya­
şarken bu hedef kitlelerin bulunduğunu söylemiyoruz. Onlara dolaylı 
olarak referans vermesi, onun Munkız'ı yazdığı zaman bu eseri bir de­
receye kadar rasyonalistleri İslami epistemolojinin ilme gerçek anahtar 
olarak akıl üstü kavrayışları onayladığı hususunda ikna etmek mak­
sadıyla yazdığını da ortaya çıkarıyor. Böylece Gazzali rasyonalistleri 
Munkız'da tekdir e�er: "Bundan dolayı hakikatin ortaya çıkmasının 
kusursuzca formüle edilmiş ispatlara dayandığını düşünenler muhak­
kak ki Allah'ın geniş rahmetini daraltmaktadırlar."71 

Akıl-üstü bir durumunun olma ihtimalini destekleyerek akla karşı 
koyan analoj inin yanı sıra, bir de aslında bu hali yaşadıklarını iddia 
eden sı1filer vardı. Onlar bu akıl üstü halleri tecrübe ettikleri esnada 
aklın normal verilerle uyuşmayan olguları gördüklerini ileri sürüyor­
lardı. Son olarak, aklın dikkatine sunulan son delil parçası da "İnsan­
lar uykudadırlar; ancak ölünce uyanırlar" şeklinde buyurulan hadisle, 
"Sen bundan gaflet içindeydin; işte şimdi senin perdeni kaldırdık, şimdi 
senin bakışın pek keskindir"72 şeklinde buyurulan ayetti. Al ıntılanan 
ayet ve hadis, insanın ölümden sonraki haline gönderme yapmaktadır 
ve akla belki de sorgulanan durumun bu olması gerektiği söylenmek­
tedir. 

Aklın hakikate ilişkin son söz sahibi olduğu iddiasına karşı bu itiraz­
ların hiçbiri akıl tarafından tatmin edici bir şekilde çürütülemiyordu. 
Gazzali'nin nefsinin yaklaşık iki ay süren bu gizemli hastalığı, rasyonel 
meleke ve diğer başka bir meleke arasındaki bir iç çekişme ve gerilim­
den başka bir şey değildi. İkincisi birincisinden, hissiyat vasıtasıyla, 
onun varlığını ve sı1filerin iddia ettiği şekilde onun birtakım güçlerin­
den kaynaklanan tecrübelerin mümkün olabileceğini kabul etmesini 
istemektedir. Akıl ve mantık üstü olan bu diğer meleke, Gazzali'nin 

7 1 .  A.g.e. , s. 66. 
72. Kaf Süresi, 22. 
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entelektüel hayatının bu özel safhasında akıl üstü bir tecrübenin var 
olabileceğini kabul etmek ve onun bir teorisini kurmaktan öteye geçe­
memiş olduğu sezgisel melekedir. Sonraları, yoğun bir manevi hayat 
devresi esnasında, Gazzali ona manevi dünyanın sayısız sırlarını açan 
daha yüksek bir melekenin güçleriyle donandığını iddia etmiştir.73 Bu 
güçlere Gazzali ke§( (doğrudan görüş) ve zevk (McCarrhy, amacına 
ula§an tecrübe; Watt, doğrudan tecrübe olarak tercüme etmişlerdir) 
demektedir. 74 

Duyu verilerinden rasyonel verilere aşamalı geçiş ciddi bir prob­
lem arz etmemişti; fakat rasyonel ve sezgisel tecrübeleri arasındaki 
ilk doğrudan karşılaşma Gazzali için oldukça güç oldu. İki ay süren 
"İkrarda ve itikadda değil, fakat gerçekte kuşkucu" olma hali, sezgi­
sel melekesinin bazı iddialı tezahürleri karşısında rasyonel melekesi­
nin güvenilirliği hakkında yoğun şüphelere tahammül etmek zorunda 
olduğu bir dönemdi. Onun sorunu, bu iki insani bilme melekesinin 
genel bilgi şeması içindeki doğru yerini tespit etmekti ve özelde, akıl 
ve geleneksel olarak anlaşıldığı şekliyle sezgi arasındaki doğru ilişkiyi 
tesis etmekti. 

Böylece, rasyonel argümanlar ya da mantıki ispatlar yoluyla değil, 
fakat Allah'ın nurunun etkisi sayesinde bu hastalıktan kurtulduğunda, 
onun entelektüel dengesi de eski halini almıştı ve eskisi gibi zaruriyat 
sınıfından olan rasyonel verilerin güvenilebilirliğini kabul ediyordu. 
Bununla birlikte bu yeni oluşan entelektüel dengede akıl artık eskiden 
sahip olduğu o başat konuma sahip değildi. Gazzali'nin kendi kelime­
leriyle, Allah'ın göğsüne koyduğu o nur, ilmin çoğunun anahtarıydı.75 

Şüphenin Gazzali'nin düşünce sisteminde ve epistemolojisinde 
merkezi bir yere sahip olduğunu savunan bazı düşünürlerin görüşle­
rini paylaşmıyoruz. Munkız, hakikatin tahkik edilmesinde Gazzali'nin 
sistematik şüpheyi bir araç olarak kullandığı görüşünü desteklemiyor.76 

73. McCarthy, a.g.e. , s. 94. 
74 . A.g.e. , s. 95. Sezginin İslam düşüncesinde kullanılan çeşitli terimleri ve İslam 

perspektifinde akıl ve sezgi arasındaki ilişki hakkında bkz. Nasr, " Intellect 
and Intuition . . .  ". 

75 . Gazzali, el-Munkız, s. 1 3 .  
76. Bu görüş Sami M. Necm tarafından a.g.e. 'de tartışılmıştır. 
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Munkız'da Descartes'in "İnsanın, hayatında bir kez, her şeyden müm­
kün olduğu kadar şüphe etmesi gerekir"77 ifadesiyle kıyaslanacak hiç­
bir şey bulunmamaktadır. Bu, bizi Gazzali'nin ilk şahsi krizinin gerçek 
doğası sorusuna götürmektedir. 

McCarthy, Gazzali'nin kuşkuculuk krizini, bir vicdan ve ruh kri­
zi olan onun ikinci şahsi krizinin zıttına, sadece akli olan epistemo­
lojik bir kriz olarak tarif eder. 78 Un Classico della Spiritualita Mu­
sulmana adlı eseri McCarthy tarafından Gazzali ve Munkız üzerine 
yapılan en  güzel çalışmalardan biri olarak kabul edilen Peder Poggi, 
Gazzali'nin gençlik dönemindeki kuşkuculuğunu gerçek o larak de­
ğil, fakat sadece metodolojik bir kuşkuculuk olarak kabul eder.79 Di­
ğer bir meşhur İtalyan oryantalist Guiseppe Furlani de Gazzali'nin 
şüphesinin bir kuşkuculuk değil, daha çok bir bilgi kritiği olduğunda 
hemfikirdir. 80 

Biz bu düşünürlerin genel görüşleriyle hemfikiriz; Gazzali, yaşa­
dığı kriz esnasında ne felsefi ne dini anlamda bir kuşkucuydu; bu kriz 
epistemolojik ya da metodik bir krizdi. Munkız bu görüşü destekleye­
cek bol miktarda delil sunmaktadır. Gazzali felsefi bir kuşkucu değil­
di; çünkü metafizik kesinliğin değerini hiç tartışmamıştı bile. Böylece 
önceden de zikrettiğimiz gibi, Gazzali hakaiku'l-umur'un bilgisinin 
mümkün olup olmadığını hiç sorgulamamıştı. Onun kesin bilgiyi ara­
maya karşı doğal entelektüel eğilimi bir bakıma onun hakikatin de jure 
kesinliğine dair şahsi kanaatinin bir teyidiydi. 

Schuon'a göre agnostikler ve diğer rölativistler, de jure olan 
hakikatin kesinliğinin karşısına de facto olarak hatanın kesinliğini ko­
yarak onun aldatıcı karakterinini ispatlamaya çalışmaktadır; öyle ki, 

77. Descartes, Principles, bölüm 1, The Philosophical Works of Descartes içinde, 
İngilizce çev. E.S. Haldane ve G. R. T. Ross, (New York, 1 955).  

78. McCarthy, a.g.e. , s. xxix. 
79. Vincenzo M. Poggi, Un classico de/la Spiritualita Musulmana, (Rome: Lib­

reria deli' Universita Gregoriana 1 967), s. 1 7 1 .  
80. Guiseppe Furlani, "Dr. J. Obermann, Der philos, und regligiose Subjectivis­

mus Ghazalis" (Recensione) Revista trimestrale di studi filosoficie religiose 
içinde, (Perugia 1 992), cilt III, no. 2, s. 340-53. Yukarıda alıntılanan eserin­
de McCarthy, Ftırlani 'nin yukarıdaki eleştirisinden bazı alıntıların İngilizce 
tercümesini sunmaktadır. 
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sanki yanlış kesinliğe dair psikolojik olgu doğru kesinlikleri oldukları 
gibi olmaktan ve tüm etkilerinden alıkoyabilecekmiş ve sanki yanlış 
kesinliklerin varlıkları tam da kendi yollarıyla doğru kesinliklerin var­
lığını ispat etmiyormuş gibi göstermeye gayret etmektedir.81 Gazzali'ye 
gelince, o hiçbir zaman agnostiklerin ve rölativistlerin yukarıda düş­
tükleri felsefi ayartmaya kapılmadı. Onun şüphesi hakikatin kendisi 
hakkında değil, fakat hakikati bilme ve kabul etme tarzları hakkında 
idi. Fakat hakikat ile eşyanın daha iç gerçeğini kastettiği için onun bu 
gerçeklik arayışı aynı zamanda ona mukabil gelen bilgi tarzı arayışını 
da ima etmektedir. 

Gazzali, kendi döneminde pratik olarak ulaşabileceği tüm bilme 
tarzlarını eleştiriyordu. Bu konuda onu motive eden unsurlardan bi­
risi, sı1filer tarafından var olduğu iddia edilen daha farklı bir bilme 
tarzı ihtimalinin olmasıydı.  Bu ihtimal, sufilerin metoduyla kişisel ola­
rak gerçekleştirdiği ilk karşılaşmanın etkisinden itibaren Gazzali'nin 
zihnini kışkırtmış olmalı. Burada Gazzali'nin erken dönemde aldığı 
eğitimin arka planını hatırlamalıyız. Bu, güçlü bir tasavvuf etkisinin in­
ceden inceye hakim olduğu bir eğitimdi. Es-Subki, Gazzali'nin babası­
nın, zamanını mümkün olduğunca sufilerle beraber geçirmeye çalışan 
dindar bir derviş olduğunu rivayet eder.82 

İlk eğitiminin emanet edildiği birinci hocası, babasının dindar bir 
mutasavvıf arkadaşı idi . O zamanlar beraber çalıştıkları küçük kar­
deşi Ahmed el-Gazzali (ö. 1 1 26) daha az meşhur olmasına rağmen, 
sonraları, müridleri arasında Sühreverdiyye tarikatının kurucusu 
Abdulkahir Ebu Necib Sühreverdi de olduğu için büyük bir ihtimal­
le, birçok araştırmacı tarafından, Gazz:ili'nin kendisi olarak düşünül­
müştür. Nişabur'da öğrenci iken çalıştığı konulardan biri tasavvuftu. 
Ayrıca el-Kuşeyri'nin (ö. 1074) öğrencisi olan sufi Ebu Ali el-Fadl 
İbn Muhammed İbn Ali el-Farmadi et-Tusi'nin de müridi olmuştu. 
Gazzali, el-Farmadi'den (ö. 1 084) sufil iğin teori ve pratiğini öğrenmiş 
ve hatta onun yol göstermesiyle belli zahidine ve manevi pratiklere 
dalmıştı. 

8 1 .  F .  Schuon, Logic and Transcendence, s .  44. 
82. Es-Subki, Tabakiit eş-Şafi'iyye el-kübra, (Kahire, 1324/1 906), cilt iV., s. 1 02, 

M. Said Şeyh de alıntılamıştır; a.g.e., s. 282-283 .  
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Gazzali, sllfilerin üzerinde durdukları, Allah'la doğrudan şahsi bir 
tecrübe fikrine giderek kendini kaptırıyordu. Ne var ki sufilerin yolu­
nu takip ettiği ilk denemelerinde mistiklerin "çok yukarılardan" ilham 
almaya başladıkları basamağa erişemediği için biraz umudu kırılmıştı. 83 

Bu arka planın ışığında tasavvufun Gazzali'yi yaşadığı o epistemolojik 
krize sürüklemede merkezi bir rol oynadığını düşünmek için güçlü se­
bepler var. Gazzali'nin aklın güvenilirliği ile ilgili şüpheleri "aşağıdan" 
ya da aklın kendisi üzerine düşünmesinden kaynaklanmamış, fakat 
"yukarıdan'', akıl üstü olduğunu iddia eden ve "kendi akı l eleştirisini 
sunan" sufi tarzı bilgi ile aşinalığının bir sonucu olarak teklif edilmişti. 
Aynı şekilde, bu şüphenin giderilmesi akıl gücünün deği l, fakat "yuka­
rıdan" her bilme melekesine kendi hak ettiği pozisyonu veren ve ken­
di seviyesinde geçerlil iğini ve güvenirli liğini iade eden ilahi rahmetin 
nurunun mahsulüydü. 

Gazzali ayrıca hiçbir zaman dini bir kuşkucu da olmamıştı . O, bize 
Munkız'da yakin arayışı sürecinde İslam inancının üç temel öğesine 
sarsılmaz bir imanı olduğunu söyler: 

"Dini ve akli ilimleri iyice kavramak için, layıkıyla öğrendiğim ilim 

dalları ve yükseldiğim meslekler, bana, Allahu Teala'ya, nübüvve­
te ve ahiret gününe, şüphe götürmez, sağlam bir iman kazandır­
mıştı. İmanın esasları belli bir delil ile değil, bilakis sayısız sebep­
lerle, karinelerle ve tecrübelerle kalbime iyice yerleşmişti."84 

Yukarıdaki alıntı, Gazzali'nin sözde kuşkuculuğunun modern 
Batı felsefesinde karşılaşılan kuşkuculukla karşılaştırılmaması için 
Munkız'ın sunduğu değerli bir kanıttır. Gazzali'nin şüpheci zihni 
hiçbir zaman vahiyden ve imandan kopmamıştı; aksine dinin rü­
künlerine "emin ve kesin" bir iman üzerine oturtulmuştu. Modern 
kuşkuculuğun şüpheci zihnine gelince, onunki hem akıldan hem de 
vahiyden kopmuş ve bu hedefsiz faal iyetinde inanca sırtını dönmüş­
tü. Ş imdi, Gazzali'nin her zaman sabırsızca peşinde koştuğu kesinlik 
ile zaten hep sahip o lduğu "emin ve kesin" iman arasındaki farkl ıl ık 

83.  İbn Halli kan, Vefeyiitu'l-A 'yiin, İngilizceye çev. de Slane, (Paris, 1 842-1 871 ), 
cilt II, s. 122. 

84. McCarthy, Munkız, s. 90-9 1 .  
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nedir?  Kısaca bu soru ile i lgileneceğiz; çünkü cevabın tam da içinde 
Gazzali şüphesinin önemi yatmaktadır. Ayrıca J. Obermann85 gibi 
araştırmacılar Gazzali'ye karşı, "Gazzali'nin nesnel gerçeklik ile i l­
gil i  hiç aklından çıkarmadığı şüpheleri onu dini öznellikte kutsal bir 
sığınak bulmaya götürmüştür" şeklinde suçlamalarda bulunmakta­
dırlar. 

Yukarıdaki sorunun cevabı İslam ma'rifetindeki kesinlik fikrin­
de bulunur. Kesinliğin deııeceleri vardır: Kur'ani terminolojide bun­
lar; ilme'l-yakfn (ilimle bilmek), ayne'l-yakfn (gözle görerek bilmek), 
hakka 'l-yakfn (her şeyiyle bilmek)'dir. Bunlar sırasıyla ateşin tarifi­
ni duymak, ateşi görmek ve onun içine girmekle karşılaştırılmıştır.K6 
Gazzali'nin kesinlik arayışına uygulandığında, çeşitli i l imleri araştırdık­
tan sonra elde ettiğini söylediği "emin ve kesin" iman, ilme'l-yakfndir; 
çünkü bahsedilen hakikatleri kabullenmesi vahyin ve Peygamber'in 
otoritesine dayanan bilgiye bağlı olduğu için tabiatında istidlalidir. Di­
ğer bir tabirle, inanç seviyesinde inancın nesnesi olan belirli hakikatler 
doğrudan ya da hemen bilinmez. Yine de inanç, kişinin hem aklı hem 
de kalbiyle hakikate iştirak etmesi derecesinde, zaten belli bir seviyede 
bilgi ve kesinlik olduğunu ima eder. Yani Gcrçek'in doğru bilgisini 
arama serüveninin başından beri Gazzali'de belli bir kesinlik unsuru 
her zaman vardı. 

Gazzali, şaheseri (opus magnum) İhyau 'Ulumi'd-dfn'in "Kirabu'l­
İlm" bahsinde, İslam'ın kendi yaşadığı döneme kadarki ana entelektüel 
ekollerinin kesinlik terimini kullanışlarını tartışır. Gazzali, bu terimin 
uygulandığı iki farklı anlam teşhis eder. Bir grupta, bu terimi, tartı­
şılan bilgi ya da hakikatin hiçbir şüphe ihtimaline yer bırakmayacak 
bir delille tesis edilmesi anlamında şüphenin elenmesi olarak kullanan 
felsefeciler (nuzzfr) ve kelamcılar (mutekellimun) vardır.87 Kesinlik 
teriminin ikinci anlamı fukahanın, mutasavvıfların ve geri kalan oku-

85. J. Obermann, Der Philosophische und religiose Subjektivismus Ghazzalis' 
Ein Beitrag zum Problem der Religions, (Wien und Leipzig, 1 921 ) ,  s. 20. 

86. Bkz. Nasr, Knowledge and the Sacred, (New York, Crossroad, 1981 )  s. 325 ;  
ayrıca Abu Bakr Siraj al-Din, The Book of Certainty (New York, 1 974). 

87. Gazzali, Kitabu'l-ilm, İngilizceye çeviren Nabih Amin Faris, (Lahore, 1974) 
s. 1 93-1 94. 
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muş insanların çoğunun kullandığı anlamdı. Yakin bu durumda, dini 
inancın yoğunluğunu ya da nefsin "kalbe egemen olan ve onu tutan" 
şeyi hem kabul etmesinden hem de ona teslim olmasından gelen bir 
coşkuyu ifade etmektedir. 

Gazzali'ye göre her iki tür yakin de güçlendirilmelidir; fakat daha 
asıl olan kesinlik ikincisidir; çünkü ikinci kesinlik birincisine episte­
molojik bir temel sağlamazsa birincisi epistemik özünü ve değerini 
kaybeder. Dahası, ikinci yakin dini ve manevi itaati ve övülmeye de­
ğer alışkanl ıkları geliştirir. Diğer bir tabirle, felsefi kesinlik, eğer kişi 
hakikate teslim olmazsa ya da kendi varlığını o hakikatle uyumlu hale 
getirecek şekilde değiştirmezse, hiçbir değer taşımaz. Fukaha ve sUfiler 
her ne kadar ikinci yakin türüyle özdeşleştiriliyorsa da, onlar genellik­
le kesinliğin farklı seviyeleri ile ilgilenmişlerdir. Sufiler, temel olarak 
Hakikat'in doğrudan ve hazır tecrübesiyle ve Saf Ruha sadece şeraitin 
harici anlamları seviyesinde değil, fakat benliğin her seviyesinde tes­
l im olmakla ilgileniyorlardı. Bu sebeple, önceden zikredilen kesinlik 
dereceleri aslında fıkıhtan çok ma'rifete aittir. Gazzali'nin İhya' da kul­
landığı popüler terminolojiyle bunlar ilmu '/-muame/e'ye değil ilmu '/­
mükaşefe'ye aittir. 

Gazzali'nin "kesin ve emin imanına" dönersek; nihai amacına 
göre, Gazzali'nin hem bilme tarzlarında hem de tüm varlığını teslim 
etmesinde eksiklikler vardır. İlkindeki eksiklik, önceden anladığımız 
gibi tabiatında epistemolojik olan birinci şahsi krizinden gelmekte­
dir. İkincisindeki eksiklik, bu iki kriz tamamen alakasız olmamasına 
rağmen, daha çok manevi olan ikinci kriziyle ilgilidir. Biz Gazzali'nin 
"kesin ve emin inancını" hakikatte belirli bir tarzda iştirak etmeyi ifa­
de eden ilme'l-yakfn seviyesinde bir kesinlikle özdeşleştirdik. Nesnel 
olarak, eğer en yüksek kesinlik derecesi olarak ilme'l-yakin'in güveni­
l irliği hakkında şüphe üretilebiliyorsa, bu daha üst bir kesinlik derecesi 
mümkün olduğu içindir. Schuon'un da dediği gibi, eğer insan şüphe 
edebiliyorsa, bu kesinlik var olduğu içindir.HH 

Gazzali'nin sufilerin metodolojisiyle tanışıklığı, onu daha üst bir 
seviyede hakikatin de jure kesinliğinin farkına vardırmıştı. Epistemo-

88 .  Schuon, a.g.e., s. U .  
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loj ik krizi esnasında bu kesinlikten sadece ilme'l-yakfn anlamında 
emindi. Krizden sonra, sema' dan aldığı entelektüel sezginin nurunun 
sonucu olarak bu kesinlik ayrıca el-yakin seviyesine yükseldi. Bu yeni 
kesinlik Gazzali'nin entelektüel ve manevi arayışının sonu değildi. 
Gazzali sfıfilerin mistik tecrübelerine karşı bir özlem duyuyordu. On­
ların bazı manevi pratiklerine dalmış, fakat yaşamak istediği tecrübe­
ler hususunda başarılı olamamıştı. Bu, onun içinde takılıp kalan bir 
rahatsızlık olmalıydı. Daha sonra asıl  hatasını fark edecekti: Kendini  
ün ve servet gibi dünyevi istek ve hırslara fazla kaptırmıştı89, fakat 
manevi pratiklerin istenen sonucu vermesi belli bir zihin çerçevesini 
ve kişinin niyetinde halis olması gibi belli manevi erdemleri gerektir­
mektedir. 

Gazzali Munkız'da birinci krizi biter bitmez "hakikati ara­
yanlar"ın görüşlerini ve metotlarını daha bir titizlikle çalışmaya 
başladığını anlatır. Gazzali, hakikati arayanları dört gruba ayırır: 
Bunlar, "bağımsız hüküm veren ve akleden insanlar olduklarını ileri 
süren kelamcılar; talimin yegane sahipleri ve masum imamdan elde 
edilen bilginin imtiyazlı alıcıları olduklarını iddia eden bdtıniler; 
mantık ve mantıki kesinlik yoluyla ispatı savunan felsefeciler ve ni­
hayet huzılr-i ilahf'yi bilen ve m istik v izyon ve aydınlatmaya sahip  
olduklarını iddia eden sfıfiler"dir.90 O zamana kadar tasavvufa karşı 
zaten bir meyil ve sempatisi olmasına rağmen, Gazzali'n in en yüksek 
kesinl iği ararken açık olan tüm ihtimalleri ve imkanları deneyerek 
tüm talib-i hakikat sınıflarını karşılaştırmalı olarak çalıştığında şüp­
he yoktur. 

Bu tam ve titiz çalışmanın sonunda, "sfıfilerin erbdb-ı ahval (hal 
erbabı) oldukları ve ashab-ı akval (laf üreten) olmadıkları" sonucu­
na ulaşmıştır.91 Gazzali ayrıca teorik bilgi ile yaşanmış bilgi arasında 
büyük bir fark olduğunun da ayrımına varmıştır. Bu farkı resmetmek 
için şu örneği verir: Bizim sıhhat ve tokluğun tanımını, sebeplerini ve 
şartlarını bilmemizle sağlıklı ve tok olmamız arasında, sarhoş olmanın 
tanımını bilmemizle sarhoş olmamız arasında ve riyazetin gerçek tabi-

89.  McCarthy, a.g.e. ,  s .  9 1 .  
90. A.g.e. , s. 67. 
9 1 .  Gazzali, el:Munkıı:., s .  35.  
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atını ve şartlarını bilmemizle riyazeti uygulamamız arasında büyük bir 
fark vardır. Hakka'l-yakin, yaşanmış bilgiden elde edilen kesinliktir. 
Bu bilgi, hata ve şüpheden münezzehtir; çünkü konjonktür ya da zihni 
kavramlar üzerine oturmaz; kalpte yerleşmiştir ve bundan dolayı insan 
varlığının tümünü kapsar.92 

Ne var ki yaşanmış bilgi bilenin varlığının dönüşümünü ister. 
Gazzali; "SUfi tarzı bilginin özel karakteristiği, nefsi gurur, dünya­
ya arzuyla bağlanma ve diğer birçok kötü ve zararlı alışkanlıklar­
dan uzak tutmasıdır" der. Tüm bunlar bu bilginin gerçekleşmesinin 
önünde duran engelleri kaldırmak ve kalbi masivadan temizleyerek 
sürekli Allah'ın zikriyle süslemek içindir.93 Bu Gazzali'yi kendi hali 
üzerine düşünmeye sevk etmiştir. O, nefsinin acınacak halini fark 
etmişti ; "ufalanan bir kayanın eşiğinde ve (eğer yolunu düzeltmezse) 
ateşe düşmek üzere olduğundan"94 emin olmuştu. Şu anda önünde 
hayatının en önemli kararı durmaktaydı. Yaklaşık altı ay boyunca 
sürekli olarak dünyevi arzuların cazibesiyle ahiret hayatının çekiciliği 
arasında gidip geldi .  Bu, Gazzali'nin manevi anlamda ikinci krizidir 
ve ilkinden çok daha ciddidir; çünkü bir hayat tarzını özünde ona 
tamamen zıt olan başka bir hayat tarzı için terk etmek gibi bir kararla 
ilgilidir. Gazzali, bize sonunda bir karar verme kapasitesini nasıl yi­
tirdiğini ve Allah' ın onun kalbinin dünya cazibesinden kurtulmasını 
kolaylaştırarak onu bu krizden nasıl kurtardığını anlatır. Gazzali ke­
sinliğin ne olduğu hususundaki entelektüel merakının başlangıcından 
beri yorulmaksızın aradığı yakinin nurunu sfıfilerin manevi yolunda 
bulmuştu. 

Bu sebeple, bu meşhur Gazzali şüphesi, İslam epistemolojisinin ve 
özellikle de İslami ma'rifetteki kesinliğin nurunu bulmak için kendi 
iç varlığına dönmesi Obermann ve Furlani gibi araştırmacıların iddia 
ettiği gibi bir dini öznellik tecrübesi ya da nesnel gerçeklik hayalinden 
kurtulma denemesi değildir. Tam tersine, Gazzali mümkün olan en 
yüksek nesnel gerçeklik seviyesine çekilmişti. Nesnel gerçekliğin altın­
da yatan Nihai Hakikat insan benliğinin ya da insanın öznel şuurunun 

92. Nasr, a.g.e. , s. 325. 
93.  McCarthy, a.g.e., s .90. 
94. A.g.e., s. 9 1 .  



İSLAM EPİSTEMOLOJİSİNDE ŞÜPHENİN YERİ: GAZzALİ'NİN FELSEFİ TECRÜBESİ • 69 

altında yatan Yüce Benlik ile aynıdır. Gazzali'nin içinde yaşadığı ve 
düşündüğü entelektüel ve manevi gelenek Gazzali'nin insanın bu en 
yüksek gerçekliği görmesini engelleyen perdenin kendi nefsinin karan­
lığı olduğu gerçeğini tamamen fark etmesini sağlamıştı. Bundan dolayı 
kendi iç varlığına dönerek, Gazzali sadece, ilahi rahmet sayesinde bu 
perdenin çekilmesini garanti edebilecek geleneksel yolu takip ediyor­
du. Bu, Gazzali'nin saygın bir örneği olduğu tüm hakikat arayıcılarının 
evrensel yoludur. 





. . .  . .  

!KINCI BOLUM 

İSLAM BİLİMİNDE İNSAN, DOGA VE ALLAH 





BİLİM VE MANEVİ BİLGİNİN BİRLİGİ: 
İSLAM TECRÜBESİ 

d oğal düzenin organize, düzenli ve nesnel bilgisi şeklinde sınırlı 
anlamıyla bilim sadece modern zihnin bir ürünü değildir. Bu şe­

kildeki bilgi Çin, Hint ve İslam medeniyetleri gibi modern öncesi me­
deniyetlerde de kapsamlı bir şekilde geliştirilmişti. Fakat bu modern 
öncesi bilimler amaçları, metodolojileri, ilham kaynakları ve insan, 
bilgi ve tabii alemin gerçeği ile ilgili varsayımları bakımından modern 
bilimden ayrılırlar. 

Modern öncesi bilimler ile modern bilimler arasındaki diğer bir 
temel farklılık bilimin diğer bilgi türleri yanındaki yeri ile ilgilidir. 
Modern öncesi medeniyetlerde bilim manevi bilgiden hiçbir zaman 
ayrı lmamıştı. Bilakis bilim ile manevi bilgi arasında organik bir bir­
lik bulunurdu. Bu bölümün ana hedefi bu birliğin nasıl başarıldığını 
açıklamaktır. Benim özeldeki referansım ise İslami bilimsel gelenektir. 
Bununla birlikte İslam biliminin burada zikredilen birçok özelliği diğer 
modern öncesi bilimler için de aynen geçerlidir. 

Manevi bilgi ile manevi düzene ait olan bilgiyi kastediyorum. 
Manevi bilginin özü ruh aleminin bi lgisidir. İslam'da bu bilgi Bir'in, 
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Allah'ın ve O'nun Birliğinin bilgisidir. Kutsal Birlik (tevhfd) prensi­
binin İslam'ın merkezi mesajını oluşturması tekrar etmeye değerdir. 
Yüzyıllar boyunca oluşturulan bilginin İslami sınıflandırılmasında 
tevhfd bilgisi her zaman hem en yüksek bilgi şekli hem de entelektüel 
arayışın nihai hedefi olarak kabul edi lmiştir. 

Manevi bilgi sadece saf ruhun alemine hapsedilmemiş, aynı za­
manda Ruh'un gerçekliğinin farklı düzeylerindeki tezahürleriyle de -ki 
bu kainatın tümü demektir- ilgilenmiştir. 

Bir Müslümanın Allah hakkındaki bilgisinin temel bir parçası, 
kainatın ilahi yaratma eyleminin sonucu olarak bilinmesidir. Allah i le 
alem, Yaratıcı ile yaratıklar, ya da ilahi ilke ile kozmik tezahür ara­
sındaki il işkinin bilgisi bilim ve manevi bilgi arasındaki birliğin en 
temel esasını oluşturur. İslamiyet'te bu tip bilginin en önemli kay­
nakları Kur'an ve hadfstir. Manevi bilgi ve bilim arasındaki birliğin 
İslamiyet'teki düşünüş biçimini ve nasıl tecrübe edildiğini anlamak için 
bu bilgide tecessüm eden bazı anahtar kavram ve düşüncelere gönder­
me yapmak kaçınılmazdır. 

HEM BİLİMİN 
HEM DE MANEVİ BİLGİNİN 
KAYNAGI OLARAK KUR'AN 

Kur'an, İslami entelektüelliğin ve maneviyatın kaynağıdır. Kur'an 
sadece dinin ve manevi bilginin temeli değil, tüm bilgi çeşitlerinin kay­
nağıdır. O, İslami görüş olan bilim ve manevi bilgi birliğinin ana i lham 
kaynağıdır. Bu birlik düşüncesi tüm bilginin birliği düşüncesinin bir 
sonucudur. Bütün bilgilerin birliği anlayışı ise tevhfd prensibinin insan 
bilgisi alanına uygulanmasından ortaya çıkmaktadır. 

İnsan farklı kaynaklardan, çeşitli yol ve vasıtalar aracılığıyla bilgi 
edinir. Fakat tüm bilgi nihayetinde Alim-i Mutlak olan Allah'tan gelir. 
Kur'an'a göre insanın maddi ve manevi bilgiyi edinmesi, Allah'ın ona 
gerekli bilme melekelerini vermesi sayesinde mümkün olur. Birçok 
Müslüman bilim adamı ve filozof, düşünme ve bilme eyleminde insan 
aklının ilahi akıl tarafından aydınlatıldığını söyler. 
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Kur'an bir bilim kitabı değildir. Fakat o, bilimin i lkelerinin bi lgisi­
ni sağlar ki bunu da her zaman metafizik ve manevi bilgiye bağlayarak 
yapar. Kur'an'ın "Yaratan Rabbinin adıyla oku" emrine tüm Müslü­
man nesiller sadakatle riayet etmişlerdir. Bu emir, bilimsel bilgi de 
dahil olmak üzere, bilgi ediniminin Allah'ın gerçekliğinin bilgisi temeli 
üzerine oturtulması gerektiği şeklinde anlaşılmıştır. Aslında İslam, bir 
bilimi yalnızca ma'rifetul lahla ve ruh alemiyle il işkilendirildiği zaman 
meşru kabul etmektedir. Sonuç olarak İslam bilimi, dini ve manevi 
bir karakter taşımaktadır. Meşhur Müslüman bilim adamı İbn Sina'ya 
göre, sadece dünyanın bilgisini İlahi İlke'nin bilgisine bağlayan bilim 
gerçek bilimdir. 1 

BİLİMSEL VE MANEVİ B İLGİNİN 
KA YNAGI OLARAK TABİAT 

Tabiat matematiksel, fiziksel ve metafiziksel, bilimsel ve manevi; 
niteliksel ve niceliksel; pratik ve estetik olmak üzere birçok bilgi türü­
nün kaynağıdır. Çünkü alem olarak ve bütünselliği içinde bakıldığın­
da, tabiatın gerçekliğin birçok cephesinden oluştuğu görülür. Her bi lgi 
türü, tabiatın çalışmak için seçilen özel bir yönüne tekabül etmektedir. 
Modern bilim, çalışmak için bu yönlerden sadece bazılarını seçmiştir. 
Modern bilim, tabiatın bilimsel düşüncesi ve indirgemeci ve materya­
list dünya görüşüyle uyumlu olarak, tabiatın metafizik, manevi, nite­
liksel ve estetik yönlerini görmezden gelmekte, küçük görmekte ya da 
tamamen reddetmektedir. Eddington ve Whitehead, modern bilimin, 
tabiatın gerçeklik yönlerinden sadece sözde bilimsel metodun çalışa­
bileceği yönlerle ilgilenmesi nedeniyle, bir çeşit öznel seçilmiş bilgi 
olduğunu söylemekte haklıdırlar. 2 

İslam'da tabiatın birliği, İ lahi İlke'nin birliğinin bir yansıması 
olarak görülmüştür. İslam bil iminin hedefi, tabiatın birliğini, yani 
onun tüm parçalarının ve cephelerinin birbirleriyle i lişkili olduğunu 
göstermektir. Sonuç o larak, İslam bil imi tabiatın tüm farklı yönleri-

1 .  F .  Brunner, Science et Realite, s. 13 .  
2.  S.  H. Nasr, Man and Nature, s. 28.  
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ni birleştirilmiş ve bütünleştiri lmiş bir duruş noktasından çalışmal 
istemektedir. Mesela, kainatın matematiksel yönünün temel oluşı 
İslam bil imi tarafından çok güzel bir şeki lde anlaşılmıştır. 12 .  yüz 
yı l  Müslüman bilim adamları ve fi lozoflar topluluğu olan İhvan­
Safa'ya göre, "tüm alem aritmetik, geometrik ve musiki i l işkilerlı 
tam bir uyum içinde oluşturulmuştur."3 Fakat kainatın bu matema 
tiksel içeriği hiçbir zaman İslamiyet'te sırf nicel iksel bir bakış açısın 
dan çalışılmamıştır. İslami matematik hem niceliksel hem de nitelik 
sel bir bilimdi. 

Kainatı matematiksel kavramlarıyla İslam'ın dünya görüşü için 
de kolayca kabul gören Pisagorcuları takip eden birçok Müslümaı 
matematikçi, çeşitli geometrik şekil lerin "faziletlerinden" ve "şahsi 
yetlerinden" bahsetmektedir. Geometri çalışırken ulaşılmak isteneı 
bir amacın da insan nefsini ruhlar alemine ve baki hayata giden yol 
culuğuna hazırlamak olduğunu söylemektedirler.4 Benzer bir şekildı 
sayıların bilimi de manevi bi lgiyle il işkili görülmüştür. Sayılar sadecı 
kendileriyle dört işlemin yapılabildiği niceliksel varlıklar değillerdir 
Sayılar aynı zamanda niteliksel varlıklardır. Niteliksel yönüyle sayı 
!ar, birliğin tekrarından doğan insan nefsindeki manevi bir imajdır 
Sayılar bu yüzden birliğin birçok ifadesi ya da izdüşümü olarak ka 
bul edilirler. Bir sayısından diğer sayı ların üretilmesi insan zihninı 
tüm eşyanın Allah'tan nasıl geldiği hususunda güçlü bir örnek sun 
maktadır. İhvan-ı Safa, alemin Allah tarafından yaratıl ışını, sayılanı 
Bir  rakamından üreti lmesiyle karşılaştırır.5 Tarihi orijini, Hindularıı 
metafizik spekü lasyonlarına kadar izlenebilen sıfır rakamının, varlı! 

3. Bkz. S. H .  Nasr, lslamic Cosmologica/ Doctrines, s. 45. 
4. A.g.e., s. 49. 
5. "Bil ey kardeş (Allah sana da, bize de kendinden bir Ruh ile yardım etsin ! )  Al 

lah Teala, tüm yaratıkları yarattığında ve her şeyi varlığa getirdiğinde onlan 
(sayıların) çokluğu O'nun Birliğine bir şahit ve sınıflandırı lması ve düzeni d 
O'nun yaratılıştaki hikmetinin kemaline bir işaret oldu. Ve bu aynı zamand 
onların (yaratıkların) Yaratıcıları ile il işkilerinin, aritmetik üzerine yazdığı 
mız risalede gösterdiğimiz gibi, sayıların ikiden önce gelen ve sayıların i lkes. 
orijini ve kaynağı olan Bir ile ilişkilerinde olduğu gibi bir gerçeğe şahittiı 
"İhvan-ı Safa, Resii'il, (Cairo: Arabiyyah Press, 1 928) ,  tere. S. H. Nasr, Scien 
ce and Civilization in lslam. 
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dahil tüm belirlemelerin ötesinde olan İlahi Öz'ü sembolize ettiği 
söylenir. 

Müslümanların geliştirdiği şekliyle matematik, fiziksel alem ile 
manevi ya da Platonik arketiplerin metafiziksel alemi arasında temel 
bir bağlantı olarak ortaya çıkar. Matematiksel bilimlerin temeli olan 
aritmetik ve geometri uygulamalarını hem fiziksel bilimlerin sahasında 
hem de tevhidin metafiziksel bil_gisi sahasında bulurlar. Farabi, İhvan-ı 
Safa ve Kutbeddin Şirazi gibi Müslüman filozof bilim adamları mate­
matik eğitimini manevi hakikatlerin sağlıklı bir bilgisini edinebilmek 
için vazgeçi lmez addetmişlerdir. 6 

Tabiat da manevi ve metafiziksel bi lginin kaynağıdır, çünkü tabiat 
sadece "doğal" değildir. Tabiat ayrıca "tabiat-üstü" bir yöne de sahip­
tir. İslam'da tabii olanla manevi olan, birbiriyle sıkı bir şekilde ilişki­
lidir. Manevi gerçeklik kendini tabii alemde, ondan bağımsız olmakla 
beraber tezahür ettirir. İki düzen birbirine dikey ve metafizik ilişkiler­
le bağlıdırlar. Tabii alem farklı dini geleneklerde manevi alemin bir 
tezahürü, sembolü ya da yansıması olarak çeşitli şekillerde tarif edil­
miştir. Tersinden bakacak olursak, manevi alem de tabii alemin sebebi, 
ilkesi, kökü ya da arketipi olarak tarif edilmiştir. 

Fakat Batı, dini ve entelektüel tarihinde sık sık, tabii olanla manevi 
olan arasında, bilim ve manevi bilginin birliğinin gerçekleşmesine izin 
vermeyecek şekilde, keskin bir ayrım yapılmıştır. Tabii alem dünyevi 
olanla, manevi olan da kutsalla özdeşleştirilmiştir. Ayrıca tabii ve 
tabiat-üstü ya da tabiat ve rahmet arasına keskin bir hat çekilmiştir. 
Tabii alemin manevi içeriği boşaltılmıştır. Sonuçta, tabiatın artık dini 
ve manevi hayatta anlamlı bir rolü olduğu göz ardı edilir. 

Tabiatta manevi düzenden bir şeylerin olduğu gerçeği, İslam fel­
sefe ve kelam literatüründe sıkça ifade edilmiştir. Kur'an' ın dilinde ta­
biatın, Allah'ın izlerini içinde barındırdığı söylenir. Tabiat olaylarının 
hem makro-kozmik alemde hem de insanın nefsinde, Allah'ın ayetle­
ri olduğu söylenir. Benzer bir şekilde Kur'an ayetleri de aynı şekilde 

6. Bu sorun ile ilgili olarak Farabi'nin ve Kurbeddin Şirazi'nin görüşleri ile Clas­
sification of Knowled in Islam, (Kuala Lumpur: lnstitute for Policy Research, 
1991 )  adlı eserimde ilgilendim. 
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adlandırılmıştır. Bu sebeple tabiat, Kur'an'ın mukabili olan ilahi bir 
vahiy olarak görülmüştür. Tabiat insana aşkın olanın manevi ve me­
tafizik mesaj ını taşır. Tabiatın bu dini ve manevi algılanışının ardında 
bilim ve manevi bilginin birliğinin temelleri yatar. 

Ayrıca tabiatın bir semboller kitabı olduğu da söylenir. Gazzali'ye 
göre tabii alemde var olan her şey daha üst alemdeki bir şeyin 
sembolüdür.7 Önceki bölümlerde işaret edildiği gibi, geleneksel anla­
mıyla sembol teşbihten farklıdır. İslam' da geleneksel olarak anlaşıldığı 
gibi, sembol daha üst ontolojik bir statüye ait olan bir şeyin, varlığın 
daha alt bir düzeyindeki "yansımasıdır." Tabii sembollerle sembolize 
edilen bu üst alem manevi alemdir. Mesela, güneş İlahi Aklı sembolize 
eder; uzayın sonsuz boşluğu İlahi Sonsuz İmkanı ve ayrıca İlahi Sabit­
liği sembolize eder; kuş nefsi, ağaç varlık mertebelerini, su bilgiyi ve 
yağmur vahyi sembol ize eder. Daha sayısız örnek verilebilir. 

Sembol ve sembolize edilen arasında bir iç bağlantı vardır. Bu, ta­
biatında fiziksel olmayan metafizik bir bağlantıdır. Bir sembolün ya da 
bu iç bağlantının anlamının bilgisi mantıki ya da matematiksel analiz 
ya da ampirik araştırma vasıtasıyla elde edilemez. Bu bilgi geleneksel 
obrak sembolizm adı verilen ve tabiatında metafiziksel olan ilme ait­
tir. Bilimin ve manevi bilginin birliği arayışında sembolizm ilmi can 
alıcı bir öneme sahiptir. Bu sebepten bu ilim neredeyse her modern 
öncesi gelenekte geliştirilmiştir. Fakat tam da kendi tabiatından do­
layı bu ilim modern zihinler için belirli zorluklara sahiptir. Çünkü bu 
ilim, ilahi vahyin ve entelektüel sezginin, nesnel bilginin iki esas gerçek 
kaynağı olarak kabul edildiğini varsayar. Ayrıca o, fiziki alem dışında, 
varlığın diğer seviyelerinin ve kainatın hiyerarşik gerçekliğinin de ka­
bul edildiğini varsayar. Bu varsayımlar, modern bilimin birçok temel 
varsayımına ters düşmektedir. 

Sembolizm ilmi, tabii nesnelerin, modern bilimin yaptığı gibi sa­
dece gerçekler olarak görülmemesi gerektiğini ima eder. Ampirik ve 
aritmetik çalışmayı kabul eden tabii nesneler ya da olaylar aynı zaman­
da semboller olarak da görülmelidirler. Bu tabii bir nesnenin gerçekli­
ğinin bil imsel ve matematik bağlamıyla sınırlı olmadığı anlamına gelir. 

7. Bkz. Mishkiit al-anwiir, İngilizceye tere. W. H. T. Gairdner, s. 121-5 .  
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Tabii nesnelerin sembolik bilgisi sadece mümkün değil, aynı zamanda, 
mukabil bilimsel ve matematiksel bilgi kadar gerçektir de. Geçmiş yüz­
yıllarda Müslüman bilim adamları tabii şeylerin sembolik ve bilimsel 
bilgilerinin birbirine zıt ya da alakasız olmadıklarını göstermişlerdir. 
Aslında, tabiatın sembolik bilgisi, tabii dünyanın ampirik çalışılması 
sonucunda keşfedilen bilimsel gerçeklerin, teorilerin ve kanunların 
meta-bilimsel ve metafizik önemlerini ortaya çıkarmaya yardım et­
mektedir. Ve birkaç bilinen olayda, Müslüman bilim adamlarına yeni 
bilimsel çalışma alanlarına girmeyi i lham ederek buralarda orijinal ke­
şifler yapmalarına sebep olan bi lgi sembolik bilgiydi. Sühreverdi'nin 
12 .  yüzyıl nur metafiziği ve nur sembolizmi üzerine oturtulan kozmo­
lojinin 13. yüzyıl İslam dünyasında optik alanında yoğun bilimsel faa­
liyetlerin doğmasına nasıl yardımcı olduğu bunun güzel bir örneğidir. 
Kutbeddin Şirazi ve öğrencisi Kemaleddin el-Farsi bu alanda önemli 
keşifler yapmışlardır. 8 

Tabiatın bilimsel ve sembolik bilgisi arasındaki harmonik ilişki İbn 
Sina tarafından Doğu Felsefesi (el-Hikmetu 'l-Meşrikıyye) adı ile bili­
nen eserinde güzelce açıklanmıştır. Bu çalışmada bilimsel gerçekler, 
yolcunun kozmosun içinden ve ötesinden İlahi Huzur'a giden yolcu­
luğunda manevi kemal yolu üzerindeki işaretler olarak görev yapan 
sembollere dönüşmüştür.9 İbn Sina bu bilimsel olguları, Ortaçağ'da 
onun zamanında bilinen mineraloji ,  biyoloji, astronomi, fizik, koz­
moloj i, sosyoloji ve antropolojiyi de içine alan geniş bir yelpazedeki 
bilimlerden seçmiştir. Bil imsel bilginin tarif ettiği kainatla ilgili fiziksel 
ve astronomik gerçekler bu çalışmada artık bilimsel olarak analiz ve 
manipüle edilen harici nesneler ve olaylar olarak görülmüyordu. Tabi­
atın sembol ik bilgisinden dolayı İbn Sina bu gerçekleri, içinden Allah'a 
giden yolculuğunun geçmesi gereken bir semboller kozmosunun par­
çası olarak görebiliyordu. Bundan dolayı, fiziksel dünyanın bilimsel 
bilgisi, sembollerin geleneksel bilgisinin bilinmesi ve kabul edilmesi 

8.  Bu keşiflerin bir  tartışması için bkz. E. S.  Kennedy, "Te Exact Sciences in Iran 
under the Seljuqs and Mongols", Cambridge History of Iran, Cilt V, ed. J. A. 
Boyle, (Cambride: 1968), s. 676. 

9. Bkz. H. Corbin, Avicenna and the Visionary Recitals, çev. W.R. Trask, (Te­
xas: Spring Pııblications, 1 980). 
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şartıyla kozmostan geçen manevi bir yolculuk fikrinin şekillendirilme­
sinde önemli bir rol oynayabilir. 

Tabiat ilahi bir vahiy olarak düşünüldüğünden ma'rifetullahı ka­
zanmak için bir kaynaktır. Müslüman bilim adamları Allah'ın hikmeti­
nin, O'nun yaratışında sayısız yollarla yansıdığına kesin olarak inanır­
lar. Onlar, tabii formlar, kuvvetler, enerjiler, kanunlar ve ritimler gibi 
şeyleri sadece bugün alışıldığı şekliyle bilimsel bilgi edinmek için değil, 
ilahi hikmetin bilgisine ulaşmak için çalışırlar. Mesela, zooloji örne­
ğinden bakacak olursak, Müslümanların zooloj i çalışmalarında farklı 
sonuçlar tasarlanmış olduğunu görürüz. Bu çalışmalarda, her şeyden 
önce hayvanların sınıflandırılması ve anatomisi ile ilgili bil imsel çalış­
malar bulunur. Hayvanların, Müslümanlar tarafından sınıflandırılması 
onların yaşam alanlarının doğası ve kendilerini harici saldırılara karşı 
organize etme yolları gibi birçok kriter üzerine kurulmuştur. 

Müslümanların hayvanlara ilgileri, ayrıca pratik endişelerden de 
doğmuştur; bunlardan en önemlisi tıbbi kaygılardır. Onlar, hem ve­
terinerliğe hem de hayvanların farmakolojik kullanımına hatırı sayıl ır 
bir dikkat göstermişlerdir. Sonra, hayvan psikolojisi ve fizyolojisi var­
dır. Müslüman zoologların ilgi gösterdikleri diğer bir saha da hayvan­
ların manevi, sembolik ve ahlaki değeridir. 

Mevcut tartışmamız açısından büyük bir öneme sahip olan bir ger­
çek de, zooloji alanında bilimsel ve manevi bilginin birliğine şehadet 
eden birçok bilim adamı ve risalenin var olmasıdır. Zooloji üzerine 
en meşhur Arapça çalışma olan Hayvanlar Kitabı 'nın 9. yüzyıl yazarı 
Cahız'da hayvanların bilimsel, edebi, moral ve dini çalışmaları birbiriyle 
birleştirilmiştir. Cahız'a göre zooloji çalışmanın i lk hedefi, Allah'ın var­
lığının ve O'nun yaratılıştaki içkin hikmetinin gösterilmesidir. Cahız, 
zooloj iyi dini çalışmaların bir uzantısı olarak ele almaktadır. 

Kemaleddin ed-Demiri'nin Hayvanlar Dünyasının Büyük Kita­
bı 10  adlı 1 4 . yüzyıl zoolojik çalışmasında manevi, ahlaki, dini ve fıkhi, 
edebi, bilimsel ve tıbbi perspektiflerin birleştirilmesinin iyi bir örneğiy-

1 O. Bıı eser hakkındaki modern bir çalışma için bkz. J. De Somogy, "Ad-Damiri's 
llııyıil al-hı1yaıvün: An Arabic Zoological Lexicon", Osiris, cilt 9., ( 1 950), 
s . . H -4.l .  
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le karşılaşıyoruz. Hatta ed-Demiri, manevi bilginin ayrılmaz bir par­
çası olan rüya tabirleri disiplininde hayvanların önemiyle uğraşmıştır. 
İslam şeriatının hayvan etinin yenmesiyle ilgili emirleri, hayvanların 
dini ve fıkhi bir açıdan çalışılmasını i lham etmiştir. Müslümanların 
hayvanların dini ve fıkhi statüsüyle ilgilenmeleri, zooloji dalında, bi­
lim ve manevi bilginin birliği için ana çerçevelerden birini sunmakta­
dır. Birçok Müslüman bilim adamı, bu dini yasaklamaların bilimsel 
haklı çıkarımının keşfine ilgi duymuştu. 

Hayvan davranışları, deruni özell ikleri ve özel bir hayvan cinsinin 
bir türü, o hayvan türünden manevi ve moral dersler çıkarmak mak­
sadıyla dikkatle gözlemlenmiştir. Hayvanların insanlara ilahi hikmet 
ve insanın kendi iç doğasıyla ilgili öğretecek çok şeyi olduğu inancı­
nın metafizik bir temeli vardır. İslam manevi geleneğine göre insan, 
ilahi isimlerin ve sıfatların külli işareti iken, hayvanlar sadece kısmi 
tecellileridir. Bununla birlikte, hayvanlardaki işaretler genellikle in­
sanlardakine göre daha doğrudandır. Hayvanlar kozmik sıfatların ve 
manevi tavırların sembolleridir. Hem hayır hem de şer sıfatlara sahip 
olmaları hasebiyle, hayvanlar kendilerini insana ahlak hocaları olarak 
takdim ederler. 

İslam nokta-i nazarından bakılınca, uygun bir zooloji ya da hayvan 
bilimi sadece hayvanların tüm bu farklı yönleri göz önünde bulundu­
rulduğunda ortaya çıkar. Zoolojinin bu tarz kavranışında bilimsel ve 
manevi bilginin birliği vardır. İki tip bilgi arasındaki bağlantı sadece 
zoolojik eserlerde değil, sanat eserlerinde de korunmuştur. Müslüman 
sanatkarlar bu hayvanların deruni özelliklerini başarıyla yakalayan 
çeşitli hayvan minyatürleri çizmişlerdir. 'Hayvanların iç özellikleri ile 
manevi alem arasında var olan bağlantı sayesinde bu sanat eserleri 
bir çeşit manevi bir işlev görürler; yani insanın, zahiri alemi manevi 
alemin bir yansıması olarak tefekkür etmesini sağlarlar. 

"İLAHİ KANUNLAR"IN KAYNAGI OLARAK TABİAT 

Modern bilimin ana özelliklerinden birisi de Batı entelektüel tari­
hinde "tabiat kanunları" denilen şeyin pek çok şeyin keşfindeki başarı­
sıdır. Kozmosun kendine ait kanunları olduğu fikri tüm medeniyetler-
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de bulunur. Kainatta düzen ve harmani vardır. Fakat modern bilimde 
"tabiat kanunları" manevi ve metafizik önemini yitirmiştir. Aslında 
bugün "tabiat kanunları" birçok insan tarafından dinde bulunan "ilahi 
kanunlara" zıt olarak görülür. "Tabiat kanunları" ile "ilahi kanunlar" 
arasındaki bu modern çatışmanın bilim ve manevi bilginin birliği açı­
sından felaket sonuçları vardır. Eğer modern dünyada bu birliği tekrar 
kurmak istiyorsak, bunun mümkün yollarından birisi "tabiat kanunla­
rının" metafizik ve manevi statüsünün tekrar belirtilmesidir. 

İslam'da hiçbir zaman "tabiat kanunları" ile "ilahi kanunlar" ara­
sında bir çatışma olmamıştır. "Tabiat kanunları" da ilahi kanunlardır. 
Tüm kanunlar İlahi İlke'nin yansımalarıdır. Allah, Kanun Koyucu­
dur. Allah hem kozmosta hem de insanlar arasında iradesini kanun­
lar vasıtasıyla tezahür ettirir. İnsanlar arasında Allah, her toplum için 
bir kanun (§eriat) buyurmuştur. İslam şeriatı bunların sadece en son 
vahyedilenidir. Tarihte insanl ığa vahyolunan, İslamiyet'te nevıimfsu'/­
enbiyıi (peygamberlerin kanunları) denilen birçok farklı ilahi kanun 
varken, tüm yaratılışı idare eden sadece bir tek İlahi Kanun'dur. Bu 
kanuna nıimusu 'l-hilkıit (yaratıl ış kanunu) denir. 

Her ne kadar tüm kainatı idare eden tek bir i lahi kanundan bah­
setsek de yaratılışın farklı seviyeleri için farklı kanun grupları vardır. 
Hatta tabii seviye gibi, aynı yaratı lış seviyesi içinde bile farklı tür varlık­
lar için farklı kanunlar vardır. Kur'an, Allah'ın her varlık türü için bir 
kanun vaz'ettiğini ima edercesine hayvan türlerine ümmet demektedir. 
Kur'an ayrıca, her yaratığın bir fıtratından bahsetmektedir. İslam bili­
minin hedefi, eşyanın gerçek doğasını Allah'ın yarattığı şekliyle bilmek­
tedir. İslam bilimi, ayrıca "tabiat kanunları"nın birliğinin İlahi İlke'nin 
birliğinin bir yansıması olduğunu göstermeye çalışır. Tabiatı ve her var­
lık türünün kanununu bilmek, o türün İlahi İrade'ye teslim tarzını bil­
mektir. Bu, "tabiat kanunları"nın ve vahyedilmiş dini kanunların bir­
liğine Kur'ani bakıştır. Kur'an'a göre, insan türü hariç tüm yaratıklar, 
evrensel olarak anlaşıldığı şekliyle Müslümandırlar; çünkü onlar kendi 
fıtratlarına isyan edemezler. İnsan seviyesinde ise Allah'ın kendileri için 
koyduğu ilahi kanuna teslim olanlar Müslümandır. Yaratıklar arasında, 
sadece insan, ilahi kanunlara ve kendi fıtratına başkaldırabilir. Öyleyse 
"tabiat kanunları" i le dinin vahyedilmiş kanunlarının doğası arasında 
metafizik bir bakış açısı itibariyle hiçbir fark yoktur. 



BİLİM VE MANEVİ BİLGİNİN BİRLİGİ: İSLAM TECRÜBESİ • 83 

Yaratılışın farklı seviyelerini idare eden kanunlar, aynı derecede 
temel ve evrensel değildir. Bazı kanunlar diğerlerinden daha temel ve 
daha evrenseldir. Yaratıl ış kanunlarının evrenselliğinin, yaratılış düze­
nindeki hiyerarşiye tekabül eden bir hiyerarşisi vardır. Mesela, biyo­
lojik kanunlar fiziksel ya da kimyasal kanunlardan daha temel ve daha 
evrenseldir; çünkü biyolojik kanunlar, kendisinden fiziksel kanunla­
rın çıktığı fiziksel alandan daha yüksek bir ontolojik gerçekliğe sahip 
olan biyolojik alanla ilgilidir. Fakat biyolojik kanunlar da, doğasında 
manevi olan daha yüksek bir grup kozmik kanuna tabidir. Fizik ve 
biyolojideki bilinen tüm kanunları birleştirme girişimi geliştirildiğinde 
ve bu, nesnel bir tarzda sürdürüldüğünde gerçekliğin daha yüksek ve 
fiziksel olmayan seviyelerinin ciddi şekilde düşünülmesinin ve araştı­
rılmasının gerektiği bir noktaya ulaşılacaktır. Diğer bir tabirle, fiziksel 
kanunların evrenselliğinin bir sınırı vardır. 

BİLİM VE MANEVİ BİLGİNİN BİRLİGİ İÇİN 
KAVRAMSAL BİR ÇERÇEVE KA YNAGI OLARAK 

KOZMOLOJİK BİLGİ 

Yukarıdaki tartışmada, bilim ve manevi bilginin birliğinin gerekli 
dini ve felsefi haklı çıkarımını sağlayan İslam'ın en önemli öğretile­
rinden bazılarıyla ilgilendik. Bu birliğin, her bilim türünün tevhidin 
yüce bilgisi ile organik olarak il işkilendiğinde gerçekleşeceğini belirt­
tik. Fakat bu "organik ilişkiden" ne kastedildiği ve bunun başarılması 
için gerekli somut davranışın ne olduğu daha fazla açıklanmaya ihtiyaç 
duymaktadır. 

Çeşitli tabii ve matematik bilimler, gerçekliğin özel alanları ile il­
gilenmeleri anlamında özel bilimlerdir. Tevhidin yüce bilgisi metafizik 
bir bi limdir. Tevhid, her şeyi içine alan Yüce Gerçeklik ile ilgilendiği 
için en evrensel bilimdir. Tevhidin yüce bilgisi ile özel bilimler arasın­
da kozmolojik bilgi denilen bir bilgi kitlesi yatar. 

Kozmoloji derken, aynı adla anılan modern disiplini kastetmiyo­
ruz. Gerek İslam'da gerekse diğer medeniyetlerde olsun, geleneksel 
kozmoloji, kozmosun yapısı ve niteliksel içeriği ile ilgilenen bilimdir. 
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Kozmoloji kozmosun tüm gerçekliği ile ilgilendiği derecede evrensel 
bir bilimdir. Farabi, İhsdu'l- 'ulum (İlimlerin Tasnifi) adlı meşhur ri­
salesinde kozmolojiyi metafiziğin bir dalı olarak değerlendirir. Farabi 
ayrıca kozmolojiden, özel bilimlerin ilkelerinin de türetilebileceğini 
savunur. Gerçekten de İslam'da kozmoloji, saf metafizik ve özel bilim­
ler arasında bir köprü olarak önemli bir rol oynar. Kozmoloji, bilim ve 
manevi bilginin birliği için kavramsal bir çerçeve kaynağıdır. 

Tevhidin metafizik bilgisiyle organik olarak i lişkili olan bilimden 
kastedilen, bilimsel bilgi ile metafiziksel bilgi arasındaki uyumun kav­
ramsal olarak sağlanmasıdır. Özel bilimlerle metafiziksel tevhid ilmi­
nin uyumu kavramsal düzeyde gerçekleştirilebilir; çünkü İlahi İlke 
özel bilimlerin ilgilendiği çokluk (kesret) aleminin metafizik kayna­
ğıdır. Bununla birlikte, bu entegrasyon için gerekli olan "kavramsal 
araçlar" kozmolojiden alınabilir. 

Kozmoloji bu "kavramsal uyumun araçları"nı sağlayabilir; çünkü 
onun hedefi "her şeyin birbiriyle il işkili olduğunu, kozmik hiyerarşi­
nin seviyelerinin birbiriyle ve nihayet Yüce İlke'yle ilişkilerini gösteren 
bir bilim sağlamaktır. Böylece kozmoloji, kesretin vahdet ile uyumlu 
olmasına imkan tanıyan bir bilgi sunar."1 1 

Kozmolojik olarak, duyu algı larının dünyası, varlığın birçok sevi­
yesinden sadece bir tanesidir. Müslümanlar her birinin temelleri belirli 
manevi verilere dayalı birçok kozmolojik model geliştirmişlerdir. Her 
model bir ya da daha fazla sembolizm türünün kullanımıyla özdeşleş­
tirilebilir. Mesela, İhvan-ı Safa gibi Müslüman Pisagorcuların kozmo­
lojik modelinde, kozmik gerçekliğin seviye ve niteliklerini tasvir için 
sayısal, alfabetik, kimyasal ve astrolojik sembolizmin bir kombinasyo­
nu kullanılmıştır. 

Farabi ve İbn Sina' da olduğu gibi, Meşşai model, Batlamyus astro­
nomisinin geometrik şemasında içkin olan sembolizmi kul lanır. İşraki 
filozofların modeli, nur sembolizminden yararlanır. İbn Arabi'nin sı1fi 
kozmolojik modeli, tüm kozmolojik nitelikleri ilahi isimlerin işaretleri 

1 1 .  S .  H .  Nasr, "The Cosmos and Naturel Order," Islamic Spirituality: Foun­
dation içinde, ed. S. H. Nasr, World Spirituality: An Encylopedic History of 
the Religious Quest, (London: Routledge and Kegan Paul, 1987), Cilt 19 ,  
s. 350.  
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ve kozmik var oluşun her seviyesini bir "ilahi huzur" olarak takdim 
eder. Fakat kullanı lan sembolizm türünden bağımsız olarak bu model­
lerin hepsinde kozmik var oluşun üç temel seviyesini ayırt edebiliriz; 
bunlar manevi, latif ve fiziksel seviyelerdir. Bu kozmos bölünüşü ni­
teliksel ya da dikey bir bölünmedir, çünkü üç farklı nitelik seviyesine 
gönderme yapar. 

Kozmoloji bize bu üç alemin birbiriyle ilişkilerinin bilgisini sunar. 
Manevi alem, latif alemin, latif alem de fiziksel alemin ilkesidir. Bun­
dan dolayı kozmoloji, fiziksel alemin, daha üst gerçeklik seviyeleri i le 
bağlantısı kesilmiş otonom bir alan olarak değerlendirilmemesini ister. 
Kozmoloji, fiziksel alemin çalışılmasında, manevi ve latif şeylerin ko­
nuyla ilgili olduğu hususunda ısrar eder. Mesela, geleneksel "gökyü­
zü" maddesi fiziksel olmayan, latif bir şeydir. "Gökyüzü"nün bilgisi 
fiziksel alemin orijininin anlaşılması için hayati önem arz eder. 

Benzer bir şekilde, biyoloj ik bilimlerin üzerinde durduğu yaşama 
şekilleri vazgeçilmez olarak manevi ve latif alemlerle i lişkilidir. Yeryü­
zündeki hayatın kaynağı sorunu, moleküler dünyada ne kadar derine 
nüffız edilirse edilsin, sadece fiziksel varlıklarla çözülemez. Hayat fi­
ziksel olmayan bir şeydir;  fiziksel alana nüfı1z etmiş canlandırıcı bir 
ilke ya da enerj idir. Canlı formlarla eşleştirilen moleküler faaliyetler 
hayatın kaynağı değildir. Aksine bu faaliyetler hayatın fiziksel düz­
lemdeki özel tezahürleridir. Hayat gizemini anlamak için vazgeçilmez 
olan İslami kozmolojik ilke nefs-i külliye düşüncesidir. Nefs-i külliye 
tabii seviyenin nefsidir. İnsan nefsi insan bedeni için ne ise, nefs-i kül­
liye de tabii seviye için aynı şeydir. 

Bitkilerde ve hayvanlarda hayatı üreten şey, tüm kozmosu can­
landıran bir mevcut olan nefs-i külliyedir. Kendilerine has birçok 
güçleri ve melekeleri ile bitki ve hayvan nefisleri nefs-i külliyenin 
melekeleri olarak düşünülmüşlerdir. Nefs-i külliyenin kendisi, Allah 
tarafından yaratılmıştır. Nefs-i külliyenin kozmik işlevi, güçleri ve ni­
telikleri, özel l ikle de tabii seviye ile i l işkisi hakkındaki bilgiler  biyolo­
jik bil imlerin tevhidin manevi bilgisine uyum göstermesi bakımından 
kaçınılmazdır. 

Konuyla i lgili kozmolojik ilkelerin bir tartışmasına girmek bu ça­
lışmanın konusunun ötesindedir. Vermiş olduğum örnekler bilim ve 



86 • İSLAM BİLİM TARİHİ VE FELSEFESİ 

manevi bilginin birliği için kavramsal bir çerçeve kaynağı olarak koz­
molojinin önemini göstermeye yeterlidir. 

SONUÇ 

Geleneksel kozmolojinin modern dünyada yeniden canlandırıl­
masına ihtiyaç vardır. Bilim ve manevi bilginin birleştirilmesini ger­
çekleştirmek için ortaya atılan her projede bu kozmoloji önemli bir 
rol oynayacaktır. Geleneksel kozmolojinin canlandırılması, doğanın 
niceliksel olarak çalışılmasında başarısını ispatlamış olan deneysel me­
todun ve modern bilimsel araştırma ve inceleme araçlarının terk edil­
mesi ya da görmezden gelinmesini gerektirmez; fakat bu gerçekliğe ve 
bilgiye karşı modern yaklaşımda temel değişimleri gerektirir. Gelenek­
sel kozmoloj inin kabulünün önemli metodolojik sonuçları vardır. Bu, 
modern bilimsel metodun eşyayı bilmede tek yol olma iddiasını bırak­
ması anlamına gelir. Ayrıca, kainatın bilgisine giden diğer muhtemel 
yollar da tanınmalıdır. 

Modern bilim, tabii dünyayı farklı çalışan ve farklı bilme yolları 
geliştirmiş olan toplumlar ve medeniyetler olduğu şeklindeki tarihsel 
gerçeğini kabul etmelidir. Bilmenin bu farklı yolları, bazı çağdaş bi­
lim felsefecilerinin tahayyül ettiği gibi bir çeşit "epistemolojik" anarşi 
şeklinde yorumlanmamalıdır. Böyle toplumlar ve medeniyetler, bil­
me tarzlarının hiyerarşisi ve birl iği sayesinde bu çeşitlilik içinde birliği 
görmüşlerdir. 

Modern bilimi karakterize eden indirgemecilik ruhu, tabii düzeyi 
yoksullaştırmıştır. Kozmolojik bilimlerin ve onların üzerine oturan ge­
leneksel bilimlerin yeniden canlandırılması, modern insanın, gerçekli­
ğin zenginliğinin şuuruna varmasına yardımcı olabilir. 



• 

EŞ' ARİ KELAMINDA 
ATOMCU TABİAT DÜŞÜNCESİ 

GİRİŞ 

ı slam'ın entelektüel tarihinde, tabiata farkl ı perspektiflerden bak-
tıkları ve onu farklı anladıkları için birbirinden ayrılan birçok fark­

lı tabiat düşüncesi ile karşılaşırız. Bunların en çok bilinenleri ve ayrıca 
en önce oluşturulanları Eş'ari ekolüyle beraber anılan tabiat teorisi­
dir. Buna genellikle atomcu tabiat düşüncesi olarak gönderme yapı­
l ır; çünkü bu teori, maddenin, mekanın ve zamanın süreksizliğine ve 
bunların atomik karakterine vurgu yapar. Bu bölümdeki amacımız bu 
düşüncenin, sebep-sonuç i lişkisini ve bu ilişkiyle alakalı olarak "tabi­
at kanunları "nın anlamı sorununu ele alışını da içeren birkaç önemli 
özelliği ile ilgili giriş mahiyetinde bir tartışma sunmaktır. 

ATOMCULUK ÜZERİNE GENEL DÜŞÜNCELER 

Atomculuk fikri hem Doğu hem de Batı düşüncesinde uzun bir 
tarihe sahiptir. 1 2  Bu uzun tarih boyunca atomculuk fikrinin içinde ele 

12.  Atomculuğun tarihi için bkz. L .  L .  Whyte, Essay on Atomism - From De­

mocritus to 1 960, (London, 1961) ;  ayrca J. M. Baldwin (ed.), Dictionary of 
Philosophy and Psychology, (New York: 1 940), cilt 1 .  
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alınan farklı felsefi ve dini kalıplardan o kadar çok farklı formülasyon­
lar çıkmıştır ki, bunların hepsini tek bir tanım, yeterli bir şekilde ifade 
edip kavrayamaz. 

Yunan felsefi spekülasyonlarının klasik atom teorisinden Hint 
dini fırkalarının beşinci yüzyıl atomculuğuna, dokuzuncu yüzyıl İslam 
kelamı atomculuğundan Avrupa Rönesansı ve modern bilimin atom 
teorisine kadar tüm bu teorilerin ortak olarak kabul ettiği bir ve yal­
nızca bir temel fikir vardır: Maddi dünyayı oluşturan parçacıkların 
sınırlı l ığı ve bölünebilirliği. Bu, cevherin sonsuza kadar bölünebilece­
ğini varsayan görüşler hariç tutulduğunda böyledir. Diğer taraftan her 
birinin, tabiatın ve fiziksel dünyanın gerçeğini açıklama iddiasından 
başka hiçbir ortak yönleri yoktur. 

Tabii ki bazıları arasında ilginç benzerlikler bulunabil ir; mesela 
Hint atomculuğu ile kelamın atom teorisi ve hatta kelam ve modern 
kuantum fiziğinin atom teorileri arasında böyle bir benzerlik vardır. 
İlkindeki benzerlikler bazı araştırmacıları, kelamdaki bazı fikirlerin 
üzerinde, Epikürcü kökenlerinin yanı sıra, bir de Hint etkisi13 oldu­
ğunu varsaymaya götürmüştür. Fakat bu iddialardan hiçbiri modern 
çalışmalarca şu ana kadar kesin bir şekilde tesis edilmemiştir. Kelam 
atomculuğu ile modern kuantum fiziği arasındaki benzerlikler, mo­
dern bilimsel teorilerin tarihi köklerini keşfetmeye ya da bu erken fi­
kirlerin modernleri nasıl öncelediğini araştırmaya öncelikle ilgi duyan 
çağdaş bilim tarihçilerinin dikkatini çekmiştir. 

Kelam atomculuğu ile diğer kültürlerde ve medeniyetlerde bulu­
nan atomculuğun çeşitli formları arasındaki tarihi bağlantılar ne olur­
sa olsun, buradaki esas ilgimiz, kelam atomculuğunun diğer atomcu­
luklardan bir ya da birkaçının muhtemel bir uzantısı olduğunu ya da 
onları öncelediğini tartışmak değil, onu doğrudan İslam vahyinden 
çıkıp gelen bağımsız, uyumlu bir tabiat felsefesi olarak ele almaktır. 
İşin özü, kelamın atom teorisini, Müslümanlar tarafından formülüze 
edilmiş birçok tabiat felsefesinden biri olarak anlamak istiyoruz. 

Atomcu tabiat felsefesi Kur'ani bir temele sahip olduğu ölçüde 
İslami'dir. Fakat bu, İslam'daki tabiat felsefelerinden sadece biridir; 

13 .  Bkz. Macid Fahri, A History of Islamic Philosophy, s .  32-34. 
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çünkü Kur'an'ın tabiat i le i lgili öğretilerinin tümü üzerine değil, vah­
yedilmiş Kitap'ta bulunan özel bir kelami perspektif üzerine kurul­
muştur. Kur'an'da, aslında diğer entelektüel ekoller tarafından kulla­
nılan ve tabiatı kelamdan farklı  olarak yorumlayan felsefelere temel 
olarak hizmet eden değişik teolojik perspektifler de vardır. Bu nokta 
vurgulamaya değerdir. Esas terimlerle, kelam ve felsefe arasındaki mü- · 
nakaşa biri İslami diğer İslami olmayan ya da daha az İslami olan iki 
ayrı dünya görüşü arasındaki bir tartışma değildir. Aksine bu tartışma, 
her ikisi de İslamiliğin temel kriterlerini karşılayan ve bundan dolayı 
her ikisi de eşit şekilde İslami olarak adlandırılmaya hak kazanan iki 
özel felsefi perspektif arasındaki bir tartışma idi. 

Kelami-felsefi perspektifte birinin diğerine kişisel olarak tercih 
edilmesi anlaşılabilir bir durumdur. Bir kimsenin eğilimi ve seçimi, 
o kimsenin entelektüel oluşumundan, arka planından ve birçok kül­
türel faktörden etkilenir. Bu yüzden kelamın teolojik perspektifinin, 
bu atomculuğu ilk defa ortaya çıkaran Arapların psikolojik yapılarına 
daha fazla uyumlu olduğu iddiası söz konusudur. 1 4  Kelam ile ilgili bu 
bakış açısı bu bölümün ilerleyen kısımlarında daha yakından incele­
necektir. 

TARİHİ PERSPEKTİFTE İSLAM A TOMCULUGU 

İslam'da atomculuk teorisi ilk defa Mu'tezile kelamcıları tarafın­
dan 9. yüzyılın ilk yarısında geliştirilmiştir. Atomculuk fikrinin, mad­
de ve araz temel sorunlarıyla ilgili olarak 8. yüzyılın başları kadar er­
ken bir dönemde tartışılmış olması da muhtemeldir. Bu ihtimal, ilk 
Mu'tezile kelamcılarından ve Mu'tezilc ekolünün kurucusu Vasıl bin 
'Ata'ın (ö. 13 1/748)  çağdaşlarından biri olan Dırar bin Ömer' in ileri 
sürdüğü bazı argümanlardan kaynaklanmaktadır. Dırar'ın argüman­
ları, kelamın atom teorisinin tam da temellerine yöneltilmiş gibi gö­
rünüyor. Onun bu teorinin birkaç muhalifinden biri olduğu söylenir. 

14.  S.  H.  Nasr, "Islamic Conception of Intellectual Life" P.P. Wiener (ed), Dic­
tionary of the History of Ideas, (New York: Charles Scribner's Sons, 1973), 
cilt II  içinde, s. 642. 
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Dırar, vücudun (varlığın) atomlar ve arazlar olarak iki ayrı unsurdan 
oluştuğu doktrinini reddetmiş ve onun yerine vücudu, "bir defa oluş­
turulduğunda diğer arazların hamili (ya da alt katmanı) haline gelen 
bir arazlar topluluğu"na indirgemiştir. 1 5  

Ne  var ki, atomculuğun, teolojik çevrelerde, kendini Aristoculu­
ğun bir anti tezi olarak öven bir teori olarak 9. yüzyı lın ortalarına kadar 
güçlü bir şekilde tesis edildiği kesindir. Eş'ari kelam ekolünün kuru­
cusu Ebu'l-Hasan el-Eş'ari'nin (ö. 330/941)  Makalatu'l-İslamiyyin'de 
verdiği bir erken dönem kelam atomculuğu açıklamasına göre, Ebu'l­
Huzeyl el-Allaf (ö. 226/840), el-İskafi (ö. 24 1/855), Mu'ammer ibn 
'Abbad es-Sülemi (ö. 228/842), Hişam el-Fuvati (Mu'ammer'in bir 
çağdaşı) ve 'Abbad ibn Süleyman (ö. 250/864) gibi erken 9 .  yüzyıl 
Mu'tezili şahsiyetlerin hepsi şu veya bu şekilde atomcu nazariyeyi ka­
bul ediyorlardı. 1 6  

Mu'tezile tarafından başlatılan bu atomculuk, daha sonra rafine 
edilmiş ve Eş'ari ekolünce, özellikle de ekolün seçkin "tabiat felsefeci­
si" olarak sayılabilecek Ebu Bekr el-Bakıllani (ö. 403/l 013 )  tarafından 
kapsamlı bir şekilde geliştirilmiştir. 1 O. yüzyıldan sonra İslam içinde 
gelişen atomculuk, Gazzali ve Fahreddin Razi (ö. 606/1209) gibi ünlü 
isimlerin de desteklediği Eş'ari kelamının atomculuğu idi . 17 Sünni teo­
lojide bu, günümüze kadar baskın 'tabiat felsefesi' olarak kalmıştır. 

Kelam ilminin kökleri ; özgür irade ve kader, Kur'an' ın mahluk 
olup olmadığı, iman ve amel il işkisi, mü'minin tanımı ve benzer birçok 
sorunlarla ilgili İslam ümmeti içinde çıkan ilk teolojik ve pol itik tar­
tışmalara dayanır. 1 8  Tüm bu meseleler o zamanlar ümmetin içinde var 
olan hem dini hem de siyasi tabiatlı özel iç faktörlerden ve gelişmeler­
den kaynaklanmaktaydı . 1 9  Bu tartışmalar yedinci yüzyıl sırasında ken­
dilerini ümmetin genelinden ayıran ve farklı tanımlanabilir görüşleri 
olan çeşitli hizipçi grupları ortaya çıkardı. Bu grupların en önemlileri 

15 .  Fahri, lslamic Occasionalism, (Landon: Ailen and  Unwin, 1 95 8),  s.  33 ;  ay-
rıca a.g.e. , s. 53 .  

16 .  Fahri, a.g.e. , s .  34. 
1 7. M. M. Şerif, A History of Muslim Phisophy, s. 226. 
18 .  Macid Fahri, A History of lslamic Phisophy, s .  42-44. 
19 .  A.g.e., s. 37-4 1 .  
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Mürcie, Kaderiyye ve Hariciler'dir. İlk teolojik ekol, yani Mu'tezile, 
işte bu erken teolojik eğilimlerin ve tezahürlerin içinden çıkmıştır. 

Eğer kelam, kaynağını İslam ümmetinin iç etkenlerine borçlu ise, 
gelişimini daha ziyade dış etkenlere borçludur. İlk dış etken, hepsi de 
entelektüel olarak Yunan mantığının aletleriyle donanmış olan Yahu­
diler, Hıristiyanlar, Zerdüştler, Maniciler ve de materyalistler tarafın­
dan İslam inancının esaslarına karşı gerçekleştirilen saldırılardı. Diğer 
ana etken Yunan felsefi düşüncesinin, Yunanca eserlerin Arapçaya ter­
cümesi ile ümmetin içine dahil edilmesiydi. İslam düşüncesine bu iki 
etkenin ortaya çıkardığı meydan okuyuş, sekizinci yüzyı lın başları ka­
dar erken bir dönemde zaten tezahür etmişti. Bu meydan okuma, tüm 
bu düşünce problemine, yeni doğan kelam ilminin boğuşması gereken 
yeni bir boyut eklemişti. 

Yeni meydan okumanın doğası, biri metodolojik, diğeri doktri­
ner olmak üzere iki katmanlıdır. Metodolojik seviyede meydan oku­
ma, vahiy ile akıl ilişkisi temel problemine -ki kelami tartışmalarda 
mantığın ya da diyalektik metotların kullanımının meşruluğu sorunu 
bunun sadece bir yönüdür- rasyonel cevaplar bulmayı içerir. Doktri­
ner seviyede meydan okuma ise, çatışan İslami olma iddiaları arasında 
ortodoksluğun ya da İslamiliğin otantik kriterlerini tanımlama ve for­
millize etme problemini içerir. 

Erken dönem Müslümanların iç tehditlerinde olduğu gibi, İslam 
ümmetinin içinden dış tehditlere karşı da geniş bir yelpazede bir tepki 
hareketi ortaya çıktı. Kelam sahnesinde, sekizinci yüzyıldan onuncu 
yüzyıla kadar baskın olan Mu'tezile ekolünün içinde bile bu tepkiler, 
başlangıçta inancın basit bir şekilde rasyonalize edilmesinden Yunan 
felsefesinin Aristotelyen ekolde içkin olan rasyonalist eğilimlerin be­
nimsenmesine doğru bir değişim geçirdi. Mu'tezile rasyonalizmi, diğer 
sonuçlarıyla beraber ilahi sıfatların gerçekliğinin inkarına ve böylece 
Allah'ın vahyedilmiş dininin temeli ve kaynağı olan Gerçeklikten çok, 
soyut felsefi bir kavram olarak görülmesine götürmüştü.20 

Yelpazenin diğer ucunda, inancın her ne şekilde olursa olsun ras­
yonalize edilmesine karşı çıkan nasçı geleneğin aşırı uçları vardı. 

20. Nasr, a.g.e., s. 641 .  
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EŞ'ARİ KELAMI ÜZERİNE GENEL DÜŞÜNCELER 

Eş'ari kelamı, tamamen birbirine zıt bu iki düşünce ekolüne bir 
reaksiyon olarak, ümmet için bir orta yol bulmak maksadıyla ortaya 
çıktı. Vahiy ve akıl ilişkisi problemi üzerine, Schuon'un ifadeleriyle 
söyleyecek olursak, el-Eş'ari, te'vilci aklın doğrularını vahyin doğrula­
rını minimize etmeden korumayı başardı .  Benzer bir şekilde, el-Eş'ari, 
Allah'a antropomorfik sıfatlar verirken, bu sıfatların soyutlanması ve 
düz anlamıyla anlaşılamaması gerektiğini savunarak i lahiyat tasavvu­
runda teşbih (benzetme ya da analoji) ve tenzih (soyutlama ya da kıyas 
edilmezlik) arasında bir uzlaştırma sergilemiştir. Benzer bir şekilde, in­
san özgürlüğüyle ilgili olarak, Eş'ari özgürlüğü, hem ilahi takdiri hem 
de insanın sorumluluğunu muhafaza ederek kelam nokta-i nazarından 
kabul edilebilir bir şekilde tanımlamıştır .2 1  

Aslında, bu "kelami uzlaştırma" ruhu, Eş'ari'nin diğer öğretileri­
nin çoğunda da kendini gösterir ve böylece onu hem Mu'tezililerden 
hem de nasçı gelenekçiler den ayırır. Eş'ari atomculuğunun gelişimine 
ilişkin kısa bahsimizde, el-Eş'ari'nin bir talebesi olan Bakıllani'den, bu 
ekolün anlaşılması ve detaylı şekilde formülize edilmesinden en çok 
sorumlu olan takipçilerinden birisi olarak bahsettik. Diğer Eş'ari öğre­
tileriyle ilgili olarak, Bakıl lani haricinde Gazzali ve Fahreddin Razi bu 
öğretileri ayrıntılandırarak daha rasyonel bir izah üretmişlerdir. 

Eş'ariler inancın rasyonalize edilmesi gereğini kabul etmiş olsalar 
da, filozofların rasyonel metodoloj ilerine ve spekülasyonlarına genel­
likle karşı çıkmışlardı. Hiç şüphesiz onların bu tavrı vahyin akla karşı 
üstünlüğünü ve temel oluşunu muhafaza etme isteğinden geliyordu. 
Onların gördüğü şekliyle, bu önemli prensip, filozofların metafizik 
bilgiye bile rasyonalist yaklaşımlarının bir sonucu olarak feda edilmiş­
ti. Bir bakıma Eş'ariler bağımsız bir entelektüel spekülasyon ruhuna 
sahiptirler. Filozoflardan farklı olarak onlar, Yunan felsefesinin her­
hangi bir özel ekolüne bağlı değillerdi. Bu ruh, Aristo fiziğinin en sert 
eleştiri lerinden bazılarının ileri sürülmesi gibi bir netice vermişti. So-

2 1 .  Tüm b u  pasaj, Schuon'un Jslam and Perennial Philosohy, (İslam ve Ezeli 
Hikmet, İz Yay., 1 998) adlı kitabında geçen, Eş'ari kelamının konumunun 
mükemmel özetinin bir açıklamasıdır. 
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nuç olarak Eş'ariler, tabiat bil imleriyle, özellikle de atomculuk teorisi 
hakkında birçok orijinal fikir geliştirebilmişlerdir. 

EŞ'ARi ATOMCULUGU VE TABİAT TASAVVURU 

Eş'ari atomculuğu, İslam vahyinde içkin olan özel bir teolojik 
perspektifin tabiat alanına doğrudan uygulanmasının bir meyvesidir. 
Bu uygulama, İslami olanların yanı sıra, diğer birçok kaynaktan çıkarı­
lan fikir ve kavramları içermektedir. Bu "yabancı" fikir ve kavramlar, 
sorgulanan teolojik perspektife kolay bir şekilde uyum göstermiştir. 

Şimdi bu "özel teolojik perspektifin" mahiyetini açıklamanın tam 
zamanıdır. "Teoloji" kelimesinin zorunlu olarak ima ettiği üzere, teo­
lojik bir perspektif Allah'la ilgili olmalıdır. Allah'ın birçok isimleri ve 
sıfatları vardır. Kelam'ın teolojik perspektifinin özelliği, bu kadar çok 
esma-i ilahiyye ve sıfat-ı ilahiyye içinde kelamın, dini bir dünya görüşü 
kurmak maksadıyla, bunlardan sadece biri üzerine yoğunlaşmayı seç­
tiği gerçeğinden kaynaklanır. Kelam, kudret-i mutlakın sınırsızlığını, 
neredeyse diğer sıfat-ı ilahiyyeyi görmezden gelme pahasına betimle­
meye çalışır. Allah'ın faaliyetinin baskın saiki, el-Eş'ari'ye göre, "O ne 
istiyor" ve "çünkü O istiyor"dur. 

Allah'ın tabiattaki faaliyetine uygulandığında bu perspektif, Batı'da 
occasionalism olarak bilinen önemli fikrin doğmasına neden olmuştur. 
Occasionalism, tesirin münhasıran Allah'a ait olduğu ve bu tabiattaki 
olayların O'nun doğrudan müdahalesinin aşikar bir tezahürü ya da 
vukuu olarak görüldüğü inanç olarak tanımlanmıştır.22 Occasionalism, 
tabiattaki her şeyin ve her olayın, tabiatı itibariyle özünde süreksiz 
olduğunu ima eder. Kainat ayrı, somut, birbirinden bağımsız olan var­
lıkların dünyasıdır. İlahi İrade müstesna, onların arasında her nasıl 
olursa olsun hiçbir bağ yoktur. Eğer A, B ile bağlı ise, bu tabiatların­
dan dolayı bağlı olduklarından değil, Allah onların öyle olmasını irade 
ettiği içindir. Tabiatta gözlemlenen her sonuç sadece ve sadece Allah 
tarafından sebep olunmuştur. Böylece occasionalism, filozofların ve 

22. Fahri, Jslamic Occasionalism, s. 9. 
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bilim adamlarının anladığı anlamda sebep-sonuç ilişkisinin inkarını da 
ima eder. 

Bundan dolayı atomculuk, eşyanın özünde süreksiz olması i lkesi­
nin doğrudan bir sonucudur. Nitekim İslam atomculuğunun temelle­
rinin, İslam'ın özel teolojik ilkelerinde -ki bu ilkeler İslam'ın entelek­
tüel tarihinde ağırlıklı olarak kelam ekolüyle özdeşleştirilmiştir- yattığı 
söylenebilir. Bu, Wolfson'un şaşkınlığına, yani nasıl olup da atomcu­
luğun, "Yunan felsefe ekollerinin çoğu ve Kil ise Papazları tarafından 
reddedilen, gözden düşmüş bir teorinin, kelamcılar arasında kabul 
görebildiğine"2.1 cevap verir. 

Atomculuk, mütekellimun tarafındap çok ciddiye alınmıştı; çün­
kü atomculuk ayrılmaz bir şekilde onların teoloj ileriyle bağlantıl ıy­
dı. O kadar ki, Eş'ari kelamında atomculuğun statüsü el-Bakıllani ve 
sonraki diğer kelamcılar tarafından inançları desteklemek için yal­
nızca bir ön kabul olmaktan imanın esaslı bir parçası haline dönüştü­
rülmüştü. Onların atomlara ve arazlara o lan i lgisi bilimsel olmaktan 
ziyade teolojikti. Bu, "Allah'ın mutlak kudretinin doğruluğunu ka­
nıtlamak ve sadece eşyanın vücuda getirilmesini değil, şeylerin bir 
andan diğer bir ana geçişlerini de O'nun doğrudan müdahalesine 
atfetmek"24 içindi. Eğer yabancı atomculukların bazı parçaları onla­
rın teolojik çerçevelerine oturuyorlarsa güzel ve iyiydi. Aksi takdirde 
o atomculuklar onlar için az önem ifade ediyor ya da hiçbir şey ifade 
etmiyordu. 

Eş'ariler "atomların ve arazların metafiziği" ile ilgili rasyonel spe­
külasyonları ve benimsedikleri özel atomcu öğretileri dini bakımdan 
nasıl haklı çıkarıyorlardı?  El-Eş'ari, Risale ff istihsanu'/-haud ff'l-kelam 
adlı eserinde; hareket, sükun, cisim, araz, atom ve mekan gibi sorular 
hakkındaki tartışmaları bid'at ve günah olarak gören nasçı gelenek­
çilerin eleştirilerine cevap verir. Eş'ari, Peygamber'in tüm bu şeyler­
den habersiz olmadığını, sadece kendi zamanında bunlarla ilgili prob­
lemler ortaya çıkmadığı için bunları tartışmadığını iddia eder. Üstelik 
Kur'an'ın ya da Peygamber'in bu konuların tartışılmasını yasaklayan 

23 . Bkz. Harry A. Wolfson, The Philosophy of the Kalam, (Cambridge, MA: 
Harvard University Prcss, 1976), s .  467. 

24. fahri, A History of lslamic Philosophy, s. 54. 
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açık bir emri de yoktur. Aksine, el-Eş'ari kendini eleştirenlere, bu fi­
ziksel konuların ve problemlerin altında yatan genel kaidelerin (usul) 
Kur'an'da ve hadislerde açıkça zikredildiğini ihtar eder.25 El-Eş'arl'nin 
bu görüşlerinden, günümüzde fizikle bağdaştırdığımız ve yukarıda tar­
tıştığımız sorunların kendi zamanında geniş bir şekilde tartışıldığını 
çıkarabiliriz. Tartışmalar sadece bilimsel olmayıp, Müslümanların dini 
inançlarına da açıkça değindiğinden, din alimlerinin etkin bir şekil­
de bu tartışmalarda rol almalarını gerektiriyordu. Ve bu problemlere, 
Kur'an ve hadislerde mevcut olan genel kaidelere dayanılarak cevap 
arama girişimlerinde bulunulmalıydı. 

Aslında, El-Eş'ari, atomculuğun rasyonel olarak tartışılmasının 
dinen doğru görüldüğü iddiasını ispat etmek için, mümkün olan her 
yerde Kur'an'dan ve hadislerden alıntılar yapar. Mesela,26 arazın "de­
vam edemeyen ( . . .  ) fakat varlığa gelişinin ikinci anında yok olan" şek­
linde tanımlanmasının Kitap'ta bir temeli olduğunu göstermek için şu 
Kur'an ayetinden yardım ister: 

"Siz dünyanın geçici menfaatini (araz) istiyorsunuz, Allah ise ahi­
reti ister. "27 

Genel olarak Eş'arilerin atomculuk problemine yaklaşımlarını 
dini kaygılar yönlendirmişti. Onların yaklaşımı şöyle özetlenebilir: İlk 
etapta onlar İslam'ın en önemli iki kaynağına, yani Kur'an'a ve hadis­
lere dayanan genel teorik bir çerçeve ortaya koydular ve bunu formüle 
ettiler. Atomculukla ilgili kavramsal problemlerin ve onların çözüm­
lerinin formülasyonlarını bu genel çerçeve içinde sunmaya çalıştılar. 
Detaylarla ilgili olarak, önlerinde açık iki muhtemel kaynak ya da yol 
vardı. Bunların ilki onların bildikleri İslami olmayan kaynaklardan ge­
len atomculukla ilgili çalışmalardı. İkinci yol, onların kendi düşünce 
güçlerine ve Yunan felsefesinden adapte edilen mantık elemanlarını da 

25 . M. M. Şerif, a.g.e., s. 225. 
26. Eş'arl'nin alıntıladığı çeşitli Kur'an ayetleri ve hadislerle i lgil i  daha fazla bil­

gi için bkz. El-Eş'ari, Makıildtu 'l-İsldmiyyin ve Risale fi istihsdnu'l-haud fi'l­
keldm. 

27. Enfal, 67. 
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içeren rasyonel araştırma metotlarına dayanan kendi spekülatif zihin­
leri içinden geçiyordu. Refleks vermek için gerekli olan bilgi ve analiz 
İslam vahyinden ve İslami olmayan atomculuktan geliyordu. Kainatın 
temel yapısı ve esası sorununa yönelik tüm teorik yaklaşımların so­
nucu, geneli itibariyle tek, fakat bazı parçalarında önceki atomculuk 
şekilleriyle farklıl ıkları olduğu gibi benzerlikleri de gördüğümüz bir 
tür atomculuk çeşidiydi. 

TABİAT VE EŞ'ARI ATOMLARININ 
ÖZELLİKLERİ 

Eş'ariler "bölünemeyen parça" manasına gelen ve Arapça'da el­
cüz' ellezi lem yetecezza şeklinde ifade edilen bölünemez parçacıkların 
var olduğunu varsayarlardı. Bu parçacıklar var olabilen en temel bi­
rimlerdir ve tüm kainat bunlardan yaratılmıştır. Bu yüzden biz bunlara 
'Eş'ari atomları' diyeceğiz. 

Eş'arilerin "Allah dışındaki her şey" şeklinde tanımladıkları kainat, 
iki farklı elemandan oluşur: Atomlar ve arazlar. Atom, arazlara varlık 
veren mekandır. Bir araz başka bir arazın içinde var olamaz; ancak bir 
atomun ya da bu atomlardan oluşmuş bir cismin içinde var olabilir. 
Tersi de, bir cisim, renk, koku, hayat bilgi ya da bunların zıtları gibi, 
pozitif ya da negatif arazlardan sıyrılıp çıkarılamaz. 

Eş'ari atomlarının en önemli özelliği, onların büyüklük ve ebattan 
(kem) yoksun olup tamamıyla homojen olmalarıdır. Diğer bir ifadeyle, 
onların uzunluğu bizim görüşümüzde, boyutlu atomlar, boyut fikrinin 
ima ettiği her şeyle beraber, teolojik gerekliliği karşılayacak kadar te­
melli değildir. Bunlar Yunan felsefesinde her zaman ebatları var ola­
rak gösterilen Leucippus ve Democritos ya da Epicurus'urİ atomların­
dan farklıdırlar. Bu, Eş'ari atomculuğunu, Yunan seleflerinden ayıran 
önemli bir noktadır. 

Wolfson, şaşırtıcı olmayan şu soruyu yöneltmektedir: Böyle boyut­
suz bir atom tasavvuru nereden gelmiştir? Wolfson'a göre bu "yeni fi­
kir" kelamın içinden kendiliğinden çıkamazdı ; çünkü "Arap felsefesinin 
böyle önemli bir konuda ana kaynaklarından ayrılması için ne dini ne 
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de rasyonel bir makul sebebi vardı."28 Wolfson, aynı zamanda, bunun 
kaynaklarını Hint atomculuğuna dayandıran Mabilleau ve Pines gibi or­
yantalistlerin görüşlerinin kabul edilmesinin de zor olduğunu düşünür. 

Wolfson bu son görüşü sadece bir tahmin olarak bertaraf etmekte 
haklıdır; çünkü bunun tarihi bir delili yoktur. Fakat onun kendi cevabı 
da daha az tahmini değildir. Wolfson kelamın, bu sorguladığımız düşün­
ceyi, bir Yunan kaynağından almış olması gerektiği ile ilgili şüphesini bir 
türlü atamaz. Yunan filozoflarının otantik yazılarından destek bulama­
yan Wolfson, ümidini Şehristani'nin Yunan filozofları hakkındaki dok­
sografisinde* muhafaza edilenlere benzer sahte doksografilere dayan­
dırır. Ne var ki, sonunda ulaşabildiği en güçlü iddia, mütekellimfınun 
çok büyük bir ihtimalle bu doksografilere dayanarak Yunan atomunun 
tabiatı hakkında yanlış çıkarımlarda bulunduğunu söylemek olmuştur.29 

Daha önceden Hint atomculuğunda benzer bir fikir olmuş olsa bile 
kelamın, boyutsuz atom fikrini formüle etmesindeki orijinalliği yad­
sımanın hiçbir nedeni olmadığını düşünüyoruz. Wolfson'un aksine, 
Eş'arilerin yukarıdaki fikirler üzerinde ısrar etmelerinin hem dini hem 
de rasyonel anlamda güçlü sebepleri olduğunu düşünüyoruz. Takip eden 
argüman mevcut maksadımız açısından yeterli olacaktır. Atomlar boyut 
sahibi olamazlardı; çünkü boyut, sınır ve yüzey fikirlerini içeren fiziksel 
mekanın bir özelliğidir. Fakat mekanın kendisi de atomlardan oluştuğu 
için ve onların teolojisi atomların tamamen birbirinden bağımsız olma­
larını gerektirdiğinden atomların fiziksel mekanı kaplaması söz konusu 
olamaz. Kendileri de maddi olmayan varlıklar olan atomlar tasavvuri 
bir mekanda ya da boşlukta var olurlar. Daha da ötesi, Eş'ari teolojisi, 
cevherlere yüklenen nitelikler de dahil olmak üzere, fiziksel ve fiziksel 
olmayan her şeyin icad edilmişliğini, daima yenilenişini ve Allah'a mut­
lak bağımlılığını açıklamada bir temel olarak münasip bir şekilde hiz­
met edebilecek atomik cevherlerin varlığını gerektirir. Yani aynı türün 
arazlarını bir önceki atomda mevcut olduğu şekliyle yaratarak değiştirir. 
Farklı bir şey istediğinde o zaman bu arazları yaratmayı keser. 

28.  Wolfson, a.g.e., s .  473. 
Doksografi : Antik Yunan'da farklı felsefi görüşleri bir arada sunan kitaplara 
verilen isim. 

29. A.g.e. , s. 475 . 
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Eş'ari atomlarının ikinci ana özelliği, onların sayıca sonlu ya da 
belirli olmalarıdır. Dolayısıyla, maddenin sonsuz parçalanabilirliğine 
inanan ve atomların sayıca sınırsız olduğunu kabul eden tüm Yunan 
atomcu ekollerinin tersine Eş'ariler, atomların sonsuz olduğunu "Ve O 
her şeyi sayıca tespit etmiştir" (Cin, 28) ayetine dayanarak reddetmiş­
lerdir. Burada Wolfson, kelamın Yunan atomculuğundan ayrılmasının 
açık ve belirli bir metinsel temelinin olduğunu kabul etmektedir. 

Eş'ari atomlarının üçüncü önemli özelliği, onların tabiatları gereği 
geçici olmalarıdır. Eş'ariler, atomun iki anı devam ettiremeyecekleri­
ni savunurlar. Zamanın her anında atomlar varlığa gelirler ve varlık­
tan geçerler. Her atomun bekası anlıktır. Onun anlık varlığı Allah'ın 
onun üstüne, diğer tüm arazlar gibi geçici olan beka arazını verme­
siyle mümkün hale getirilir. Bakıllani'nin kelimeleriyle ifade edecek 
olursak, araz "varlığa gelişinin saniyesinde yok olur." Atomların ve 
arazların bu geçiciliği onların, eşyanın sadece varlığa gelişinde değil, 
ayrıca bir andan diğer ana geçerken varlıklarını devam ettirmelerinde 
de Allah'ın doğrudan müdahale ettiğine olan teolojik inançların doğ­
rudan bir sonucudur. 

Eğer atomlar ve arazlar her an yaratılıp yok ediliyorlarsa, sıradan 
tecrübemizin bize söylediği kadarıyla, aynı kainatın var olmaya devam 
ettiği gerçeğini nasıl açıklayacağız? Kelamın bu soruya cevabı Profesör 
el-Attas tarafından güzel bir şekilde şöyle özetlenmiştir: 

İlk varlığından sonra kainat var olmaya (beka) devam etmez, fakat 

varlıktan geçer gider (fena); zamanın her anında var oluşu sona 

erer; aslında onun varlıkta devamı olarak gördüğümüz şey, onun 

benzerlerinin sürekli yenilenmesidir. Böylece zamanın her anında 

kainat varlık ihtiyacındadır ve bizim kainat olarak gözlemlediği­

miz şeyin varlığı Hak Teala'ya bağlıdır ki O'nun yaratma eylemi 

devamlı olarak benzer kainatları ademden vücuda getirir. Bu şe­

kilde biz aynı kainatın varlıkta devamını tahayyül ederiz, halbuki 

gerçekte durum bu değildir.311 

30. Seyyid Muhammed N. al-Attas, A Commentary on the 'Huccet el-Sıddik ' of 
Nuraddin al-Rdniri, (Kııala Lurnpur: The Ministry of Culture, Youth and 
Sports, 1 986), s. 25 6. 
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"Devamlı olarak benzer kainatları ademden vücuda getirme" i lahi 
eylemi atomik seviyede vuku bulur ve belki şöyle açıklanabil ir :  Allah 
bir cismin bir atomunu yarattığında, aynı zamanda o atomun içinde 
onu varlık aleminde görünür kılan arazları da yaratır. Bu atom; var­
lıktan geçtiği anda Allah aynı cismin varlıkta devam etmesini istediği 
müddetçe onu benzer bir atomla içinde benzer arazları ve genişliği 
olmayan, fakat boyut sahibi cisimleri oluşturmak için bir araya gelen 
varlıklardır. 

Oluş, bozuluş, değişim ve hareket namına ara dünyada ne göz­
lemliyorsak, Eş'arilere göre mucizeler de dahil olmak üzere, her şey 
bu ilahi faaliyet tarafından doğrudan yaratılan 'atomik olayların' so­
nuçlarıdır. Eş'arilerin hararetle kendi atomculuklarına sıkı sıkıya sa­
rılmalarının bir sebebi de bu teorik çerçevenin, mucizelerin rasyonel 
bir açıklamasını yapmaya izin verecek seviyede kuşatıcı ve ayrıntılı 
olmasıdır. 

Eğer Allah bir mucizenin olmasını isterse, mesela A cisminin bir 
anda B cismine dönüşmesini isterse, o zaman O, A cismine yüklenen 
araz ve sıfatları taşıyan atomları yaratmayı keser. Onun yerine, anında 
B cismine yüklenen araz ve sıfatları taşıyan atomları getirir. 

Eş'ari atomculuğunun burada tartışmayı uygun gördüğümüz di­
ğer bir yönü de, zaman ve hareketin atomik tabiatı ile i lgilidir. Cisim 
atomlarına zaman atomları tekabül eder. Hareket hakkındaki genel 
Eş'ari görüşü, hem hareketin hem de sükunun cevherlerin modları ol­
duğu şeklindedir. Bir mekandan başka bir mekana hareket eden bir 
cevher ikinci noktaya göre durgun, fakat birinci noktaya göre hare­
ket halindedir. Bu böyledir; çünkü hareket cisme, cisim ikinci nokta­
ya yerleştikten sonra vaki olur.31 Zira atomik seviyede, aynı atomun 
mekanda bir noktadan diğerine intikalinden bahsedemeyiz. Daha zi­
yade, atom iki nokta arasında yok edildiği için onun ikinci noktada 
yeniden yaratılmasından bahsedebiliriz. Bu, Newton fiziğindeki me­
safe kavramının burada uygulanamayacağı anlamına gelir. Bu hareket 
teorisinin doğal çıkarımı, vakumun ya da boşlukların varlığının onay­
lanmasıdır. 

3 1 .  Fahri, a.g.e. , s. 40. 
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ATOMCU PERSPEKTİFTE NEDENSELLİK 

Gördüğümüz gibi Eş'ariler maddeyi, mekanı ve zamanı atomla­
ra ayırırlar; bunun sonucunda da kainat birbirinden bağımsız, ayrı, 
somut varlıkların bir alanı haline gelir. Onların varlıklarının bir anı 
ile diğeri arasında bir bağlantı yoktur. Eş'ariler bundan dolayı eşya 
arasında herhangi yatay bir bağı inkar ederler. Diğer bir tabirle, on­
lar Aristotelyen i lliyet anlayışını kabul etmezler. Öyleyse bu kısımlara 
ayrılmış, bölünmüş ve süreksiz gerçeklik bağlantısını ve birliğini nasıl 
bulur? Her şeyi her an yaratan, onların varlığının ve sıfatlarının doğru­
dan ve tek sebebi İrade-i İlahi'dir.32 Tabiatta birlik ve harmani vardır; 
çünkü o sadece "Bir"in iradesi ile varlığa getirilmiştir ve bu şekilde 
yönetilmektedir. 

Eş'ari'ye göre Allah anlayışı, her şeyin ve her olayın biricik sebebi 
olarak, tabiattaki ikincil sebepleri reddeder. Sınırlı ve yaratı lmış hiçbir 
varlık herhangi bir şeyin sebebi olamaz. İlli bir güce ya da özelliğe sa­
hip olmak eşyanın tabiatında yoktur. İnsan da dahil olmak üzere, tabii 
nesnelerin sahipmiş gibi göründükleri sözde güç, etkin bir güç değildir, 
çünkü o türetilmiş bir güçtür. Gazzali'nin Tehı!ifutu'/-felı!isifesi'nden 
alınan şu pasaj, Eş'ari kelamcılarının illiyetle ilgili olarak filozoflara 
karşı yönelttikleri görüşleri özetlemektedir: 

Bize göre, genellikle sebep olarak bilinen ile sonuç olarak bi­

linen arasındaki bağlantı zorunlu bir bağlantı değildir; bu iki 
şeyden her birinin kendi tekilliği vardır ve biri, diğeri değildir; 
birinin tasdik ya da reddedilişini, var oluşunu ya da var olmayı­

şını gerektirmez. Mesela; susuzluğun giderilmesi su içmeyi ge­

rektirmez; tokluk yemek yemeyi, yanma ateşle teması, iyileşme 
ilaç almayı, kafanın kesilmesi ölümü, tahliye de müshil ilacının 

alınmasını gerektirmez. Tıpta, astronomide, bilimlerde ve sanat­

taki tüm ampirik bağlantılar için bu böyledir. Çünkü bu şeyler 

arasındaki bağlantılar Allah'ın onları ardı ardına yaratma gücüne 
dayanır; bu bağlantı ayrılamaz ya da kendinde zorunlu bir bağ­

lantı olduğundan değildir, aksine Allah'ın gücü yemek yeme ile 

32. S. H .  Nasr, Islamic Life and Thought, (Albany: SUNY Press, 1 9 8 1 ), s. 96. 
(İsldm'da Düşünce ve Hayat, İnsan Yay., 1 998. )  
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tokluk, kafanın kesilmesi ile ölüm ve bunun gibi tüm bağlantıları 

vermeye yeter. 

Ama filozoflar bu imkanı redd-ederler ve bunun imkansız oldu­

ğunu iddia ederler. Tüm bu sayısız bağlantıları araştırmak çok 

uzun zaman alacaktır, bundan dolayı bir örneği; pamuğun ateş­

le temasını ele alacağız; çünkü biz temas olduğu halde pamuğun 

yanmayabileceğinin ve ateş değmeden de pamuğun küle dönüşe­

bileceğinin, filozoflar bu ihtimali reddetseler bile mümkün oldu­

ğunu düşünüyoruz.B 

Sebep ve sonuç kavramları ve onların arasında zorunlu bir bağ­
lantı bulunması gerektiği fikri bilim ve felsefe için önemlidir. Yunan 
felsefesinde, Ortaçağ Yahudi, Hıristiyan ve İslam felsefesi ve biliminde 
olduğu gibi Aristotelyen il l iyet anlayışı geniş kabul görüyordu. Bu an­
layış, sınırlı ve yaratılmış eşyanın tabiatta yatay ya da ikincil bir rolü 
olduğunu açıkça kabul ediyordu. Filozoflar dört sebebi birbirinden 
ayırmışlardı; maddi, formel, etkin ve nihai. Tabiat olaylarının açıklan­
masında etkin ve nihai sebepler göz önüne alınmadığından dolayı Or­
taçağ selefleri kadar kuşatıcı ve ayrıntılı bir kavram olmasa da modern 
bilimde ill iyet fikri büyük öneme sahiptir. 

İ l l iyetle ilgili Aristotelyen öğretinin, eşyanın tabiatı üzerine otur­
tulduğu iddia edilir. Her şey kozmik düzende kendi işlevlerini belir­
leyen kendine özel bir doğaya sahiptir. Filozofların il liyet hakkındaki 
düşüncelerini özetlemek için burada İbn Rüşd'ün Gazzali'nin eleşti­
risine bir karşılık olarak yazdığı Tehdfutu't-tehdfut adlı eserinden bir 
pasaj alıntı l ıyoruz: 

"Duyu ile algılanabilen şeylerde etkin sebeplerin varlığını inkar 

etmek safsatadır . . .  Çünkü bunu inkar eden, artık her fiilin bir 

faili olması gerektiğini kabul edemez. Sebeplerin kendilerinden 

çıkan fiilleri tek başlarına gerçekleştirebilme gücüne sahip olma-

33.  Gazzali, Tehafutu'l-felasife. Tüm bu pasaj, S.  Van den Bergh'in, İbn Rüşd'ün 
Tehafutu't-tehdfut tercümesinden alınmıştır. E. J.  Gibb, Memorial Series, 
New Series 19 ,  (London: Luzac and Col. ,  1954) s. 3 15-3 1 7. Ayrıca N. A. 
Kamali'nin Tehdfutu 'l-felasife (The Incoherence of the Philosophers, Pakis­
tan Philosophical Congress, 1 963) tercümesine de başvurabilirsiniz. 
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dıkları ya da fiillerini kemale erdirmek için harici bir sebebe, ayrı 
olsun ya da olmasın, ihtiyaç duyup duymadıkları sorusu kendi 

kendine delil teşkil edemez ve iyice araştırılmaya ve incelenmeye 

muhtaçtır. 
Ve eğer kelamcıların, birbirine sebep oldukları algılanan etkin se­

bepler hakkında şüpheleri, sebepleri algılanmayan sonuçların bu­

lunmasından kaynaklanıyorsa bu mantıksızdır. Sebepleri algılan­

mayan şeyler, sebeplerinin algılanamamasından dolayı hala bilin­

miyorlar ve araştırılmaları gerekiyor. Ve daha da ötesi, kelamcılar, 

ancak kendilerinin anlaşılmasıyla bir şeyin anlaşılmasını mümkün 
kılan asli sebepler hakkında ne diyorlar? Çünkü eşyanın özel iş­

levlerini belirleyen ve kendileri vasıtasıyla eşyanın özlerinin ve 

isimlerinin ayırt edildiği cevher ve arazların var olduğu aşikardır. 

Eğer bir şey özel bir tabiata sahip olmasaydı, özel bir ismi ya da 

tanımı olmazdı ve her şey bir olurdu ki aslında bir bile değil; 

çünkü bu birin tek özel bir eylemi ya da edilgenliği olup olmadığı 

sorulabilir ve eğer özel bir eylemi varsa, o zaman muhakkak özel 

tabiatlardan neş'et eden özel eylemler olurdu; ama eğer tek bir 

eylemi yoksa o zaman o bir, bir olmazdı. Ama eğer birliğin tabiatı 

inkar edilirse, varlığın tabiatı da inkar edilir ve varlığın inkarının 

neticesi hiçliktir. Dahası, her şeyden neş'et eden fiiller, tabiatında 

onları yapmakta olan şeyler için mutlak olarak zorunlu mudur, 

yoksa yarısında mı? Bu incelenmesi gereken bir sorudur; çünkü 

iki var olan şey arasındaki tek bir eylemlilik ve edilgenlik sonsuz 

sayıdaki ilişkilerden sadece bir tanesi vasıtasıyla olur ve genellikle 

bir ilişkinin diğerine engel olduğu vakidir. Bundan dolayı hassas 

bir cisme yaklaştırıldığında ateşin faaliyete geçmesi mutlak olarak 

kesin değildir; çünkü orada bu hassas cisimle ateşin fiilini engel­

leyebilecek tarzda ilişkide bulunabilecek bir şey olması, su ihtiva 
eden magnezyum silikatta ve başka şeylerde olduğu gibi, ihtimal 

dışı değildir. Fakat bu yüzden bir kimsenin ateşin yakıcı gücünü 
-ateş, ismini ve tanımını muhafaza ettiği müddetçe- inkar etmesi 

gerekmez. "34 

Evet, burada iki zihnin, iki perspektifin ve İslam içindeki biri 
kelimi, diğeri bilimsel iki felsefenin klasik karşılaşmasını görüyoruz. 

34. İbn Rüşd, a.g.e. , s. 3 1 8-3 1 9. 
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Perspektiflerin bu karşı karşıya gelmesiyle yüzleşenler, Müslüman 
halkların yaklaşık yedi yüzyıllık tarihlerinin açıkça gösterdiği gibi, 
kolayca bunlardan birini tutmaya yelteniyor. Biz bu ayartmaya kar­
şı koymak için burada epey çaba sarf edeceğiz. Her şeyden önce, bu 
iki düşünce biçimi, kendi tarzlarıyla İslam'ın geçmişteki şanına önemli 
katkılarda bulunmuşlardır. Daha da önemlisi, ill iyet hakkındaki her 
iki görüşün de Kur'an'a başvurularak savunulabilen görüşler olduğunu 
belirtmek gerekiyor. 

Her bir perspektifin İslam'ın entelektüel dünyasında oynayacağı 
müsbet bir rolü vardır ve her perspektif İslam ümmeti içinde düşünen 
sadece özel bir kesimin entelektüel ihtiyaçlarını karşılamamaktadır. İki 
perspektif beraberce İslam'ın entelektüel kültürünü zenginleştirmiştir. 
Burada Gazzali ve İbn Rüşd'ün sırasıyla tipik bir örneğini oluşturduğu 
kclami ve bilimsel iki tip bakış açısı, her asırda rastlanması anlamında, 
yaşayan perspektiflerdir. Entelektüel müsamahanın seviyesine göre 
her ikisi de bazen üretken bazen de menfi olarak, beraber ve birbiriyle 
il işki içinde yaşarlar. Onları sadece Müslümanlar arasında değil, örne­
ğin Batı'nın entelektüel kültüründe Hume'cu ve Einstein'cı zihinlerin 
gösterdiği gibi, diğer kültürlerin insanları arasında da buluruz. 

İll iyet ile ilgili kelami perspektif, ister "tabii" ve "tabiat-üstü" ister 
mucizevi olsun, tüm olayları ve alemi sadece Kudret-i İlahi ile açıkla­
mak ister. Bu perspektif Kudret-i İlahi'yi muhafaza etmek ve yüceltmek 
için mahluklara, ilgili tabiatlarının bir parçası olarak Allah tarafından 
dere edilen illi güçlerin nesnel gerçekliğini inkar eder. Kur'an'ın nere­
deyse her sayfasında tekrarlanan "Allah her şeye Kadirdir" cümlesinin 
dışında da kclami perspektifin İslami olduğuna dair açık metinsel de­
liller sunan sayısız ayet vardır. Burada bunun bazı örneklerini verebili­
riz: "Daneleri ve çekirdekleri çatlatan şüphesiz Allah'tır" (En'am, 95) ; 
"Gökten yağmur indiren de O'dur" (En'am, 99) "Onları siz öldürme­
diniz, Allah öldürdü. Attığın zaman da sen atmadın ancak Allah attı. " 
(Enfal, 1 7) .11 

Tüm bu ayetlerde ikincil, yatay ya da bitişik sebepler tüm olay­
ların doğrudan ve biricik sebebi olarak takdim edilen Nihai Sebeb'in 

35 .  İlgili diğer ayetler. 56 :63-64; 67: 1 9. 
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içine yerleştirilmek suretiyle, mevcut sebepler yadsınıyormuş gibi gö­
rünüyor. Bedir Savaşı'nda Müslümanlara gelen ilahi yardıma gönder­
me yapan son ayet, yaratılmış varlıklara il li güçlerin verilmesinin inkar 
edilmesi bakımından en açık olanıdır. 

İlliyet hakkındaki bilimsel perspektif, dünyayı ve tüm olayları, 
mucizevi olanları da içine alarak, "tabii sebepler" ile ya da eşyanın 
Allah tarafından verilen tabiatına başvurarak açıklamak ister. Müslü­
man filozoflar ne her şeyin Nihai Sebebi olarak Allah'ın gerçekliğini 
ne de genellikle muhaliflerinin ileri sürdükleri gibi mucizelerin müm­
kün olduğunu hiçbir zaman inkar etmemişlerdir. Aksine onlar, birer 
bilim adamı olarak, bitişik ve ikincil sebeplerin önemini onların ilahi 
kaynağını unutmadan vurgulamışlardır. Filozofların fiziksel sebeplerle 
başlayıp nihayetinde İlk ve Nihai Sebep olarak Vacibu'l-Vücud'la sona 
eren dikey sebepler zinciri doktrini, muhaliflerine, mutlak takdir ve 
özgürlük sahibi olan Allah fikrinin altını oyuyormuş gibi gelmiştir. 

Farabi ve İbn Sina gibi felsefeciler açısından, dünyanın sadece 
Allah'ın iradesine değil, aynı zamanda O'nun varlığına da bağımlı 
olduğu söylenebilir. Fakat onlar tarafından Allah'ın yüceltilen yönü­
nün, O'nun varlığı ve ilmi olduğu açıktır. İlahi Gerçekliğin bu yönünü 
muhafaza etmek maksadıyla filozoflar yaratıkların cevher ve arazla­
rının nesnel gerçekliklerine vurgu yaptılar ve şunu savundular: "Ya­
ratma, Allah'ın varl ık vermesi ve kainattaki her yaratığın İlahi Kayna­
ğıyla varlığı ve aklı sayesinde irtibat kurmak suretiyle akıl şualarının 
parlaması dır. "·16 

. 

Filozofların mucizelere ya da "tabiat-üstü" olaylara karşı takın­
dıkları tavır belki de en güzel şu anekdotla gösterilebilir: Geleneksel 
İslami kaynaklarda İbn Sina ve sUfi Ebu Sa'id arasında bir hamamda 
geçen şu karşılaşma nakledilir: Ebu Sa'id, filozof bilim adamımıza, 
ağır bir cismin dünyanın merkezine doğru yöneldiğinin doğru olup 
olmadığını sorar. İbn Sina bunun kesinlikle doğru olduğunu söyler. 
Bunun üzerine Ebu Sa'id metal bir tası havaya fırlatır; fakat tas yere 
düşeceğine havada asılı kalır. "Bunun sebebi nedir?" diye sorar. İbn 
Sina doğal hareketin tasın düşmesi olduğunu, fakat güçlü bir kuvvetin 

36. S .  H.  Nasr, lslamic Cosmological Doctrines, s. 213, (İslam Kozmoloji Öğre­
tilerine Giriş, İnsan. Yay. 1 985 .) 
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bu doğal hareketi engellediğini söyler. "Bu güçlü kuvvet nedir?" diye 
sorar Ebu Sa'id. İbn Sina, "Tasın üstüne etki yapan ruhundur!" diye 
cevap verir. 37 

İbn Sina'nın cevabı oldukça öğreticidir. Burada tipik geleneksel 
Müslüman bilim zihninin işleyişiyle karşı karşıyayız. İbn Sina mucizevi 
olayı i lahi gücün doğrudan müdahalesine atfetmemiştir. Aksine olayı 
görünmez güçlü bir kuvvet şeklinde "tabii" bir sebebin eseri olarak 
açıklamıştır. Çok açıktır ki, "tabii sebep"le, modern materyalist fel­
sefede anlaşılan şeyin aynısını kastetmiyoruz. "Yüksek" olanı aşağı 
olanla açıklamaya çalışan modern mukabillerinin zıddına, geleneksel 
Müslüman bilim adamları eşyanın esas sebeplerini, açıklanan şeyden 
ontolojik olarak daha yüksek i lkelerle özdeşleştirirler. Mucizeleri 
"tabii" ya da bilimsel olarak açıklamak için filozoflar, tabii i l li güçle­
rin alanını, fiziksel ve latif alemlerin ötesinde üstün tabiatlara sahip 
olan ve mucizelerin fai l  sebepleri olarak algılanan mevcutları da içi­
ne alacak şekilde genişletirler. Yani anekdotta İbn Sina, Ebu Sa'id'in 
keramet sebebini Ebu Sa'id'in ruhundan yayılan ve çekim kuvvetine 
meydan okuyacak kadar üstün bir tabiata sahip olan görünmez bir 
kuvvetle özdeşleştiriyor. 

Peygamber'in tecrübe ettiği vahiy hadisesini filozofların ele al ışı, 
onların mucizelere ve genelde ill iyete karşı takındıkları tavrı resmeden 
bir diğer güzel örneği oluşturur. Müslümanlar Kur'an'ın nüzulüne ge­
nel likle, Peygamber' in en büyük mucizesi gözüyle bakarlar. Fakat yine 
de filozofların meleke psikolojisi3R üzerine yazdıkları risalelerde açık­
landığı üzere, bu "en büyük mucize", Peygamber aklının üstün tabia­
tına atfedilir. Peygamber aklının tüm diğer insanların akli tabiatından 
daha üstün olduğunu ve daima vahyin büyük meleği Cebrail ile deruni 
bir bağlantı içinde olduğunu savunurlar. Peygamber aklı mükemmel 
bir tabiata sahip olduğu için, i lahi vahyin alıcısı hal ine gel ir.19 

37. A.g.e. , s. 1 94. 
38 .  Meleke psikolojisi çerçevesinde filozofların vahiy teorisinin detaylı bir tar­

tışması için bkz. O. Bakar, Classification of Knowledge in Islam, 1. ve 3 .  
bölümler. 

39. Farabi ve İbn Sina gibi filozoflar peygamber aklını, insan nefsinin meleke­
leri hiyerar�isinde en yüksek pozisyona yerleştirmişlerdir. Onlar peygamber 
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Birçok Müslüman açısından, filozofların vahyin bilimsel teorisi­
ni psikolojik temellere dayanarak formüle etme girişimleri, bu en bü­
yük mucizenin mucizevi değerini düşürmekten başka bir anlam ifade 
etmez. Filozofların perspektifinden ise, insan aklının Allah'ın büyük 
meleği ile doğrudan iletişim içinde olduğu gerçeğinden daha büyük 
mucize ne olabilir ki ? Ve Kur'an gibi bir otorite onların duruş noktala­
rı için açık bir destek sunuyorsa, Cebrail'in aracı rolünü vurguladıkları 
için filozofları kim suçlayabilir ki ? Kur'an şöyle der: "O (Kur'an), şüp­
hesiz değerli, güçlü ve Arş'ın sahibi (Allah 'ın) katında itibarlı bir elçinin 
(Cebrail'in) getirdiği sözdür. " (Tekvir, 19-20) 

Bilimsel perspektif de, illiyet konusunda metinsel desteğe dayana­
rak İslamiliğini iddia edebilir. Bununla ilgili olarak aşağıda, Kur'an'dan 
ilgili bazı ayetleri40 aktaracağız: 

"Her şeyden yüce olan Rabbinin ismini tesbih et, ki O her şeyi 
yaratıp düzene koymuştur ve o her şeye kurallar takdir etmiş ve hi­
dayet vermiştir" (A'la, 1 -3) ;  "Yemin olsun esip savuran (rüzgar) 'a; 
ve ağır yükle yüklü olanlara; ve kolayca akıp gidenlere; ve emirle 
taksim edenlere" (Zari yat, 1 -4); "O Allah ki yedi göğü yarattı ve 
yeryüzünü de onlara benzer şekilde yarattı. Bunlar arasında O'nun 
emri nüzul eder durur; ta ki Allah 'ın her şeye kadir olduğunu ve 
ilminin her şeyi kuşattığını bilesiniz. " (Tal ak, 1 2) .  

Birinci ve  ikinci ayet, yaratılmış eşyanın tabiatlarının, özlerinin 
ya da sıfatlarının ve onların aracı illi güçlerinin nesnel gerçekliğine 
olan inançlarını tasdik eder. Özellikle ikinci ayet bize çok önemli bir 
noktayı hatırlatır. Kur'an'da Allah eşyanın tabiatları ya da gerçeklik­
leri adına yemin eder; ki bu da O'nun bizzat bu nesnel gerçekl ikleri 
kabul ettiğini ima eder. Sonuncusu belki de bunların en önemlisidir. 
Eğer yukarıdaki ayetlerin, filozofların ill iyet teorilerinin muhtemel en 
iyi özetini sunduğunu iddia edersek abartmış sayılmayız. İtalik kısım, 
yani ilahi emrin yaratı lmışların farklı seviyelerinden tenezzül etmesi 

aklını, en yüksek mükemmelliğinde akl-ı mustefad ile özdeşleştirmişlerdir. 
Bkz. a.g.e. ,  s. 64. 

40. Daha fazla ilgili ayet için bkz. 48 :7;  82 : 10 ;  82 : 19 .  
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(yetenezzelu 'l-emr), filozofların "dikey illi zincir" öğretisine açık bir 
metinsel tasdik sunmaktadır. Dahası, son ayetin bütününde bu dikey 
i l li zincirin insanı en nihayetinde ilahi kudreti ve ilmi tanımaya gö­
türeceği fikri mükemmel şekilde açık hale getirilmiştir. Filozofların 
kudret-i ilahiyeyi ve ilm-i ilahiyeyi yüceltme yolu böyledir. 

Yukarıdaki tartışma, her iki pozisyonun da sağlam dini ve rasyonel 
temeller üzerine oturtulduğunu açıkça göstermektedir. Bazıları filozof­
ların illiyetle ilgili görüşlerinin Gazzali'nen meşhur "ateş örneği"nden 
ciddi bir darbe aldığı görüşündedir. Gazzali ateşin yakıcı bir vasıta 
olarak tabiatını reddederken, şüphesiz Hz. İbrahim'in (a.s.) Kur'an'da 
zikredilen kıssasından etkilenmişti. Hz. İbrahim, müşrik düşmanları 
tarafından ateşe atılmış, fakat yanmamıştı. Scuhon tarafından, bir de­
fasında, aynı ayetin kelamcıların aleyhine ve filozofların lehine kulla­
nılabileceği hakkında şahsen uyarılmıştık. 

Söz konusu ayetler şöyledir: 

"Dediler ki, 'Eğer bir şey yapacaksınız, İbrahim'i yakarak ilah­
larınıza yardım edin!' Biz, 'Ey ateş!' dedik, 'İbrahim için serin ve 
selametli ol!" (21 :68-69) Scuhon, filozofların yerine şöyle cevap 
verir: Eğer ateş gerçekten bir yakma aracı olmasaydı, Allah ona 
serin olmasını emretmezdi !  

Aristotelyen ill iyet anlayışının kelamcılar tarafından reddedilme­
sinden hareketle "tabiat kanunları"nın onlar için herhangi bir anlamı 
olup olmadığnı sormak yerindedir. Çünkü tabii bilimlerde bu kanun­
lar ayrılmaz bir biçimde illiyet fikrine bağlanmıştır. "Tabiat kanunları" 
ile tabiatta tekil şeyler arasında var olan hem niteliksel hem de nice­
l iksel olarak düzenli sebep ve sonucun birbirini takibindeki düzenliliği 
şeklinde tezahür eden i l işkileri kast ediyoruz. Eş'ariler tabii olayların, 
dikkate değer bir düzenlilik gösterdiklerini inkar etmezler. Fakat on­
lara göre bu düzenlilik sadece zahiridir, nesnel bir gerçekliğe sahip 
olmaması anlamında gerçek değildir; zihinsel bir kurgudan ya da insan 
zihninin alışkanlığından başka bir şey değildir. 

İki olayı sebep ve sonuç olarak birleştirmek insan zihninin bir 
alışkanlığıdır. Mesela, sıcaklığın ateşle bağlanması olayını gözlemle-
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yerek zihin, sıcaklığa ateşin sebep olduğunu düşünür; halbuki gerçek­
te ateşin sıcak olmasını irade eden Allah'tır. Bundan dolayı Eş'arilerin 
görüşüne göre "tabiat kanunları" nesnel olarak gerçek değildirler. 
Onlar Allah tarafından belirlenmiş ve "kanun" statüsü verilmiş zihni 
kurgulardır. 

EŞ'ARİ ATOMCULUGUNUN 
YERİ VE ÖNEMİ 

Dikkat çektiğimiz üzere, Sünni kelamında Eş'ari atomculuğunun 
önemli bir yeri vardır. Onlar, bir tabiat felsefesi olarak Meşşai filozof­
lardan ve Şi'i mütekellimfından, ötekilerin eşyanın özünde devamlılığı 
ve tabiattaki illi zincirin önemini vurgulamaları bakımından ayrılırlar. 
Fakat alemin devamlı yaratılmasının ve yok edilmesinin sfıfi tasavvu­
ruyla birçok benzerlikleri vardır. 

Eş'ari kelamının occasionalismi Latin skolastisizminde olduğu gibi 
Descartes, Malebranche ve Hume'un Rönesans sonrası felsefesi üze­
rinde de büyük etkide bulunmuştur. Kelamı, Latin Batı'ya aktardığına 
inanılan kişi meşhur Yahudi filozof ve teolog Musa b. Meymfın'dur. 
Onun, kelamın ayrıntılı ve kuşatıcı bir tanımını sunan Aklı Karışıklar 
İçin Kılavuz adlı kitabı 1 220'ye kadar, erken bir tarihte Latinceye ter­
cüme edilmiş ve daha sonra Thomas Aquinas'ın İslam occasionalismi 
eleştirisine temel olarak hizmet ermişti. Ne kadar ilginçtir ki, illiyeti 
inkar ederken Hume, zihnin sebep ve sonuç olarak algıladığı iki olay 
arasındaki bağlantının İlahi İrade olduğunu hakikat olarak kabul erme­
den önce, Eş'arilerin sundukları argümanlara çok benzer argümanlar 
ileri sürmüştür. Dahası, onun bazı örnekleri Eş'arilerin örnekleriyle 
aynıdır. Bu, bazı araştırmacıları Hume'un Eş'ari atomculuğu i le İbn 
Rüşd'ün Teha(utu 't-teha(ut'u ve İbn Meymfın'un yukarıda zikrettiği­
miz çalışması (Delaletu 'l-hairfn) vasıtasıyla tanışmış olması gerektiğini 
varsaymaya götürmüştür. 

Eş'ari atomculuğu, ayrıca, çağdaş bilim felsefesi ve tarihi için bü­
yük öneme haizdir. Bu, modern fiziğin atom teorisiyle olan birçok 
benzerliğinden dolayıdır. Bunun önemli bir neticesi, bilimsel merodo-
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lojinin ve bilimsel teorilerin epistemolojik temelleri ile ilgili günümüz­
de kabul edilen görüşlerin altında yatan varsayımlardan bazılarını tek­
rar gözden geçirmek zorunda kalmamızdı·r. Çünkü Eş'ari atomculuğu 
bize, tabiata bakmanın ve onu anlamanın başka bir yolu olduğu ihti­
malini teklif eder. Bu yol modern bilimin benimsediğinden farklıdır. 
Fakat çağdaş kuantum fiziği ile birçok ortak özelliği paylaşan bütüncül 
bir atom teorisi formüle etmeyi başarmıştır. 





İSLAM TIP FELSEFESİNE GİRİŞ 

• • 

GİRİŞ 

ı slam tıbbı i le Islam ümmetinin doğuşundan günümüze kadar bin 
yılı aşkın süredir, çeşitli ırki ve etnik kaynaklardan ve iklimlerden 

Müslüman halkların kavramsallaştırdığı ve geliştirdiği tıp sistemi kas­
tedilmektedir. İslami olarak anı lmayı hak eden diğer her şey gibi İslam 
tıbbı da her şeyden önce İslam dininin temel öğretilerinden sadır olan 
prensipler üzerine kurulmuştur. İslam tıbbı, İslam ümmetinin tıp ve 
sağlık sorunlarına Allah, insan, tabiat ve toplumun birbiri içine sıkıca 
girdiği ve uyumlu bir şekilde birbiriyle ilişkili olduğu ve İslam dünya 
görüşü ile uyumlu çözümler bulmak amacıyla giriştikleri şuurlu bir 
teşebbüsün meyvesidir. İslam tıbbı kesinlikle, İslam maneviyatının ve 
ahlaki değerlerinin en önemli kültürel tezahürlerinden biridir. 

Modern araştırmacılar tıptan bir sistem olarak bahsederek genel­
likle sadece tıp bilgisine ve onun birçok dalına değil, çeşitli kurumsal 
formlar içinde rıbbi pratik ve sağlık bakımı organizasyonu vb. şeylere 
de gönderme yapmak isterler. Bu anlamda bir tıp sistemi çerçevesinden 
bakıl ınca, İslam tıbbı dünyanın bu zamana kadar gördüğü en gelişmiş 
ve en etkin tıp sistemleri arasında sayılmalıdır. Uzun tarihi boyunca 
İslam tıbbı, yeni tıbbi uygulamalar başlattı ve koruyucu tıbbın, tıbbi 
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eğitimin, tıp ahlakının, ilaç yapımının, kayıt ve sınıflandırmanın ve te­
davi edici yöntemin önceden hiç görülmemiş bir şekilde gelişimini ve 
daha sistematik bir organizasyonunu mümkün kılan yeni tıp ve sağlık 
kurumlarının doğmasına neden oldu. 

Bu yeni uygulamalar ve kurumlar günümüze kadar modern tıp 
sisteminin özündeki organizasyonun ayrılmaz parçası olarak kaldı. Bu, 
eczacı lık alanı için özellikle geçerlidir. Dikkate değer çağdaş bir tıp ta­
rihçisi olan Cyril Elgood'un konuyla ilgili şu ifadesi dikkat çekicidir: 

"Araplar tıp malzemelerini o kadar sağlam ve doğru kurmuşlar ki, 

onların eczacılığı tüm sistemlerindeki diğer parçaların hepsinden 

daha uzun bir süre yaşadı. Onların ilaçları sınıflandırma metotları 

aslında bugün de değişmemiştir. Eczane bugün de hastanenin en 

önemli parçasıdır. "41 

Birçok seçkin Müslüman hekimin en önemlisi İbn Sina'dır. Onun 
araştırmacı gayretleri sayesinde Müslümanların malumat sahibi olduğu 
üzere tüm bu tıp bilgisi, gövdesi tüm zamanların en büyük tıp ansik­
lopedileri arasında olmakla takdir edilen çalışmaları sistematik şekilde 
yazıya dökülmüştür. Özell ikle tasniflerin, diyagramların ve çizimlerin 
özgün özellikleri yardımıyla, bu tıp ansiklopedileri eğitim ve öğretimi 
kolaylaştırmış ve sonuçta sadece İslam dünyasındaki tıp okullarında 
değil 19 .  yüzyıl gibi geç bir tarihe kadar Batı'da da popüler ders kitap­
ları olarak hizmet etmiştir.42 

İslam tıp sistemi, en azından altın çağı boyunca, değişime adapte 
olabilmesinde görüldüğü gibi, hem olağanüstü sentez gücünü ve esnek­
liğini ya da dinamik doğasını hem de Müslümanların karşılaştığı çeşitli 
geleneksel tıp sistemlerindeki öğretilerin, metotların ve tekniklerin en 
iyilerini yorumlama kabiliyeti vasıtasıyla bilimsel karakterini sergile­
miştir. Mesela, 14. yüzyıldan başlayarak İslam tıbbı Hint-Pakistan alt 

4 1 .  C .  Elgood, Safavid Medical Practice (The Practice of Medicine, Surgery and 
Gynaecology in Persia Between 1 500 A.D. and 1 750 A.D. , (London: Luzac 

& Company Ltd., 1 970), s. 30. 
42. Orta Çağların en meşhur iki tıp ders kitabı İbn Sina'nın el-Kanun fit-tıbb'ı 

ve ez-Zahravi'nin Kitiibu 't-tasrif idir. 
· 
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kıtasına yayıldığında tıp ve  diğer geleneksel Hint tıp sistemleriyle kar­
şılaşmak suretiyle zenginleşmiştir. 

Bununla beraber dikkat edilmesi gereken nokta, İslam tıbbının 
tüm bu zenginleşme süreci boyunca temel felsefi çerçevesinin ve esas­
larının pratik olarak değişmeden kaldığıdır. İslam tıbbının üzerine 
oturtulduğu genel ilkeler Müslüman hekimler tarafından felsefi ve bi­
l imsel açıdan her zaman uygulanabilir olarak görülmüştür. Ne talihsiz-

. liktir ki, İslam tıbbının halen yaşayan bir tıp sistemi olarak var olduğu 
Hint-Pakistan alt kıtası gibi birkaç yer müstesna, İslam tıp felsefesi ve 
teorilerinin çoğu unutulmuş ya da günümüz Müslümanları tarafından 
neredeyse hiç anlaşılmayacak bir duruma gelmiştir. Aslında, bugün 
gözlemlediğimiz şey, İslam tıp sisteminin birçok harici ve organizas­
yonel yönünün modern tıp sisteminin bütünleyici bir parçası şeklin­
de hayatını sürdürürken, İslam tıbbının altında yatan felsefenin alay 
konusu edildiği ve Müslümanlar da dahil olmak üzere birçok bilim 
adamınca bilimsel olmadığı gerekçesiyle reddedildiğidir. İndirgemeci 
bilim anlayışı, sadece modern tıbbın bilimsel tıp olduğu fikrini kabul 
etmektedir. Sonuç olarak, İslam tıbbı, modern toplumun tıp ve sağlık 
ihtiyaçlarıyla ilgisiz olduğu gerekçesiyle reddedilmektedir. 

Bu bölümde, İslam tıp teorilerinin altında yatan ilkelerin tekrar 
ifade edilmesi, yaygınlaştırılması ve çağdaş tıpta sağlık açısından gi­
rilen kriz nedeniyle yeni uygulamaların yapılması gerektiği görüşünü 
savunuyoruz. İslam tıp felsefesini yeniden keşfetme ve canlandırma­
daki ana husus teorik ya da akademik değildir. Daha ziyade, İslam 
tıp sisteminin İslami yaşam tarzında en uygun olanı olduğuna ve her 
çağdaki İslam ümmetinin genel tıp ve sağlık ihtiyaçlarını karşılamada 
en etkin olanı olduğuna duyulan sağlam inançtır. Ne var ki, İslam tıp 
felsefesi ve bu felsefeden neş'et eden bilimsel teoriler entelektüel ola­
rak, en azından bilim adamları topluluğu tarafından kabul edilmeden 
önce İslam tıbbında önemli bir canlanma beklenemez. 

İSLAM KÜL TÜRÜNDE BİR BİLGİ DALI OLARAK TIP 

Batı kültüründe olduğu gibi İslam kültüründe de tıp, hem bilim 
hem de bir sanat sayılır. Daha da ötesi tıp; mimari, tarım ve denizci-
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Jikle aynı kategoriye konulan pratik ya da kıyasi olmayan bir sanattır.43 
Bir bilim olarak tıp, birçok ilim tasnifinde insan vücudunun özel yön­
leriyle uğraşan, tabii bilimlerin (ya da felsefenin) bir dalı olarak sınıf­
landırılır. 

1)  Tıp İlminin Konusu 

Hekimlik mesleğinin sekiz yüz yıldır son otoritesi olan İbn Sina'nın 
değerli kitabı Kdnun'da tanımladığı üzere tıp ilmi, "sağlığı muhafaza 
etmek ya da eski haline getirmek için uygun yolları kullanmak mak­
sadıyla insan vücudunun hastalık ve sağlık durumları ile i lgilenen bir 
bilgi dalıdır." 

Yani, tıp ilminin en temel kavramları, sağlık ve hastalık kavramla­
rıdır. İnsanoğlu tıp düşüncesi tarihinde, birçok farklı sağlık ve hasta­
lık felsefesi ve teorisi ortaya koymuştur. Her felsefe, insan bedeninin44 
farklı  bir tasavvuru ve daha spesifik olarak özel fizyolojik bir perspek­
tifi üzerine kuruludur. Ayrıca her felsefe farklı bir tıp sistemi doğur­
muştur. İslam'ın sağlık ve hastalık teorisi, onun fizyolojik temelini de 
içerecek şekilde aşağıda açıklanmıştır. 

2) Tıp İlminin Görevi ve Amacı 

Müslüman hekimlere göre, tıp ilminin genel maksadı, insan 
bedeninin sağl ığını muhafaza etmeye ya da eski haline getirmeye 
Allah'ın izniyle yardımcı olacak önlemleri almak ve onları muha­
faza etmektir. İnsan vücudunun normal hali sağlıklı olduğu haldir. 
Bu, vücudun tüm işlevlerinin normal olarak devam ettiği ve vücudu 

43 . Pratik ya da kıyasi olmayan sanat nosyonu, Müslüman filozof-bilim adam­
larıııııı anladığı şekliyle, modern uygulamalı bilimler fikrini kucaklar. Bilgi 
dallarınııı kategori lerinin doğası meselesini Classification of Knowledge in 
Islam adlı eserimizde tartıştık. 

44. İnsan bedeninin İslami tasavvurunun ayrıntılı bir tartışması için bu kitabııı 
9. bölümüne bakınız. 
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oluşturan tüm elemanların ve sistemlerin harmanisi ve dengesiyle 
karakterize edilen durumdur. İl let ya da hastalık, bir ya da daha fazla 
organın işlevinin veya formuı:ıun bozulması neticesinde bu harmani 
ve dengenin yok olmasının bir sonucudur. Tıp i lminin ve hekimin 
görevi sağlığın normal halini muhafaza etmek ya da vücut hastalıkla 
acı çektiğinde onu eski haline getirecek uygun vasıtaları bulmak ve 
kullanmaktır. 

Sağlığın korunması, koruyucu ve önleyici tıbbın önemini odak 
noktası haline getirir. Diğer taraftan, sağlığın eski haline getirilmesi 
ise öncelikle tedavi edici tıpla ilgilidir. Böylece, tıp ilminin i lgilendiği 
iki ana alan ortaya çıkmış olur: Koruyucu tıp ve tedavi edici tıp. İslam 
tıp sistemi her ikisine de büyük önem verir. 

3) Tıp İlminin Dini Değeri 

Müslümanların geliştirdiği pratik bilim ve sanatların hiçbirisine 
tıp kadar asil ve saygın bir yer verilmemiştir. Müslüman din ve tıp 
otoriteleri arasından birçoğu, tıp sanat ve pratiğini "birinci sınıf bir 
uğraş" olarak görmüşlerdir. Çünkü tıp erkek ve kadınlara, başkala­
rının sağlıklarını muhafaza etme ve onları iyileştirme hususunda yar­
dımcı olmalarını sağlar."45 İslam'ın amacı insanın refah ve mutluluğu­
dur. İslam'ın mutluluk anlayışı güven, tam sıhhat, insan ferdinin ve 
topluluğunun bütünlüğü -ki fiziksel sıhhat açıkça bunun zorunlu ve 
ayrılmaz bir unsurudur- fikirlerini içine alır. 

İslam'da sağlığa bütüncül bir gözle bakılır; dolayısıyla İslam tıb­
bının doğası da bütüncüldür. Kur'an'ın isimlerinden birisi "sıhhat ve­
ren" ya da "sıhhati düzeltici" anlamına gelen eş-Şifa' dır. Müslümanlar 
buradaki sıhhati manevi, entelektüel, psikolojik ve fiziksel sağlıkla il iş­
kilendirerek anlarlar. İnsan sağlığının tüm bu farklı boyutları, İslam'ın 
dünya görüşünde bütünleştirilmiş ve birleştirilmiştir. Böylece, tıbbın 
görevi, Kur'an'ın insanın mutluluğu hakkındaki görüşüyle tamamen 
uyum içindedir. 

45. F. Rahman, Health and Medicine in the Islamic Tradition, (New York: 
Crossroad, 1 987), s. 39 .  
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Müslümanlar tarafından tıp, genellikle, kökleri açıkça Kur'an'da 
ve peygamberin sünnetinde yerleşmiş bir bilim olarak algılanmıştır. 
Tıbbın geleneksel İslam toplumundaki prestij ve asaleti, bu sanatın in­
sanlara İdris peygamber vasıtasıyla vahyedildiğine olan inançtan ötürü 
daha da artmıştır. 46 

Tıbba verilen yüksek dini değer, ahlaki-fıkhi düşünce üzerine ku­
rulu olan Müslümanların bilgi tasnifine de açıkça yansımıştır. İslam 
şeriatının ahlaki-fıkhi kriterlerine göre tıp, farz-ı kifaye i l imler kate­
gorisinde yer alır. Bu kategorideki i limleri öğrenmek her Müslümanın 
boynunun borcu değildir. Fakat bu, kolektif bir varlık olarak Müslü­
man topluma farzdır. Şeriatın bildirdiği ilke, ümmetin tıp ve sağlık 
ihtiyaçlarını karşılayacak kadar yeterli sayıda tıp öğrenen Müslümanın 
var olmasını zorunlulu görür. Eğer bu ilke Müslümanlar tarafından iç­
tenlikle takip edilmiş olsaydı, şu içinde oldukları şiddetli tıbbi ve sıhhi 
sorunlardan korunmuş olacaklardı. 

Tıp i lmine verilen bu özel dini onaydan ötürü hekimler, İslam 
toplumu içinde oldukça etkin ve saygıdeğer bir konuma sahip olagel­
mişlerdir. Fakat aynı zamanda Müslüman hekimin şahsiyetinin, en­
telektüel özelliklerinin ve duruşunun da buna mukabil tıp ilminin ve 
mesleğinin prestijini  muhafaza ettiğini ve yükselttiğini söylemek doğru 
olacaktır. Müslüman hekim, modern mukabilleri gibi bir uzman değil­
dir. O genellikle her konuda geniş bilgiye sahiptir ve bilimlerin birço­
ğuna büyük i lgisi vardır. Kelimenin tam anlamıyla bir entelektüeldir. 
Müslüman hekim, genellikle, İslam entelektüelliğinin tam tecessüm 
etmiş halidir. Çünkü Nasr'ın ifade ettiği gibi :  

"İslam tarihi boyunca bilimlerin yayılması v e  aktarılmasında 

hakim figür olmuş olan bilge kişi ya da hekim, aynı zamanda ge­
nellikle de doktordur. İkisi arasındaki ilişki aslında o kadar yakın­

dır ki, hem bilgeye hem de doktora hekim denmiştir. İbn Sina ve 
İbn Rüşd gibi İslam filozof ve bilim adamlarının en meşhurlarının 
çoğu aynı zamanda hekimdirler."47 

46. Bu inanç, Sa'id el Endelusi ve İbn Kıfti gibi birçok Müslüman tıp otoritesi ve 
düşünce tarihçisi ve hatta Gazzali gibi alimler tarafından kabul edilmiştir. 

47. S. H. Nasr, Science and Civilization in Islam, s. 1 84 (İsldm'da Bilim ve Me­
deniyet, İnsan Yay. 1991 ) . 
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Tıp uğraşına verilen büyük dini şerefe uygun olarak Müslüman 
toplumun, hekimden yüksek bir beklenti içerisinde olması doğal ve 
uygundur. Genel olarak, hekimin, "bilimsel kavrayışı ahlaki değer­
lerle birleştirmiş, entelektüel gücü derin bir dini inançtan ve Allah'a 
tevekkülden ayrılmamış faziletli bir karakter"48 sahibi olması beklenir. 
Müslüman hekimlerin genellikle bu beklentileri karşılamayı başarmış 
olması, İslam tıp sisteminin övgüsüne dahil olmaktadır. 

İSLAM TIP SİSTEMİNİN KAPSAMI VE KISIMLARI 

Müslüman hekimler tıp bilimini teorik ve pratik olarak iki ana 
kısma ayırırlar: (Bkz. Tablo 1 )  

1 .  Teorik tıp 

Teorik tıp beş ana daldan oluşur. Bunlar: 

a. Fizyoloji 

Kelime anlamı insan bedenindeki "tabii olayların bilimi" olan 
ilm-i umur-i tabiiyye, yaşayan bir organizma olarak görülen insan 
bedeninin tüm yapılarının, organlarının ve bölümlerinin işlevleri ile 
ilgilenir. Humoral teorisi üzerine kurulu olan İslam fizyolojisi, birçok 
bakımdan modern tıbbın fizyolojisinden temel olarak farklıdır. Hu­
moral teorisi daha sonra tartışılacaktır. 

b. Anatomi 

Bu bilim (ilm-i teşrih) esas olarak insan vücudunun ve onun bölümle­
rinin yapılarıyla ilgilenir. Fakat Müslüman hekimlerin anladığı ve tanım­
ladığı şekliyle anatomi, aynı isimle bilinen modern bilimden çok daha ge-

48.  A.g.e. , s. 1 85 .  
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niş b ir  alana sahiptir. 15 . yüzyılın meşhur İranlı tıp hocası Sadreddin Ali 
İsfahani, anatomiyi "hayvan ve insan vücudunun tek tek bölümlerinin, 
onların yaratılış amaçlarının ve onlarda tezahür eden kudret-i ilahiyye ve 
hikmet-i ilahiyyenin ayetlerinin ilmidir" şeklinde tanımlamıştır.49 

Yani anatomi, fizyoloj i ile yakından ilgilidir. Aslında yukarıda ima 
edildiği gibi Müslüman hekimler, anatomiyi fizyolojiden hatta teolo­
jiden bağımsız bir konu haline getirmeyi reddetmişlerdir. Anatomi sa­
dece tıp öğrencilerine değil, aynı zamanda felsefe, kelam, tasavvuf ve 
fıkıh öğrencilerine de okutulduğu için Müslümanlar arasında belki de 
en popüler tıp dalı idi. 

c. Patoloji 

En geniş anlamıyla bu bilim bedenin halleriyle (ilm-i ahvdl-i be­
den) uğraşmakta; hastalığın doğası ve tezahürleri i le insan bedeninin 
yapısını çalışmaktadır. 

Müslüman hekimlere göre bedenin üç hali vardır: Sağlık hali, has­
talık hali, ne sağlık ne de hastalık hali. Bu son kategori ile yaşlı insan­
larda ve bir ameliyat ya da yaralanma sonrası iyileşme dönemine giren 
insanlarda olduğu gibi, hem hastalığın hem de tam sağlığın yokluğu 
kastedilmektedir. 

İbn Sina, el-Kanun fit-tıbb' ında hastalıkların detaylı bir tasnifini 
vermektedir. 50 

d. Etioloji 

Bu bilim özel olarak hastalıkların sebeplerinin (ilmu'/-esbdb) ve 
bedenin normal olmayan hallerinin çalışılmasıyla ilgilenmektedir. 
Bundan dolayı patoloji ile çok yakından ilgidir. 

49. C. Elgood, a.g.e., s. 129. 
50. En temel tasnif, hastalıkların basit ve kompleks olarak ayrılmasıdır. Bkz. 

Hakim Muhammed Abdurrezzak ve Ümmü'l-Fazal, Report on Arab (Yunani) 
Medicine and the State of Kuwait, 1 977, s. 1 2. 
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e. Semptomatoloji 

Bu bilim (ilm bi'd-delail) ,  hastalıkların semptomları i le i lgilenir. 
Müslüman hekimler nabız, ten rengi gibi harici semptomlara olduk­
ça güvenmişlerdi. Onların harici semptomlara, özell ikle de nabza 
bakarak bir hastalığı teşhis edebilme yetenekleri fevkaladeydi. İbn 
Sina nabzın on özel l iğinden bahseder ki, Müslüman hekimler bir 
hastalığı teşhis ederken buna genel likle büyük önem verirler. Bu 
özellikler : 5 1  

- Miktar 
- Kuvvet 
- Hareket süresi 
- Kalp duvarının durumu, yumuşak ya da sert oluşu 
- Hacim 
- Dinlenme süresinin miktarı 
- Nabız çarpıntısı 
- Eşitlik ve eşitsizlik 
- Nabız dengesi 
- Ritim 
Müslüman hekimler aynı zamanda vücut içi düzeni kapsamında 

sindirim sisteminin öneminden de büyük ölçüde haberdardırlar. Bu 
yüzden onlar, tenasül uzvuyla ilgili rahatsızlıklarda, kandaki hastalık 
başlangıcında, metabolizmik rahatsızlıklar ve karaciğer hastalığı gibi 
durumları teşhis etmek için idrar ve dışkı analizleri yapmışlardır. 

2. Pratik Tıp 

Pratik tıp iki daldan oluşur: Hijyen (hıfzu's-sıhha) ve tedavi 
(ilmu'l-ilıic). 

5 1 .  A.g.e. 
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a. Hijyen 

Hıfzu's-sıhha terimi, sağlığın korunması anlamına gelir. İslam tıb­
bında bu isimle bilinen dalın çok geniş bir çalışma alanı vardır; çünkü 
İslam'da sağlığın muhafazası düşüncesi modern tıptakinden kesinlikle 
çok daha geniş bir kuşatıcılığa sahiptir. Kişisel hijyen, toplumsal sağlığı 
ve sosyal ve koruyucu tıbbın ilgi sahasını oluşturan alanları da içine 
alır. 

Uygulama açısından bakıldığında, yukarıda işaret edilen kuşatıcı 
anlamıyla hijyen, İslam tıbbının en önemli dalıdır; zira bu tıp dalı, 
hastalığı tedavi etmekten ziyade öncelikli olarak ondan korunmakla 
i lgilenir. İslam tıp sisteminde hastalığın önlenmesine yapılan bu büyük 
vurgu, şeriat öğreti lerinin doğrudan bir sonucudur. Önceden de be­
lirttiğimiz gibi, Müslümanlar için sağlık Allah'ın, insanı yarattığı doğal 
ya da normal haldir. Bir hadis, insanın bir hastalığa yakalanmadan 
önce Allah'ın kendisine bir hediyesi olan sağlığını muhafaza etmesini 
ve değerini takdir etmesini salık verir. Böyle bir karşılık insan varlığı­
nın tüm yönlerini manevi:, psikolojik ve de fiziksel olarak içine alır. 

Benzer bir şekilde, insan toplumsallığının birliğine ve bütünlüğüne 
vurgu yapan İslam sosyal felsefesi de toplumun hasta bireylerine karşı 
yerine getirilmesi gereken görev ve sorumluluklar yüklemiştir. Böyle­
ce İslam'da hastalık, hiçbir zaman, maalesef bugün birçok insanın ele 
aldığı şekilde belli ekonomik sonuçları ima eden sırf tıbbi bir sorun 
olarak görülmemiştir. Hastalık hiçbir zaman sadece tıbbi yönüne in­
dirgenmemesi gereken çok yönlü bir olgudur. Hastalığın müsbet de­
ğerini vurgulayan, manevi ve sosyal önemine işaret eden birçok hadis 
mevcuttur.n 

Hastalık ve onun bütün boyutları hakkındaki İslam öğretileri, özel­
l ikle manevi, psikolojik, tıbbi ve de sosyal olan öğretiler, geleneksel 
Müslüman toplumlarının sağlıklı bir insan ekolojisi ve sosyo-kültürel 
ortamlar üretmelerini sağlamıştır. Bu ortamda hastalar ve acı çekenler 
modern mukabillerinin çoğunun, özellikle de endüstrileşmiş Batı top-

52.  İslam'da hastalığın manevi ve sosyal öneminin bir  tartışması için bkz. F .  
Rahman a.g.e., özellikle de "Wellness and Illness in the Islamic Worldview" 
adlı bölüm, s. 1 1 -28. Ayrıca bu kitabın 9.  bölümüne de bakınız. 
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lumunda yaşayan bireylerin acı bir biçimde altında ezildiği psikolojik 
ve ekonomik yüklerin çoğundan kurtarılmışlardır. İslam maneviyatı ve 
onun iman geleneği ve öngörülen sosyal i l işkiler ve kurumlar, özellikle 
de aile ve İslam tıp sisteminin toplumcu tabiatı, hastanın "psikolojik 
ve ekonomik" yüklerden kurtarılmasında önemli roller oynamışlardır. 
Tıbbi tedavi yolları bulmadaki başarısızlıklara tepki verme tarzlarında 
bile bir asalet vardır. 

Birçok modern hastalığın ortaya çıkışının gösterdiği gibi, hayat 
tarzı ile sağlık arasında çok yakın bir il işki vardır. Kalp rahatsızlığı 
ve kanser gibi kronik ve bozulmaya yol açıcı hastalıklar, modern Ja­
ponların karoşi53 dedikleri hastalık da dahil olmak üzere stresle ilgili 
rahatsızlıklar, frengi, cinsel organ uçuk ve siğili, bel soğukluğu ve şim­
di de AIDS gibi cinsel temasla bulaşan hastalıklar, yanlış ilaç kullanı­
mından ve tedavi edici ya da iyileştirici prosedürlerden kaynaklanan 
hastalıklar, tüm bunlar modern endüstrileşmiş toplumların yaşadığı 
hayat tarzlarıyla il işkilidir. 

Herhangi bir hayat tarzının bileşenleri şunlardır: 
- Beslenme alışkanlıkları ve yiyecek üretim ve tüketim tarzları 
- Cinsel alışkanlıklar 
- Çalışma alışkanlıkları 
- Çevrenin düzenlenmesi 
- Sağlık, hastalık, rahatsızlık ve tedaviye karşı genel tutum 
Yukarıda bahsettiğimiz hastalık sınıflarından her biri, modern ha­

yatın bu yönlerinden biri ya da daha çoğuyla alakalıdır. Cinsel yoldan 
bulaşan hastalıklar, açık bir şekilde cinsel alışkanlıklarla ilgilidir. Stres­
le ilgili rahatsızlıklar, kalp rahatsızl ıkları ve kalp krizleri modern çalış­
ma alışkanlıklarının doğrudan sonuçlarıdır. Iatrogenic* tedaviden ge­
len rahatsızlıklar modern insanlar arasında hastalık, sağlık ve tedaviye 

53.  Karoşi, aşırı çalışmaktan kaynaklanan ölümün modern Japoncadaki ifa­
desidir. Bkz. "Living to Grips with Karoshi" adlı makale, Time, Ocak 30, 
1 989.  
Primer bir  hastalığın tedavisi sırasında ortaya çıkan ve bu tedaviye bağlı 
olarak gelişen sekonder bir rahatsızlık durumu. (ç.n.) 
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karşı bütüncül bir yaklaşımın eksikliğinden kaynaklanır. Hastalıkların 
sebeplerine ve tedavisine bütüncül yaklaşımın eksikliğinden kaynak­
lanan bazı sonuçlar "gereksiz ve genel likle de riskli amel iyatların yay­
gın oluşu, doktorların uygun olmayan ya da tehlikeli ilaçlar yazmaya 
haddinden fazla hazır olmaları ve tehlikeli teşhis süreçlerinin fazlasıyla 
kullanılmasıdır."54 Kanser hastal ığının yüzde 80-90'ının hava kirlil iği, 
sigara, yiyecek katkı maddeleri, böcek zehiri ve radyasyon gibi çev­
resel risklerden kaynaklandığı yaygın olarak bilinmektedir. Yukarıda 
bahsedilmeyen fakat bugün Batı' da önemli tıbbi kaygılara yol açan aşı­
rı kiloyla ilgili hastalıklar ise beslenme ve beslenme alışkanlıkları ile 
yakından ilgilidir. 

Modern hayat tarzı ve modern hastalıklar arasındaki bu sıkı i lişki­
nin ışığında, insan, İslami hayat tarzında tecessüm etmiş olan hikmet 
üzerinde daha çok düşünmelidir. Şeriat öğretilerinin üzerine oturan 
İslami hayat tarzı bir bütün olarak koruyucu tıbbın bir şekli olarak gö­
rülebilir. Aslında, bir Müslüman için, ibadete ilişkin temizlik, yeme ve 
içme, perhiz, cinsellik ve çalışma alışkanlıkları, çevrenin organizasyonu 
ve tedavi ile ilgili şeriatın çeşitli kural ve emirlerinin tamamı, bireylerin 
ve toplumun mümkün olan en iyi şekilde sağlıklarını muhafaza edebil­
mesi ve hastalıkları önleyebilmesi için Allah tarafından emredilmiştir. 
Bu sebeple, İslam, tıp ilmini, dini öğretilerin içine, onların bütünsel bir 
parçası olarak dahil eder. Bu bağlamda, şuna da dikkat çekilmelidir 
ki, Peygamber'in tıbbi sorunlarla ilgili tüm hadisleri birçok Müslüman 
yazar tarafından Tıbb-ı Nebevf adı altında sistematize edilmiştir.55 Bu 
bilgi kümesi İslam tıbbının dini temeli olarak hizmet eder ve İslam tıp 
eğitimi her zaman muhakkak bu kitabın çalışılmasıyla başlar. 

İslam, tıbbi sağlığın muhafazası için altı hayati ön zorunluluk or­
taya koymuştur. Genelde "altı zorunluluk" (sitte-i zaruriye) denilen 
bu altı prensip birçok yazara göre tartışma konusunu ortaya koyar.16 
Bunlar; 

54. John Ehrenreich (ed), The Cultural Crisis of Modern Medicine, (New York: 
Monthly Review Pres, 1978), s. 14. 

55. Bkz. örneğin, C. Elgood'un Osiris'teki bu çalışmanın İngilizce tercümesi, 
1 962, s. 33-192. 

56. C. Elgood, Sa(avid Medical Practice, s. 17 - 18 .  
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- Hava 
- Yiyecek ve içecekler 
- Bedenin dinlenme ve hareketi 
- Uyku 
- Duygusal hareket ve sakinlik 
- Boşaltım ve tutmadır. 

- Hava 

İyi bir sağlık için zorunludur. İklimin ve toprağın insan sağlığına 
etkisi de bu sorunun İslami açıklamasına dahildir. İbn Sina'ya göre 
hava değişikliği hastaların birçok rahatsızlığı yenmelerine yardımcı 
olabilir. Şehir sakinlerine iyi ve temiz hava teminini garantilemek için 
İbn Sina, şehrin birçok bahçeye sahip olması gerektiğini ve şehir du­
varlarının mimari dizaynının şehrin iklim koşullarıyla ekolojik olarak 
uyum içinde olması gerektiğini şiddetle tavsiye eder. 

- Yiyecek ve içecekler 

Bu ikinci gerekl i liğin tartışılması diğer şeylerle birlikte şunları da 
içine alır: 

- Neyin yenmesi ve içilmesi iyidir ve bununla bağlantılı olarak 
hangi yiyecek ve içeceklerden kaçınılmalıdır? 

- Yenilmesi ve içilmesi gereken miktar nedir? 
- Öğünlerin uygun zamanları hangileridir? 

Müslüman hekimler sadece taze, çürümeden ve hastalık üreten 
maddelerden uzak yiyecekleri tüketmemiz gerektiğini savunurlar. İçme 
suyu arı olmalıdır. Mesela İbn Sina belli kaynaklardan çıkan menba su­
larının mineral içeriklerinden dolayı sahip oldukları tıbbi önemi fark 
etmiştir. Diğer taraftan kirli suyun hastalık taşıdığı da fark edilmişti. 
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Hakim Abdurrezzak'a göre bu gerçeği ilk fark eden İbn Sina'dır.57 Da­
hası Müslüman hekimler neyin yenmesi ve içilmesi gerektiğinin kişiye 
göre değiştiğini savunmuşlardır; çünkü herkesin kendine has bir hu­
moral (vücut sıvısı) yapısı vardır. 

Müslüman hekimler tarafından, dinen yasak olan domuz eti ve 
alkollü içecekler gibi yiyecek ve içecekler hakkında, bunların yasak­
lanmasının tıbbi ve bilimsel haklı çıkarımlarıyla ilgili tartışmalar içeren 
ya da özel olarak bunları tartışan birçok risale kaleme alınmıştır. Me­
sela, Müslüman klinikçilerin en büyüğü sayılan er-Razi (ö. 925), içkili 
olmanın ve alkollü içeceklerin insanın hem ruhuna hem de vücuduna 
yaptığı etkilerle ilgili olarak şunları yazmıştır: 

"Kronik bir şekilde içkili olmak, ona dalanı mahveden, felakete 

ve her çeşit hastalığa sürükleyen fena eğilimlerden biridir. Çünkü 

aşırı içenlerde içki pek yakında beyin kanaması, nefes kesilmesi 

ve ani ölümlere sebep olur. Tüm bunların yanında içkili olmak 

aklın gitmesine sebeptir. .. İçki rasyonel nefsi zayıflatır ve onun 

güçlerini öyle aptallaştırır ki, kişi neredeyse hiç dikkatli düşüne­

mez ve tartışamaz hale gelir."58 

Bu çeşit risaleler Müslümanların beslenme al ışkanlıklarını idare 
eden dini ve bil imsel ilkelerin birliğini açıkça gösterir. 

- Bedenin Dinlenmesi ve Hareketi 

Mükemmel sağlık vücudun hem sükutunu hem de hareketini ge­
rektirir, özellikle de fiziksel egzersiz şeklinde. Ayrıca belirli hastalık­
ların ve fiziksel rahatsızlıkların tedavisi ya bedenin dinlenmesine ya 
da hareketine bağlıdır. Mesela, Müslüman hekimler iltihap, çatlama 
ve kırılmaların tamamen hareketsizliği gerektirirken felcin özel bazı 
hareket şekillerini gerektirdiğini savunmuşlardır. Fiziksel egzersizlerin 
tıbbi değeri çokça vurgulanmıştır. 

5 7. H. M. Abdurrezzak ve U. Fazal, a.g.e. ,  s. 15 .  
58 .  S.  H.  Nasr, a.g.e. , s .  206. 
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- Uyku 

Uyku, dinlenmenin hem fiziksel hem de zihinsel açıdan ideal şekli 
olarak görülmüştür. Uykusuzluk enerjinin dağılıp boşa gitmesine, zi­
hinsel zayıflığa ve sindirim bozukluklarına yol açar. 

- Duygusal Hareket ve Sakinl ik 

Müslümanların bu i lke ile muameleleri, hangi duygusal hallerin 
bir insanın sağlığına yardımcı olduğu ya da zarar verdiğiyle ilgil i 
tartışmayı içerir. Mutluluk teşvik edilmelidir; çünkü o, bir insanı 
sağl ıklı tutmaya yardımcı olur. Üzüntü ya da elemden, kızgınlık­
tan ve duygusal gerginl ikten genel olarak kaçını lmalıdır, çünkü bu 
duygusal haller birçok hastalığa sebep olabilir. Müslüman hekim­
lerin zikrettiği hastalıklardan bazıları tüberküloz, histeri ve nöro­
fizyolojik sistemin işlemesindeki bir bozukluktan ileri gelen zihinsel 
düzensizliklerdir. 

Psikolojik etkenlerin sebep olduğu hastalıklar genellikle psikolo­
jik araçlarla tedavi edilir. Bu tedavi metodu İslam tıbbının "psikolojik 
terapi" denilen ve bugün "psikosomatik tıp" adıyla bilinen dalının bir 
parçasını oluşturur. Müslüman hekimler müziğin, samimi dostluğun 
ve harika doğal manzaraların psikolojik sıhhatin bozulmasıyla ortaya 
çıkan hastalıkların tedavisindeki değerini fark etmişlerdir. 

- Boşaltım ve Tutma 

Boşaltım sisteminin düzgün ve normal çalışması tam sağlık için 
hayati bir önem taşır. Cinsel münasebetin sağl ık üzerindeki etkileri de 
bu ilkenin tartışma konusuna dahil edilmiştir. Vücut atıklarının bo­
şaltımındaki bir düzensizlik, aşırılık, azalma ya da tamamen tıkanma 
hastalıklara yol açabilir. Vücut artıklarının tabii yoldan atı lmasının ör­
nekleri idrar, terleme, kusma, dışkı , adet şeklinde rahimden boşaltım 
ve solunumdur. 
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b. Tedaviler 

İlmu'l-ilac terimi, tedavi ya da iyileştirici süreçler ilmi anlamına 
gelir. Bu ilim dört ana dala ayrılmıştır: 

- Tedbir tedavisi (ilac bi't-tedbir) 

- Perhiz tedavisi (ilde bi 'l-ğıda) 

- İlaç tedavisi (i/ac bi'd-deva) 

- Ameliyat (ilac bi '/-yed) 

Meşhur bir hadise göre "Allah her hastalık için bir şifa göndermiş­
tir." Diğer bir hadis de şöyledir: "Her hastalık için öyle bir ilaç vardır 
ki, eğer hastalığa doğru ilaç denk gelirse Allah'ın izni ile sağlık tekrar 
yerini bulur." İslam tıbbının uygulamasında "doğru ilacı" bulma ara­
yışı ilahi yardıma derinden bir dayanma ile birlikte yürümüştür. Müs­
lüman hekimlere, bir hastalığın tedavisinin onun tabiatına ve sebeple­
rine dayandığı ilkesi rehberlik etmiştir. Dikkatli gözlem ve sistematik 
rasyonel düşünmeye dayanan asırların deneyimi, İslam tıbbının çağdaş 
Müslümanlar tarafından çal ışılmayı hak eden tedavi ile ilgili şaşırtıcı 
bir bilgi hazinesi biriktirilmesini sağlamıştır. Birçok sahada ve yönde 
modern dünyanın İslam tedavi metotlarından istifade edeceği çok şey 
vardır. 

- Tedbir Tedavisi 

Bu tedavi sınıfı, geniş özel teknikler, fiziksel araçlar ve genellikle 
de basit yapıdaki birtakım süreçler yelpazesini kapsar. Bunlar; damar­
dan kan alma, hacamat, terleme, bol miktarda idrar verdirme, Türk 
hamamı, masaj, egzersiz, müshil kullanma, kusturma ve hatta sülük 
çekmeyi içine alır.59 

59.  Bu tedavi metotlarıyla ilgili daha ileri tartışmalar için bkz. H. M. Abdurrezzak 
ve U. Faza!, a.g.e. , s. 1 6- 1 7. 
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- Perhiz Tedavisi 

İslam tıbbında perhiz, modern tıptakinden daha önemli bir rol 
oynar. Önceden işaret edildiği gibi, doğru yiyecek ve içeceği tüket­
mek ve bunu doğru şekilde olduğu kadar, doğru miktarda tüketmek 
tam sağlığın altı esasından biridir. Müslüman hekimlerin gözüyle, 
perhizin hastalık ve sağlık üzerindeki etkisi genellikle ilaçlardan daha 
güçlüdür. 

İslam tıbbına göre perhiz tedavisinin bilimsel temeli vücut sıvıla­
rının tabiatı ile yiyeceklerin tabiatları arasındaki tekabüliyet teorisine 
dayanır. İlaçlar ve vücut sıvıları gibi, yiyecekler de farklı derecelerde 
çeşitli tabiatlara sahiptir; bu suretle, yiyecekler onu tüketen kişinin 
humoral (vücut sıvısı) oluşumunu etkiler. Buna binaen, İslami perhiz 
tedavisi belli hastal ıkları, hastanın yeme alışkanlıklarını düzenleyerek 
tedavi etmeye çalışır. İslam'da temel tedavi fikri, vücudun kendini mu­
hafazası ve hastalığa karşı savaşması için gerekli doğal gücüne destek 
olacak bir ilaç bulmak olduğundan, geleneksel olarak buna medicatrix 
naturae denir. Perhiz ile tedavi edenin görevi, besleyicilik ve farmako­
lojik özellikleri vücudun doğal gücünü ya da bağışıklık sistemi dediği­
miz şeyi güçlendirebilecek bir perhiz yazmaktır. Çağdaş bir beslenme 
ve doğal tedavi uzmanının şu görüşleri İslam tıbbının ruhunu taşımak­
tadır: 

"İnsan vücudunun işgalci mikroplara karşı savaşmak için her çeşit 

silahı kontrol ettiğini biliyoruz. Bu çeşitli silahların ne kadar iyi 

işleyeceğine etki eden, benzer mikroplara önceden maruz kalma, 

kalıtım, stres, duygusallık ve beslenmeyi de içeren birçok etken 

vardır. "60 

Perhiz tedavisi hakkında birçok Müslümanın yiyeceklerin besleyi­
cilik ve farmakolojik özell iklerini tartışan çalışması vardır.61 

60. Eu Hooi Khaw'ın makalesi "Science and Health: Eating Right for Stronger 
Resistance", New Straits Times, 19 Mayıs 1 989.  

6 1 .  B u  çalışmaların bir çoğu H.  M. Abdurrezzak v e  U. Fazal tarafından a.g.e. , 
s. 1 8 'de zikredilmiştir. 
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- İ laç Tedavisi 

İlaç tedavisi, Müslümanların muhteşem bir bilgi hazinesine sahip 
oldukları ve tıbbın ilerlemesine sıra dışı katkılarda bulundukları bir 
alandır. İslam'da eczacılığın ve ilaç tedavisinin ilkeleri tıptaki humoral 
teoriyle çok yakından ilişkilidir. Özel bir ilacın kullanımı üç ana fak­
törden etkilenir: 

1. Kullanılan ilacın doğası 
2. Söz konusu hastalığın doğası 
3. Hastanın mizacı 
Rehber ilke, yazılan ilacın söz konusu hastalıkta mevcut olan özel­

liklerin tersine sahip olmasıdır. 
İlaç tedavisi hakkındaki İslam literatürü aşağıdaki konuların de-

tayl ı  bir incelemesini içerir: 
1 .  İlaçların doğası, özellikleri ve mizacı 
2. İlaçların etki dereceleri 
3. İlaçların niteliklerine göre sınıflandırılması 
4. İlaçların vücudun çeşitli sistemleri ve organları üzerindeki faa­

liyetleri 
5. Müshil kullanımı 
6.  İlaçların düzenlenmesi, özellikle de 

a. doz ve zamanlama 
b. ilaç düzenleme tarzları 
c. ilaçların biçim ve şekilleri 

7. İlaçların zararlı etkilerinin düzeltilmesi 
8. İlaç yerine geçen muadil ler 
İslam farmakolojisi ilaçların tasnifi üzerinde önemle durur. İlaç­

ların özelliklerine göre tasnifi hususunu daha önce belirtmiştik. Bu 
temele dayanarak ilaçları dört gruba ayırabiliriz: 

1. Sıcak mizaçlı ilaçlar 
2.  Soğuk ilaçlar 
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3 .  Kayganlaştırıcıları da içeren nemli ilaçlar 
4. Kuru ilaçlar 
Bununla beraber, en iyi bilinen tasnif basit (müfredat) ve bileşik 

(mürekkebdt) ilaçlar arasındaki ayrımdır. Basit ilaçlar kendi doğal ve 
basit hallerinde var olan ilaçlardır. Farmakolojinin bu dalı günümüzde 
farmakognosi olarak bilinir. Bileşik ilaçlar ise bugün yaygın şekliyle 
anlaşılan ilaçlardır. İslam farmakolojisinin bileşik ilaçlarla uğraşan dalı 
genellikle ilaç kataloğu, farmakope* ya da ilaç formülleri anlamına 
gelen akrabadin konusu altında tartışılmıştır. 

İslam farmakolojisinin ehemmiyetinin modern dünyada, özel likle 
de birçok alopatik (zıt tedavi usulü) ilacın insan sağlığını tehdit etmesi 
çerçevesinde daha iyi bilinmesini sağlamak önemlidir. Nasr'ın uygun 
bir şekilde işaret ettiği üzere : 

"İslam farmakolojisi, tarih öncesinin uzun devirlerine kadar ya­

yılan ve birçok neslin tecrübe ve gözlemlerinin bir ürünüdür. 

Birçoğunun yan etkilerine, bir bütün olarak insan bedeni üzerin­

deki uzun dönemdeki etkileri üzerinde kapsamlı çalışmalar ya­

pılmadan halkın zorla maruz bırakıldığı bu ilaçların lehine açık 

bir tercih olsa da, tecrübe ve gözlemle elde edilen böyle bir bilgi 

hazinesinin birçok kimse tarafından bu kadar kolay ıskartaya çı­

karılması ampirik açıdan bile anlamsız görünmektedir."62 

;-- Ameliyat 

İslam tıbbında ameliyat, mutlak olarak gerekli olduğu düşünül­
medikçe, genelde tasvip edilmemiştir. Müslümanların yaptıkları ame­
liyatlar çeşitli yara dağlama şekilleri, sezeryan, göz operasyonları, ağız 
ameliyatları ve dişçilikle sınırlı kalmıştır. İslam dünyasının birçok ye­
rinde bugün de yaygın olarak uygulanmakta olan geleneksel kemik 
bilimi aslında ameliyatın bir parçası değildir. Çünkü İslam tıbbında, 

Belli standartlara göre ilaç hazırlama formülleri ve yöntemlerini içeren res­
mi kitap. 

62. S. H.  Nasr, lslamic Science, s. 1 85. 
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kırılmış ve çıkmış kemiklerin tedavisi genellikle herhangi bir ameliyatı 
gerektirmez. 

3 .  İslam Tıbbında Fizyoloji 

İslam tıbbında önleyici tıp ve tedaviyle ilgili tartıştıklarımızın 
çoğu, en iyi şekilde, bu tıbbın tümünün üzerine oturtulduğu fizyoloji­
ye gönderme yaparak anlaşılabilir ve haklı çıkarılabilir. Hem hastalık 
hem de sağlık, bu fizyoloj inin altında yatan temel kavramlarla tanım­
lanmıştır. 

İslam fizyolojisi, dört unsurun ve dört tabiatın bilgisini varsayan 
humoral teorisi üzerine kurulmuştur.63 

a. Vücudun "Unsurları " olarak Humorlar 

Tabiat aleminde dört unsur ve dört doğa vardır. Bu dört unsur 
ateş, hava, su ve topraktır; dört tabiat ise soğuk, sıcak, kurulu� ve 
nemdir. Unsurlar, fiziksel dünyada aynı isimle bulunan fiziksel mad­
delerle özdeşmiş gibi ele alınmamalıdır. Daha çok, onlar kendilerinin 
fiziksel düzlemdeki tezahürleri olan söz konusu fiziksel maddelerin 
ilkeleridir; meleklerden doğal dünyanın kozmolojik ilkeleri olarak 
bahsettiğimiz anlamda. Benzer bir şekilde, dört tabiat da aynı adları 
taşıyan ve insan tarafından çevresinde duyular vasıtasıyla tecrübe edi­
lebilen fiziksel tabiatların ya da özelliklerin i lkeleri olarak görülmeli­
dir. Her unsurun iki tabiatı vardır; ateş, sıcak ve kurudur; hava, sıcak 
ve nemlidir; su, soğuk ve nemlidir; toprak ise soğuk ve kurudur. 

Vücudun "yapı taşları"nı ya da "unsurları"nı oluşturan humor­
lar sindirilmiş yiyecekten üretilen başlıca vücut sıvılarıdır. Vücutta bu 

63. Dört unsur, dört tabiat ve dört humorun daha ayrıntılı bir tartışması için 
bkz. O. G. Gruner, A Treatise on the Canan of Medicine, Incorporating a 
Translation of the First Book, (London, 1 930); Hamdar Institute, Theories 
and Philosophies of Medicine, (New Delhi, 1 962); S. H. Nasr, a.g.e., s. 1 59-
1 6 1 ;  H. M. Abdurrezzak ve U. Fazal a.g.e. 
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şekilde dört humor vardır: Kan, balgam, sarı safra ve siyah safra. Bu 
humorlar, tabiat alemindeki diğer her şey gibi, farklı karışım, oran ve 
kombinasyonlardaki unsur ve tabiatlardan oluşmuştur. 

Unsurlar gibi her humorun iki tabiatı vardır: kan, sıcak ve nem­
lidir; balgam, soğuk ve nemlidir; sarı safra, sıcak ve kuru; siyah safra 
ise soğuk ve kurudur. Böylece insan vücudunun tabiatları ile tabiat 
aleminde bulunan şeylerin içindeki tabiatlar arasında bir tekabüliyet 
vardır. 

İnsan vücudunda humorlar belli bir humor bileşimi ya da mizaç 
üretmek için birbirleriyle karışırlar. Her insan kendi sağlıklı halini 
temsil eden farklı bir mizaca sahiptir. Böylece her bireyde sağlık, ken­
di bileşenlerine nisbetle humorların uyumu anlamına gelir. Hastalık 
ise bu uyumun bozulmasıdır. Bundan dolayı hekim hastayı sağlığına 
tekrar kavuşturmak için humorların denge halini tekrar kurmalıdır. 

Farklı bir mizaca sahip olan şey, sadece bir bütün olarak var olan 
vücut değildir. Vücudun her bir organı da farklı bir mizaca sahiptir. 
Tüm vücudun sağlığı için önemi olan her bir organın sağlığı da, benzer 
bir şekilde, organları oluşturan maddelerin hem kuvvet hem de miktar 
olarak birbirleriyle doğru oranda oldukları ve güzelce karıştıkları hal 
olarak tanımlanmıştır. 

İbn Sina'ya göre, biyolojik çerçevede ifade edecek olursak, yara­
tılmış varlıkların farklı hayat süreleri, yani onların ömürleri arasındaki 
farkın sorumlusu mizaçların çeşitliliğinden ileri gelir. Mizaçların bu 
çeşitliliği insan bedeninin özel doğası dışında birçok etken tarafından 
belirlenir. İbn Sina ırk, iklim, yaş ve cinsiyeti bu etkenler arasında zik­
retmiştir. 

İslami tedavinin doğası ve karakteristiği büyük ölçüde yukarıda 
izah ettiğimiz humor teorisi tarafından belirlenmiştir. Her insanın mi­
zacının farklı ve kendine özgü olduğu gerçeği, aynı rahatsızlık ya da 
hastalıktan acı çeken iki insana aynı tıbbi tedavi şeklinin uygulana­
mayacağı anlamına gelir. Bu, aynı zamanda vücudun savunma meka­
nizmasının ya da bağışıklık sisteminin tepkisinin kişiden kişiye değiş­
tiği anlamına da gelir. Dahası, insan vücudundaki tabiatlar ile doğal 
alemdeki tabiatlar arasındaki tekabüliyet şu anlama gelir: Sağlığı adına 
insan, doğal çevresiyle uyum içinde yaşamalıdır. Bundan dolayı İslam 
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tıbbında her hastanın gerçek mizacının anlaşılmasına, hem önceden 
tartıştığımız altı zorunlulukta olduğu gibi hastalık ve sağlığı etkileyen 
harici etmenlere hem de her insan vücudunun mizacının kendine öz­
gülüğünü belirleyen etkenlere ciddi bir dikkat sarf edilmiştir. 

Öyleyse, hastalık ve sağlığın yukarıdaki tanımı ışığında, hastalık­
ların teşhisi humorların dengesinin nasıl bozulduğunu aramaktan iba­
rettir. 

b. İnsan Vücudunun Biyolojik Sistemleri 

İnsan vücudunun biyolojik sistemlerinden bahsederken, Müslü­
man hekimlerin, bedenin ve çeşitli organların melekeleri ya da kuv­
veleri dedikleri ve onlarla bağlantılı olan fizyolojik işlevlere gönder­
me yapıyoruz. Bedenin üç temel sistemi, fiziksel (tabiiyye), sinirsel 
(ne(sdniyye) ve canlı (hayvaniyye) sistemlerdir. Bu sistemlerin birliği, 
Müslüman hekimlere göre, merkezi kalbin sol karıncığında olan hayati 
bir kuvvet ya da ruhun bedende var olması ile mümkün kılınmıştır. 

Ruh teriminin tıbbi ya da biyolojik anlamda kullanımı ile onun te­
olojik anlamda kullanımı birbirinden ayırt edilmelidir. İkincisi melekı'.'ıt 
alemi ile özdeşleştirilen saf manevi maddeye gönderme yapar. Hayati 
ruh ne fiziksel ne de manevi bir maddedir. Aksine o, fiziksel beden ile 
teolojik anlamıyla ruh arasında bir yerde duran latif bir beden ya da 
latif bir enerji şekl idir. Hayati ruhun işlevi beden hayatının düzenlen­
mesini yönetmektir. Bu işlevin mümkün olması, bedenin kendisinden 
oluştuğu humor karışımının belli bir incelik ve kusursuzluk seviyesin­
de olmasını varsayar. 

Hayati ruh üç çeşittir :  

- Tabii ruh 

Karaciğerde yerleşmiş olan hayati ruhtur. Sıcak ve nemlidir. Aynı 
adla anılan melekeler ve ikincil melekelerle yerine getirilen beslenme, 
büyüme ve üreme işlevlerini görür. Toplardamarlar içinde dolaşır. 
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- Akli ruh 

Soğuk ve nemli olan bu ruhun merkezi beyindir; kavrama mele­
kesi ile duyu ve algıları, hareket ettirici meleke vasıtasıyla da hareketi 
oluşturur. Sinirlerde dolaşır. 

- Asil hayati ruh 

Bu ruh, sıcak ve kurudur. Merkezi konumunda olan kalpte işle­
yerek, tabii ve akli ruhla beraber düşünülen biyolojik sistemlerin iş­
levlerini icra edebilmesi için gerekli uygun koşulları hazırlayarak ve 
atardamarlarda dolaşıp tüm organlara ve dokulara ulaşarak hayatı 
muhafaza eder. 

Tabii ruh fiziksel sistemi, akli ruh sinir sistemini ve hayati ruh da 
hayat sistemini oluşturur. Vücudun sıhhati her sistemin ve onu oluştu­
ran unsurların ve üç sistemin birbirleriyle karşılıklı ilişkilerinin, bede­
nin bütüncül birliği içinde ahenkli bir şekilde çalışmasını sağlar. Sonuç 
olarak İslam tıbbı, bu biyolojik sistemlerin bilinmesine büyük önem 
vermiştir. 

c. İs/dm Fizyolojisinin Metafizik ve Kozmolojik Temeli 

Yukarıda ele aldığımız fizyolojik teorinin tarihi kökeni, Galen ve 
H ipokrat'ın Yunan tıp teorilerine kadar izlenebilir. Bununla birlikte, 
bu teori Müslüman filozof-bilim adamları tarafından İslam'ın genel 
tıp teorisinin hayati bir parçası haline gelerek kabul edilmiştir. Çünkü 
Kur'an ve hadisin aşağıda sıralayacağımız metafizik ve kozmolojik öğ­
retileriyle uyum içindedir: 

1. Gerçekliğin; en aşağıdan, yani fiziksel dünyadan en yukarıya, 
yani insanın da dahil olduğu kainatın yaratıcısı olan Allah'a ka­
dar uzanan hiyerarşik seviyeleri vardır. Kainatın üç temel nite­
l iksel bölümü; fiziksel, saf manevi ve ikisi arasındaki ara-alem, 
yani latif alemden oluşur. Kur'an' da bu üç bölüm sırasıyla; nur-
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dan mahluklar, ateşten mahluklar ve topraktan mahluklar ile 
temsil edilmiştir. 

2. Düzen, adalet, denge, harmoni ve muvazene tüm kainatı sar­
mıştır. 

3. Kainatın birliği, Allah'ın birliği hakkındaki metafizik düşünce­
nin kozmolojik bir sonucudur. 

4. "Ahsen-i takvim"de ("en güzel bir biçimde") yaratılan insan, 
kainatın bir mikrokozmosudur. İnsan, sayısız tabiatı, kuvveleri 
(Tablo il) ve özellikleri ile çok boyutlu ve çok seviyeli bir yara­
tıktır, fakat yine de bütünlük ve küllilik ile karakterize edilen 
yaşayan bir varlıktır; insan; beden, nefs ve ruhtur. 

5. İnsanın mutluluğu, rahatı ve sağlığı en geniş kapsamda Allah'la, 
tabii ve sosyal çevreyle ve kişinin kendisiyle uyum içinde oldu­
ğu bir hayat tarzının meyvesidir. 

ç. Yeni Bir Sentez İhtiyacı 

İslam tıbbı hem teoride hem de pratikte, yukarıda izah edilen me­
tafizik ve kozmolojik ilkelerin sağlık, hastalık ve hayatın sona ermesi­
ne uygulanmasının bir ürünüdür. İslam tıp felsefesinin modern tıptan 
çok farklı olduğu, hatta ona karşı olduğu konusunda şüphe yoktur. 
İslam tıbbı, diğer birçok geleneksel tıp sistemleri gibi, tabiatında bü­
tünleştirici iken modern tıp indirgemecidir.64 Fakat modern tıp gibi 
İslam tıbbı da bilimseldir. 

Çağdaş dünyada İslam tıbbını yeniden canlandırmak, modern tıb­
bın tamamen reddedilmesini gerektirmez. İslam tıbbının ruhu, İslam 
hayat sisteminin diğer yönleri açısından doğru olduğu gibi, hiçbir za­
man tümüyle indirgemeci olmamıştır. Açıktır ki modern tıp felsefe­
sinin birçok ana unsuru kabul edilmemelidir. Az önce sunduğumuz 
geleneksel tıp felsefesi, İslam' ın inançlarına ve değerlerine en uygun 
olanıdır. 

64. Fritjof Capra bunu çok güzel bir şekilde özetlemiştir, bkz. Tuming Point, 
s. 157 
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Fakat Müslümanlar, modern tıbbın biyoloji ve tıp bilgisi ile tıp 
teknolojisinde ulaştığı başarılardan imkan verdiği ölçüde maksimum 
faydayı sağlamalıdır. Diğer bir tabirle, Müslümanlar bugün tıp alanın­
da, İslam çerçevesi içinde yeni bir sentez üretmeye çağrılmaktadırlar. 
Modern bilim adamlarınca keşfedilen biyoloji ve tıp bilgisinin, bunlar 
gerçek bilgiler oldukları ve sadece hipotez ya da teori olmadıkları süre­
ce, İslam tıbbının felsefi çerçevesiyle uyum gösterebileceğine inanıyo­
ruz; zira İslam tıbbı, doğası gereği sentetik, bütüncül ve bilimseldir. 
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UÇUNCU BOLUM 

İSLAM BİLİMİ VE BATI 





· İSLAM BİLİMİNİN ORTAÇAG HIRİSTİYAN 
TABİAT DÜŞÜNCESİ ÜZERİNDEKİ ETKİSİ 

GİRİŞ 

m odern araştırmacılar, Batı'da İslam biliminin etkisinin, 1 O .  
yüzyıl gibi erken bir dönemde kendini göstermeye başladı­

ğını ve bunun Rönesans sonrası döneme kadar devam ettiğini hiçbir 
şüpheye yer bırakmayacak tarzda delillerle ispat etmiştir. 1 Bu tartış­
mamızda, iki sebepten dolayı bunu, 13. yüzyıl Avrupası üzerindeki 
etkileriyle kendimizi sınırlamak istiyoruz. Evvela bu dönem, Müslü­
man alimlerin eserlerinin Arapçadan Latinceye tercümesine dair faa­
liyetlerin zirvesidir. İkinci olarak; bu çeviri faaliyetlerinin akabinde, 
Batı'da bilimlerin yükselmesiyle bağlantıl ı  ana entelektüel değişimler 
bu dönemde gerçeklemiştir. Bu dönem, St. Thomas ile Albertus Mag­
nus, Roger Bacon ve Robert Grosseteste gibi isimlerin -ki bunlar Hı­
ristiyan felsefesinin kalıpları içinde olmakla beraber tabii bilimlerle 
yoğun bir şekilde ilgi lenmiş insanlardır- ortaya koydukları sentezlere 
şahit olan skolastizmin altın çağı idi. Batı bil iminin bu hareketl i  döne­
minde ortaya çıkan köklü entelektüel değişimler hakkında yapılacak 

1 .  Bkz. D. M. Dunlop, Arabic Science in the West, (Karachi :  Pakistan Historical 
Society), 1 95 8 .  
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çalışmaların, İslam biliminin Ortaçağ Hıristiyan tabiat düşüncesi üze­
rindeki etkisinin boyutlarını ve önemini daha fazla takdir etmemizi 
sağlayacağını umuyoruz. 

İslam biliminin 13 .  yüzyılda, Batı'daki tabiat görüşleri üzerinde 
yapmış olduğu etkinin önem ve boyutlarını ortaya koyabilmek için 
öncelikle, kısa da olsa şu sorulara cevap bulmaya çalışmanın gerekli 
olduğunu düşünüyoruz. İlkin, İslam biliminin 13 .  yüzyıla kadar ne öl­
çüde Latin Batı'ya aktarıldığı ve bu aktarılan birikimin Latin izleyici­
ler tarafından nasıl karşılandığı, yorumlandığı ve anlaşıldığı sorularını 
sormak zorundayız. İkinci olarak, 1 3 .  yüzyılda Hıristiyan Batı'nın en­
telektüel dünyasına girmeden önce İslam biliminde hakim olan tabiat 
felsefelerinin neler olduğunu düşünmek durumundayız. Bu soruların 
cevapları -ki çağdaş araştırmacılar bize bunları sunmaktadır- konu 
hakkında otaya konmuş son sözler olmasa da, İslam etkisinin önemi­
ni ve boyutlarını değerlendirmemize yarayacak gerekli materyali bize 
sağlamaktadır. Bu yüzden ikincisi ile başlamak üzere şimdi bu iki soru­
yu tartışmayı sürdüreceğiz. 

HIRİSTİYAN BATI'DA 
İSLAM ETKİSİNDEN ÖNCEKİ 

TABİAT FELSEFELERİ 

Her kuşatıcı dini gelenek, hem teolojik boyuta hem de metafi­
zik ve ma'rifet boyutuna sahiptir; Hıristiyanlık da buna bir istisna 
teşkil etmez. Erken Ortaçağ Hıristiyanl ığındaki doğa bilgisine dair 
her çalışmada, sırasıyla egzoterik ve ezoterik terimleriyle belirtilen 
bu iki boyut arasındaki açık farkın ortaya konmasının çok önemli 
olduğunu düşünüyoruz. Hem amaçları hem de ön varsayımları ile son 
derece Hıristiyan olan doğa bilimi, zihnimizde Hıristiyanlığın teolo­
jik boyutundan ziyade metafizik ve tefekküri boyutunu çağrıştırmak­
tadır. Burada, ma'rifet ile Hıristiyan konsüllerinde yasaklanan tür­
den bir ma'rifetin kastedilmediğini vurgulamamız gerekiyor; aksine, 
ma'rifetle daha ziyade kurtarıcı bir işlevi olan ve manevi bir tecrübe 
olarak Allah sevgisinden ayrılamayan, birleştirici ve aydınlatıcı bir bil­
giyi kast ediyoruz. 
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Buradaki ma'rifet, teoloji ile iman esaslarının rasyonel bir savun­
masından ibarettir. Buna göre, aslında birçok insanın yapmaya meyil l i  
olduğu gibi, biz de her iki  boyutu belirtmek için aynı "teoloji" teri­
mini kullanmak istersek bu durumda, bir yanda tefekküri ve metafi­
zik teoloji ile diğer yanda rasyonel ve felsefi teoloj inin ayırt edilmesi 
üzerinde ısrar etmemiz gerekir. Hıristiyanlık tarihinde birinci tür teo­
loj i, hem Yunan hem de erken dönem Latin Kilise Babaları, araların­
da Ortaçağ'dan Johannes Scotus Erigena ve St. Victorlu Hugh ya da 
16 ./1 7. yüzyılda Alman mistik Jacob Boehme gibi isimlerin bulunduğu 
metafizikçiler ve mistikler ile özdeşleştirilmiştir. 

İkinci tür teolojinin seçkin temsilcileri Canterbury'li St. Anselm, 
Auvergne'li William ve St. Thomas Aquinas gibi şahsiyetleri, 14.  
yüzyılın Ockham'lı William gibi nominalist teologları ve ayrıca gü­
nümüzdeki Yeni Thomist ekolün Jacques Maritain gibi önde gelen 
sözcülerini içine alır. Bu iki çeşit teoloji arasındaki farklıl ık, doğru­
lamaya çal ıştıkları manevi hakikatler alanında fazla etkin değildir. 
Burada bizimle özellikle ilgili olan soru hakkında şunu söyleyebiliriz: 
Hıristiyanlığın her iki boyutunun da, birbirinden farklı olsa da, dini 
karakterli tabiat düşünceleri ürettiği bilinmektedir. Bununla birl ikte, 
önceden belirttiğimiz gibi, tamamen Hıristiyanlık nokta-i nazarın­
dan bakıldığında, tabiatta en büyük ilgi, Hıristiyanlığın tefekküri ve 
metafizik boyutunda bulunmaktadır.2 Yine de bu, tefckküri boyutla 
özdeşleştirilen bütün büyük teologların ortaya koydukları teolojik 
formülasyonlar, tabiat düşünceleriyle i lgilendikleri anlamına gelmez. 
Mesela, Clairvauxlu St. Bernard ve Assisi' l i  St. Francis kesinlikle bu 
kategoriye dahil olan iki büyük teologdu; fakat ilki, ikincisinin aksi­
ne, tabiat çalışmalarına hiç de ilgi göstermemişti. Bu örneğin aksine, 
Ortaçağ Hıristiyanlığında, bu terimin gencide anlaşıldığı anlamda 
teolog olarak geçmeyen, fakat aynı zamanda hem ciddi bir şekilde 
dindar olup hem de yoğun bir biçimde doğayla ilgilenen ve felsefi 
görüşleri Hıristiyanlığın bizim zihnimizdeki mistik ve metafizik bo­
yutuna en iyi uyan bazı önemli şahsiyetlere sahibiz. Mesela, tabiat 
hakkındaki görüşlerine daha sonra değineceğimiz Roger Bacan böy-

2. Bkz. E. Gil�orı, History of Christian Philosophy in the Middle Ages, (New 
York: Randonı House, 1 955). 
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le bir şahsiyettir. Bundan dolayı, onların tabiat düşüncelerinin "saf" 
teologlarınki lere nazaran ruh ve içerik olarak daha az Hıristiyan ol­
madıkları kanaatindeyiz. 

Ortaçağ Hıristiyanlığında, doğaya duyulan ilginin en çok nerede 
bulunabileceğini belirledikten sonra, bir bütün olarak Hıristiyanlığın 
genel dini kalıplarının içinde doğa bilimlerinin geliştirilmesine i l iş­
kin olarak bir araştırmacının gözlemini zikretmek uygun olacaktır. B. 
Bavink'e göre, Assisi'li St. Francis, Alman mistik Boehme ve Luther 
gibi birkaç Cermen müstesna olmak üzere Hıristiyanlık, insan dışında­
ki doğa çalışmasını göz ardı etmiştir.3 Kesin bir biçimde şunu söyleye­
biliriz ki, erken Hıristiyanlık ile Yunanlıların "kozmik dini" arasındaki 
kritik tarihi karşılaşmada4 -ki bu karşılaşmada Hıristiyanlık, gelişi gü­
zel bir tabiatçılık karşısında, Allah'ın aşkınlığını muhafaza edebilmek 
için doğa ile doğa-üstü ya da lütuf ile tabiat arasında keskin bir çizgi 
çekmek zorunda kalmıştı- derinden kök salmış sebeplerden dolayı do­
ğanın teolojik açıdan çalışılması, Hıristiyanlık içinde merkezi bir yer 
işgal etmemişti. 

Bununla beraber, Ortaçağ Hıristiyanl ığında doğa çalışmaları ala­
nının birçok modern bilim tarihçisinin resmettiği gibi verimsiz ve kısır 
olmadığı da kesindir. Prof. J. Oman, Alfred N. Whitehead'i, bilimsel 
ilginin kaynağının ve gelişiminin önemli bir etkeni olan dinin doğaya 
ilgisini ciddi bir şekilde göz ardı etmesinden dolayı tamamen haklı 
olarak eleştirdiği çalışmasında, reformdan asırlar önce Avrupa'nın ku­
zeyinin, Ortaçağ katedrallerindeki şekillerde doğal nesnelerin oyulma­
sına ve mimari ustalık isteyen eserlere cesaret edildiğine şahit olduğu 
gerçeğini bize hatırlatır.1 Bu başarılar iki şeyi ima eder: Bi"rincisi, bir 
kozmolojinin ya da en evrensel anlamıyla sanatın varlığını. Geleneksel 
sanat ve kozmoloji araştırmacıları, kutsal sanat ve kozmoloji arasında 
derin kavramsal bir il işki olduğunu savunurlar. Onlara göre Ortaçağ 

3 .  B .  Bavink, "The Naturel Sciences", lntroduction to  the Scientific Philosophy 
o( Today içinde, (New York, 1 932), s. 576. 

4. Bu karşılaşma konusunda bkz. ]. Pepin, Theologie cosmique et theologie 
chretienne, (Paris, 1 964 ). 

5. J. Oman, The Natura/ and Supenıatura/, (Cambridge University Press: 1 93 1  ), 
s. 479. 
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katedralleri, kozmosun, Hıristiyan nazarıyla görülen mikro-kozmik 
bir modelini temsil eder.6 

Çağdaş bilim tarihinde, Ortaçağ Hıristiyan tabiat bilgisinin ve 
tabii eşya bilgisinin, tıpkı klasik İslam için de geçerli olan iki ayrı se­
viyede var olduğuna nadiren dikkat edilmiştir. Her şeyden önce, po­
püler seviyede bir tabiat bilgisi vardı. Bu bi lgi, Büyük Pliny'nin His­
toria Naturalis'i (M.S. 23 -79) ve Büyük Basi l'in Homiliae Novem in 
Hexaemeron'u ile genç çağdaşı Gabala Piskoposu Severianus'un Six 
Orations on the Creaiton of the World'ü gibi diğer popüler ansiklope­
di ve çalışmalardan geriye kalanlar üzerine oturmaktadır. Basil'in kü­
çük kardeşi Nyssa'lı Gregory'nin, Seville Piskoposu Isidorus'un (570-
636), gelecek kuşakların hayranlıklarını kazanan ve kendisine 'Kutsal' 
unvanı verilen büyük İngiliz keşiş Bede'nin (673-735) ve diğer benzer 
Ortaçağ yazarlarının kaleme aldığı eserler, bu popüler tabiat bilgisi 
hakkındaki birikime yapılmış önemli katkılar olarak sayılabilir. Bu bil­
gi aynı zamanda, Timaeus'dan türetilen ve daha popüler yazarlarda 
olduğu gibi bazı Azizlerin çalışmalarında da sıkça adı geçen Platonik 
kozmolojinin öğeleri üzerine kurulmuştu. 

Diğer tarafta, soyu Sainr Paul'e kadar giden ve modern araştır­
macıların, eserlerinin 5. ve 6. yüzyıllara ait olduğunu düşündükleri 
Atina Yüksek Mahkemesi üyesi Dionysius ve 9.  yüzyılda yaşamış olan 
İrlandalı bilgin Johannes Scotus Erigena (8 1 0-877) gibi şahsiyetlerle 
birlikte anılan bir bilgi çeşidi vardır. Ayrıca gizl i topluluklar, Hıristi­
yanlığın ezoterik yönleriyle bağlantıl ı  olan zanaatkar loncaları ve or­
ganizasyonlarıyla sıkı bir şekilde anılan tabiat bilimleri ve kozmolojiler 
de bulunmaktaydı. Bu ikinci bilgi türünün çağdaş bilim tarihçilerinin 
ana akımının daha az ilgisini çekmesi ve bundan dolayı daha az bilin­
mesi, bu bilginin doğasından kaynaklanmaktadır. Her şeye rağmen, 
10.  yüzyılda, İslam bilim ve felsefesi ile karşılaşana dek erken Ortaçağ 
Batısında hüküm süren tabiat felsefeleri, bu iki seviye ile beraber anı­
lan yazı ve. gelenek bütününde aranmalıdır. 

O dönemde okumuş kimseler arasında genel kabul gören bir di­
ğer önemli tabiat düşüncesi de Dionysius'a ait olan düşüncelerdi. Bu, 

6. Bkz. Buckhardt, "Nature de la Perspective Cosmologique", Etudes Tradition­
nellesiçinde, cilt 49, ( 1 948), s. 2 16-21 9. 
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varlığın büyük zinciri fikrine ve kainatın hiyerarşik olduğu düşünce­
sine dayanan bir tasavvurdu. Dionysius, aynı zamanda, İbn Sina'nın 
H icri 6.  yüzyıl civarında, İslam dünyasında formüle edip yaygınlık 
kazandırdığı düşünceyle neredeyse aynı tarzda, kozmolojiyi melek il­
mine vazgeçi lmez olarak bağlı görüyordu. O, Yeni Eflatuncu kozmo­
lojinin unsurlarının metinsel verilerle ve kilise öğretileriyle tamamen 
uyumlu hale getirildiği bir dünya görüşü sunuyordu. Bu nedenle onun 
düşünceleri, kainatın dini ve manevi bir tasavvurundan ibaretti. Pla­
tonist ve Aristotelyen teorilere göre gökler, hareket ettirilenden daha 
asil ve daha manevi bir karaktere sahip bir hareket ettiriciye muhtaç 
olan eşmerkezli dokuz küreden oluşuyordu: Yani göklerdeki ruhların 
bir hiyerarşisi olduğu düşüncesinden hareketle Dionysius, bu ruhla­
rı metinlerde zikredilen çeşitli melekuti varlıklarla özdeşleştirdi.7 O, 
bu varlıkları, dokuz hiyerarşik seviyede düzenlemiş, bunları üç tali 
hiyerarşide toplamış ve bu melekuti varlıkları dokuz göksel kürenin 
muharrikleri olarak sıralamıştı. Melekuti varlıkların bu hiyerarşisinin 
üstünde Allah vardır. Altında ise dünyadaki yaratıkl::ır bulunur: Önce 
insan, sonra hayvanlar, bitkiler ve nihayet kainatın tortusu ve en aşağı 
kısmı. 

Dionysius'un hiyerarşik bir gerçeklik olarak sunduğu kainat res­
mi gerçekten detaylı bir resimdir. Kainat sadece çeşitli mahluk sevi­
yelerinden teşkil edilmemiş, aynı zamanda bu seviyelerin her biri de 
kendi içinde bir baş Scraf (Kitab-ı Mukaddes'e göre Allah'ın tahtını 
koruyan altı kanatlı meleklerden biri) ve daha düşükleri birinci sevi­
yeden olan melekuti varlıklarda olduğu gibi heyarşik olarak düzenlen­
miştir. Dionysius, "Seraflar tıpkı dünyada olduğu gibi Kilisenin baş­
piskoposu, piskoposlar ve bu şekilde aşağıya doğru giden derecelere 
göre sıralanmıştır. Dahası, mahlukat zinciri, bir seviyenin en yüksek 
mahlukunun, bir üst seviyeden en alttaki mahluka bağlı olması ve ona 
dayanması anlamında süreklidir. En yüksek melekuti varlığın kendisi 
de Allah'a dayanmaktadır" der. Yeni Eflatuncu kozmoloji ile kaynaşan 
Dionysius'un bu melekbilim (angeolology) öğretisi, göksel cisimlerin 
hareketini melekuti varlıklara isnad etmek yerine, aslında Allah ta-

7. S. F. Mason, A History of The Sciences, (New York: Collier Boks, 1 962), 
s. 68-69. 
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rafından verilmiş olan deruni bir gücün ya da müşevvikin varlığını 
varsayan İskenderiyeli John Philoponos gibi belli şahsiyetler tarafın­
dan hücuma uğramasına rağmen, özellikle de Hıristiyanlığın tefekkür! 
boyutu içinde etkili olmaya devam etmiştir. 

Dionysius ile diğer önemli bir tabiat görüşünü de bağdaştırabiliriz. 
Bu, 9. yüzyılda Dionysius'un Latin mütercimi olan Erigena'nın daha 
detaylı bir çalışmasında ele alınan sembolik ve tefekküri görüştür. Bu 
önemli bir tasavvurdur; çünkü bu tasavvur, modern bilimin aksine do­
ğal olayları, ilahi köklerden ve kaynaklarından tamamen koparılmış 
salt olgular ve bağımsız gerçekler olarak görmez. Bir şeyin gerçekliği, 
Allah'tan ayrı olma derecesine8 ve evrensel mahlukat yelpazesindeki 
statüsüne göre tanımlanır. Yaratıl ış, Allah'ın, fiilleri vasıtasıyla vahyi­
nin ya da işaretinin ta kendisidir. Dionysius bu işarete, ilahi isimlerin 
"ilahi tecellisi" adını verir. Tabiat bir "ilahi tecelli" olduğuna göre, bu 
görüşten, tabiat hakkındaki bilgimizin bize Allah hakkında bir şeyler 
bilme imkanı sağladığı çıkar. Mahlukat, ilahi isimlerin gerçekliğine 
farklı derecelerde katılmaktadır. Mesela, yaratılmış düzenin hepsi, iyi­
nin Allah'ın bir ismi olan İyi'den İyi'ye doğru bir deveranıdır. Benzer 
bir şekilde, ilahi aşk, tüm yaratılışı doldurur ve Allah'tan ışıyan tüm 
varlık, bu aşk aracılığıyla O'na dönmek için çabalar. Öyleyse tam da 
bu perspektifte kozmos, ilahi isim ve sıfatların yansıdığı bir tiyatroya 
dönüşür. Kozmos böylece tefekkür edilmesi gereken bir ikon ve meta­
fizik hakikatin bir sembolü olarak hizmet eder. 

Yukarıdaki perspektif tcfekküri bir perspektiftir. Mukabil tabiat 
doktrini ise metafizik ve kozmolojiktir ve modern anlamda anlaşıldığı 
şekliyle bilimsel değildir. Bazı teologlar ve filozoflar bu perspektife 
ve bu tür doktrinlere panteistik oldukları gerekçesiyle karşı çıkmış­
lardır. Böylece, Dionysius ve Erigena panteistik görüşleri savunmakla 
suçlanmışlardır. Ne var ki, Erigena'nın, kainatın aşkın kaynağından 
sonuna kadar haberdar olduğu ve bu hususa çok vurgu yaptığı gerçe­
ği düşünülürse, bu suçlamanın haklı çıkarılamaz olduğu ortaya çıkar. 
Batı'da, doğa çalışmaları ve tefekküri perspektif arasındaki il işkiye 
dair yapılmış her çalışmaya önemli bir şahsiyet olarak dahil edilen Eri­
gena, temel eseri De divisione naturae'de (Yunanca başlığı Periphyse-

8.  Gilson, a.g.e., s. 83 .  



148 • İSlAM BİLİM TARİHİ VE FELSEFESİ 

on) kapsamlı ve detaylı bir tabiat ve yaratılış tasavvuru sunmaktadır. 
Bu tasavvur sadece Erigena'nın kişisel görüşlerini temsil etmez; aksine 
insanın tabiatı anlama tarihi açısından değeri kalıcı olan evrensel bir 
perspektifi temsil eder. 

Bu çalışmada Erigena, temel Hıristiyan doktrinlerini tabiat ve 
yaratılış çalışmasına uygulamaya çalışır. Ona göre, evrendeki tüm 
eşya Allah'tan gelmektedir ve Logos olarak anlaşıldığı şekliyle Mesih 
yoluyla yaratılmıştır. Kitab'ın açılış cümlesi olan "Başlangıçta Allah 
gökleri ve yeri yaptı" ibaresini Erigena, tüm ezeli sebeplerin Mesih'te 
yaratılmış olduğu şeklinde yorumlar. Ayrıca ona göre teslis, kendi­
sini sadece manevi alemde değil, yaratılışın her alanında gösterir: 
Baba'nın aslı, varlığın kaynağı olarak; Oğul'un aklı, hikmetin kaynağı 
olarak ve Ruh'un hayatı, kainattaki her şeyin hayatı olarak görünür. 
Sonuç olarak her yaratık, kurucu bir teslis i le tanımlanır9 ve dolayı­
sıyla insanın teslisi de doğası, us (logos) ve duyudan (dianoia) mü­
teşekkildir. Ayrıca, Erigena'ya göre insan, yaratılışın tümünü içeren 
bir mikrokozmostur; maddi ya da cismani değil, ama öznel anlam­
da bir mikrokozmostur.10 Bu manevi ve sembolik tabiat tasavvuru, 
Erigena'nın astronomik sistemini de etkilemiştir. Erigena, Güneş'e, 
tüm varlığın ve canlılığın kaynağı ve dünyanın derindeki evrensel et­
kin sebep olması münasebetiyle, bu sembolik doğasından ötürü daha 
seçkin bir yer verir. 1 1  

Burada göz önüne alacağımız bir diğer tabiat tasavvuru ise popüler 
görüşle beraber anılan ve Kutsal Metin'in daha çok zahiri yorumuna 
dayanan tasavvurdur. Bunu, teolojik tasavvur olarak betimleyebiliriz; 
çünkü bu tasavvur, teologların filozoflarca açık bir şekilde ifade edilen 
zıt görüşleri karşısında, tabiat ile ilgili çeşitli metinsel ifadelerin ras­
yonel bir savunmasını ve açıklamasını vermek için giriştikleri kasıtlı 
bir teşebbüsün meyvesidir. Temel olarak, kozmogoni ve kozmografi 
sorunları ile uğraşan bu "teolojik" açıklamada, söz konusu metinsel 

9 .  H. Bett, "Johannes Scotus Erigena", A Study in  Medieval Philosophy, (Camb­
ridge, 1 925), s. 32. 

1 0. H. Bett, a.g.e. , s. 58 .  
1 1 . R. Yon Siebold ve Erhardt, The Astronomy ofjohannes Scotus Erigena, (Bal­

timore, 1 940). 
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veriler çoğunlukla temsili ya da sembolik olarak değil, aksine hakiki 
fiziksel gerçekliğin sadık bir betimlemesi olarak anlaşılmıştır. Burada, 
Batı'da Rönesans ile başlayan teoloji ve bilim arasındaki müstakbel 
çatışmanın tohumları yatmaktadır. İslami bilgi ve öğretinin ya da daha 
net ifadesiyle İslami bilginin Batı'ya ulaşan kısmının, o tohumların be­
reketlenmesine nasıl yardımcı olduğu aslında buradaki temel mesele­
mizdir. 

Dini bir .metin ve bilim arasında, doğanın belli yönlerinin bilgisi 
sorunu üzerine çıkacak bir çatışmayla ilgili olarak dikkat çekilmesi ge­
reken nokta, tabii ki tamamen bağdaştırılamaz olan çatışmalar dışında, 
metnin yanlış olduğu ve bilimin doğru olduğu ya da her ikisinin de 
doğayı kendi bakış açılarından tasvir etmeye uğraştığıdır. Dini bir me­
tin her şeyden önce bilimsel bir metin değildir; içinde her sınıftan in­
sanın bulunduğu dini bir topluluğa hitap eden dini bir kitaptır. Onun 
esas işlevi, ölümsüz bir varlık olan insanın acil ihtiyaçlarına, ortalama 
bir zihnin kolayca anlayabileceği bir dille hitap etmesidir. Bu sebeple, 
metinlerde ortaya konan gerçeklik tasvirinin, eşyanın ezoterik resmin­
den ziyade egzoterik görünüşüne uyması ve aynı zamanda entelektüel 
olarak ve manen yetenekli zihinler için- özel öneme sahip olan diğer 
anlam seviyelerini de taşıması ve açığa vurması gerekir. 

Aslında doğa hakkındaki metinsel ifadeler, eşyanın gerçek doğa­
sından ziyade onların dolaysız görüntülerine dayanmaktadır. Yani, 
eğer popüler tabiat anlayışında, teologlar, kainatın tapınak (tabernac­
le) şeklinde olduğu ve dünyanın, etrafında diğer gezegenlerin dolaş­
tığı bir merkez olduğu şeklindeki düşünceleri savunuyorlarsa, bunlar 
bir anlamda doğrudur. Dahası, bu dinen arzu edilir bir şeydir; çün­
kü Kitab'ın dini ve manevi mesaj ı, sadece gerçekliğin normal insan 
tecrübesine başvurularak herkes için şeffaf hale getirilebilir. Dünya­
nın düz olduğu herkes için aşikardır, fakat küre şeklinde olduğunun 
kavranması birçok insan için daha zordur. Ayrıca, dünyanın taban, 
gökyüzünün tavan olması fikri Allah'tan "her şeyle i lgilenen Yara­
tıcı" ve "insan hayatının Koruyucusu" olarak güçlü bir şekilde söz 
eder. Bil im adamları bu özel dini nedeni ve perspektifi anlamalıdır­
lar. Popüler tabiat anlayışını savunan teologlardan bazıları, filozofla­
rın çizdiği şekilde, bilimsel bir dünya resmine karşı müsamahakardı .  
Mesela, teolojik görüşleri erken Ortaçağ Hıristiyanlığına egemen 
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olan St. Augustine böyle biriydi. St. Jerome ve kozmografyacıların 
-Kozmos ekolünün takipçilerinde olduğu gibi- bir kısmı buna şiddet­
le karşıydılar. 12 

İSLAM BİLİMİNİN 
LATİN DÜNYASINA AKTARILMASI 

Şimdi diğer soruna, yani İslam biliminin 10 .  ve 13.  yüzyıllar ara­
sında Batı'ya aktarılması konusuna ve bu bilimin genellikle nasıl an­
laşıldığı ve yorumlandığı hususuna dönüyoruz. D. M. Dunlop, İslami 
bilginin Batı'ya aktarılması konusunda araştırmacılar tarafından ya­
pilan çeşitli çalışmalar hakkındaki önemli araştırmasındaı .ı, Batı'daki 
tercüme hareketlerinin aşağıdaki genel resmini bize sunar. 

Aktarımın birinci devresinde, yani 10. ve 1 1. yüzyıllarda Arapça­
dan Latinceye sadece belli astronomi ve matematik metinleri tercü­
me edilmişti. Bu metinlerin kaynağı İspanya idi ve tercüme faaliyeti 
Almanya'daki Lorraine okullarıyla bağlantılıydı. Bu okullarla ilgili 
olarak J. W. Thompson, elindeki çeşitli delil leri gözden geçirerek, 
şunları yazmıştır: "Ben Lorraine okullarının 1 O. yüzyılın son yarı­
sında, Arap biliminin Latin Avrupa'da filizlendiği bahçe olduğuna 
ve bilginin bu bahçeden Almanya'nın diğer bölgelerine, Fransa'ya ve 
özellikle de İngiltere'ye yayıldığına ikna oldum."14 İspanya'nın içinde, 
Katalonya'da bile bir tercüme ve uyarlama faal iyeti varmış gibi gö­
rünüyor. Ayrıca 1 1 .  yüzyılda, farklı bir aktarım merkezi olan Güney 
İtalya'da, birçok tıp metninin Constantine Africanus tarafından tercü­
me edildiğini görüyoruz. 

Orta devre adını verebileceğimiz ve 12 .  yüzyılın tamamını kapsa­
yan sonraki devre, kimya da dahil olmak üzere her çeşit Arapça bilimsel 
çalışmanın yaygın şekilde basılmasına ve yayılmasına şahit olmuştur. 

12. j. L. E. Dreyer, A History of Astronomy (rom Thales to Kepler, (New York: 
Dover Publications, 1953), s. 220-221 .  

1 3 .  Dunlop, a.g.e. 
14.  j. W. Thompson, "The lntroduction of Arabic Science into Lorraine in the 

lOth Century" /sis içinde, XII ( 1 929), s. 1 84-193.  
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Ayrıca Müslümanlar tarafından kaleme alınan felsefi eserlerin tercüme 
edilmeye başlanması da bu dönemdedir. Tercüme faaliyetlerinin ana 
merkezleri İspanya ve İtalya; önemli şahsiyetleri Gundisalvi, Cremo­
nalı Gerard ve Tivoli'li Plato'dur. Bath'lı Adelard ve Pisa'lı Stephen 
gibi isimler de zikredilmel idir. 

Daha sonra, 13 .  yüzyıldan itibaren son devir gelir. Bu, Batı'nın 
değer verdiği her eserin Latinceye pratik olarak tercüme edilinceye 
kadar, Müslümanların neredeyse her daldaki çalışmalarının sürekli 
olarak yeniden üretildiği devirdir. Bu devir esnasında, 12 .  yüzyılın en 
önemli okullarından birisi olan Toledo Tercüme Okulu daha da faal 
bir hale gelerek belli bir süre zarfında lider bir okul oldu. Bu dönemin 
en önemli şahsiyeti muhtemelen Michael Scot olmuştur. 

Bu devirde, Arapçadan Latinceye tercüme edilen bilimsel ve felsefi 
çalışmaların toplamının hatırı sayılır ölçekte olduğuna şüphe yoktur. 1 5  
El-Kindi, Farabi, İbn Sina, Gazzali, Razi gibi birçok büyük Müslüman 
bilim adamı ve filozofun bazı çalışmaları tercüme edilmiş ve bu ilim 
adamları Latin dünyasında, Latinize edilmiş isimler altında meşhur ol­
muşlardır. Bu bölümdeki tartışmamız açısından, hem bu İslami şahsi­
yetlerin hem de burada bahsi geçmemiş fakat eserleri Latinceye tercü­
me edilmiş olma imtiyazını paylaşan diğer isimlerin, İslam entelektüel 
dünyasında filozof-bilim adamı (felasife) ekolüne ait oldukları gerçeği­
ni zikretmemiz çok önemlidir. Bu ekol 13 .  yüzyılın sonuna kadar var 
olan ve kesin ve özel tabiat görüşleri formüle etmesiyle tanınan birçok 
entelektüel ekolden sadece biriydi. 

Bundan dolayı Latin Batı'nın, İslam içinde formüle edilen birçok 
tabiat düşüncesinden yalnızca birini, yani Meşşai ekolününkini bildiği 
söylenebilir. Bu ekolün ayırt edici özelliği, onun Yunan felsefi geleneği 
ile sıkı bir şekilde özdeşleştirilmiş olmasıdır; özellikle de elbette Platon 
ve Aristo felsefelerinin Müslümanlar tarafından ele alınan şekliyle. Bu 
yüzden, Latin Batı'nın İslam Meşşai felsefe ve bilimiyle tanışmasına eş­
lik eden ana entelektüel değişimlerden birisinin, Hıristiyan teolojisinin 
Aristoculaşması olması şaşırtıcı değildir. Bu hususun daha sonraları 
Batı'daki genel tabiat anlayışı üzerinde birçok sonucu olmuştur. 

15. Bkz. Gilson, a.g.e., Yunan-Arap etkisi üzerine olan bölüm. 
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Meşşai bakış açısı, kozmosu her yere yayılan rasyonel bir sistem 
olarak bütünleştirmeye çalışır. Doğa, analiz edilmesi ve anlaşılması 
gereken bir alan olarak görülür. Doğanın bilgisine, temel enstrümanı 
mantık olan muhakeme yöntemiyle ulaşılır. Bundan dolayı, İslam' da bu 
ekol -Müslüman rasyonalizmi hiçbir zaman iman ve vahiyden ayrılma­
dığı halde- rasyonalizm ile özdeşleştirilebilir. Bununla birlikte modern 
emprisizmin kalbinde yatan gözlem ve deney, bu ekolün ayırt edici bir 
özelliği olmamıştır. Aksine Prof. Nasr'ın birçok çalışmasında gösterdiği 
gibi 16 mantık ve rasyonel düşünce, genellikle gerçek doğa gözleminin 
dışında kalırken, gözlem ve deney çoğu zaman İslami geleneğin mistik 
ve ma'rifete dair unsurlarının yanında yer almıştır. Emin olmak gerekir 
ki, Meşşai ekolden pek çok deneysel faaliyet geldiğine şüphe yoktur; 
fakat bu faaliyet (emprisizmin 1 7. yüzyıl biliminde rasyonalizm ile i l iş­
kilendirildiği biçimde) bu ekolün rasyonalizmi ile ilişkilendirilemez. 
Dahası, bu ekolle beraber zikredilen İbn Sina gibi şahsiyetler vardır 
ki, bunlar tipik Meşşfü ya da Aristotelyen olan kimselerden daha farklı 
tabiat düşünceleri formüle etmişlerdir. Meşşai olmayan bu tasavvurlar, 
karakter olarak tefekküri ve semboliktir ve İslam'ın metafizik ve mistik 
boyutuyla her zaman özdeşleştirilmişlerdir. 

1 3 .  yüzyılın sonuna kadarki dönemde, İslam biliminin Batı'ya ak­
tarılmasının boyutlarıyla ilgili tartışmamızı, Sühreverdi'nin İşraki eko­
lünün, İbn Arabi'ninki gibi çeşitli sufi ekollerin ve İhvan-ı Safa'nın 
yeni Pisagorcu ekolünün geliştirdiği bilimlerin, Latin Batı'da neredey­
se tamamen meçhul olduğunu söyleyerek özetleyebiliriz. Bu dönemde 
Meşş3.i ekolün bilimleri bile sadece kısmen aktarılabilmişti . 

İSLAM BİLİMİNE GENEL YANIT 

İslam'dan aktarılan bilimsel ve felsefi çalışmaların çoğu rasyonel 
bir tabiata sahipti . Simya ve diğer okült il imler gibi diğer rasyonel ol­
mayan öğeler de Batı'ya intikal etti ler; fakat bunlar, Tapınak Tarikatı 
(Order of the Templc) gibi çeşitli gizli örgütlerle sınırlı kaldılar. 1 7  Bu-

16 .  Örneğin bkz. Man mıd Nature, s .  94. 
1 7. Bkz. P. Ponsoyye, ls/am et le Graa/, (Paris, 1 957). 
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nun sonucunda, Latin Batı'da İslam bilim ve felsefesinin, klasik Yu­
nan tipinde bir rasyonalizmi bir bütün olarak tecessüm ettirdiğine dair 
genel bir imaj oluştu. İslam biliminin bu şekilde anlaşılması ve tasvir 
edilmesi, 13 .  yüzyıl Avrupasında rasyonalizmin yükselişini hızlandır­
maya yardımcı oldu. 

Halbuki İslam'da rasyonel felsefenin yeri biraz farklı algılanıyor­
du. Meşşai ekolün kesin bir biçimde rasyonalist eğilimler içerdiği dü­
şünülüyordu. Örneğin, Gazzali bu eğil imlere şiddetle hücum etmiş ve 
bunun sonucunda İslam entelektüel hayatı, sufizmle beraber düşünülen 
ma'rifet ve tenevvür boyutuna giderek daha fazla kaymıştı. Hayatının 
sonuna doğru İbn Sina bile rasyonel Meşşai tarzdaki yazılarını "red­
detmiş", sembolik ve tefckküri tabiatlı bir "Doğu Felsefesi"nin izahını 
yapmaya başlamıştı. İbn Rüşd (Latincede Averroes) birçok Müslüman 
tarafından bilim adamları ve filozoflar arasında, rasyonalizmin en 
büyük müfessiri olarak addediliyordu. Böyle düşünenler yine de İbn 
Rüşd'ün Latin yorumcular tarafından biraz fazla rasyonalize edildi­
ğini söylerlerdi. İbn Rüşd, sadece fazla rasyonalize edilmemiş, fakat 
Profesör Harry Austin Wolfson'un "The Twice-Revealed Averroes" 1 H  
başlıklı ilginç makalesinde gösterdiği üzere, onun teolojik fikirleri hem 
İslam dünyasında zındık fikirler ileri sürmek, hem de genel anlamıyla 
din karşıtı olmak derecesinde yanlış anlaşılmıştır. İbn Rüşd herhangi 
bir Müslüman'dan (Ortaçağ'ın Batısında Aristoculuğu diriltecek dere­
cede) daha enstrumenralist bir karaktere sahipti. Profesör Wolfson bu 
etkiden şu şekilde bahseder: 

"İbn Rüşd'ün gerçek ya da zanni dalaletinden dolayı mükerreren 

kınanmasına rağmen yorumları yaygın bir şekilde okunmuş, üze­
rinde çalışılmış ve yaygınlaştırılmıştır. Dahası, bu fikirler taklit 
edilmiştir. Onu dalaletle lanetleyenlerin kendileri, Albertus Mag­
nus, Thomas Aquinas ve hatta Romalı Giles gibi isimler, onun 

örneklerini takip etmişler ve Aristo üzerine onun tarzında açıkla­

malar yazmışlar ve sürekli ondan alıntılar yapmışlardır. Ortaçağ 
filozoflarının Aristo üzerine yazdıkları bu yeni açıklamalar, ken­

dileri dini hatadan beri olsalar bile İbn Rüşd'ün yerine geçeme-

1 8 .  H.  A .  Wolfson. "The Twice-Revealed Averroes", Speculum içinde, XXXVI. 
s. 373 -392. 
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miştir. Onlar sadece Aristo 'ya ve böylece İbn Rüşd'e daha büyük 
bir ilginin uyanmasına sebep olmuşlardır . . . " 19 

İSL\M BİLİMİNİN BATl'DA 13 .  YÜZYIL 
TABİAT DÜŞÜNCELERİ ÜZERİNDEKİ ETKİSİ 

İslam bilimlerinin Ortaçağ Batısında yaygınlaşmasının boyutları 
ile ilgili sorunu ve bu bilimlerin Batı tarafından genel likle nasıl kar­
şılandığını tartıştıktan sonra, nihayet dikkatimizi onların 1 3 .  yüzyıl 
tabiat düşünceleri üzerindeki etkileri sorusuna yöneltebiliriz. İslam bi­
liminin girişinden hemen önceki dönemde, Batı'da baskın olan tabiat 
düşüncelerini daha önce teşhis etmiştik. Latin muhatapların yorumla­
dığı şekliyle İslam Meşşai bilim ve felsefelerinin, bu tabiat düşüncele­
rinin gelişimini nasıl etkilediğini araştırmak istiyoruz. 13 .  yüzyıl Batı 
entelektüel düşüncesinin gelişimine dair genel resim kesinlikle düz ya 
da basit bir şekilde tarif edilecek gibi değildir. David Knowles20 bu 
yüzyılın entelektüel dünyasına akın eden birçok düşünce akımından 
söz eder. Yeni Eflatuncu öğretiler, Dionysius'cu yazılar, Augustinyen 
teoloji ve Yahudilerin, Hıristiyanların ve Müslümanların Aristotelyen 
araştırmalarının hepsi bu karmaşıklığa katkıda bulunmuştur. Bunların 
karşıl ıklı il işkileri teme) entelektüel değişimlere ve Knowles'in tabiriy­
le, "mevcut düşünce tarzlarının tümünde bir devrime" yol açmıştır. 
Bununla birlikte, bu entelektüel "devrim"deki baskın düşünce akımı­
nın Arisrotelyen çalışma ve felsefe olduğu hakkında hiç şüphe yoktur. 
Karşılıklı bu ilişkiler, aynı zamanda, en önemlisi Thomas Aquinas'ınki 
olan birçok sentezin netice vermesine sebep olmuştu. Bu sentezlerin 
çoğunda İslam etkisinin önemli izleri açıkça görülüyordu. 

Evvela Dionysius ve Erigena isimleri ile eşleştirmiş olduğumuz 
sembolik ve tefekküri tabiat düşüncelerini ele alalım. Bu özel tabiat 
görüşü ile ilgili herhangi bir İslami yazının Latin Batı'ya aktarılıp ak­
tarılmadığı bilinmemektedir. Batı'da geliştirildiği ve yaygın olduğu 
kadarıyla bu tabiat görüşü İslami kaynaklardan, 1 3 .  yüzyıl Batı ras-

1 9. A.g.e. , s. 3 82. 
20. O. Knowles, 'J'he L·:volution of Medieval Thought, (Baltimore, 1962). 



İSLAM BİLİMİNİN ORTAÇAG HIRİSTİYAN TABİAT DÜŞÜNCESİ ÜZERİNDEKİ ETKİSİ • 155 

yonalizminin Müslüman Meşşai bilim ve felsefesinden aldığı yardıma 
benzer bir şekilde hemen hemen hiç bir ek destek almamıştır. 

Batı'da bu tabiat görüşüyle özdeşleştirebileceğimiz herhangi bir 
ekol söz konusu değildir. Fakat 1 0. yüzyıldan 13 .  yüzyıla kadar olan 
dönemde, Bingen'li St. Hildegarde ( 1099- 1 1 79), Saint Victor'lu Hugh 
( 1096-1 141 ) ,  Assisi'li St. Francis ( 1 1 82-1 226) ve St. Bonaventure 
( 1217-1274) gibi farklı yollarla Hıristiyan tcfekki.iri ve sembolik tabiat 
görüşünü derin bir tarzda ifade etmiş olan tek tek şahsiyetler çıkmıştır. 
Bu şahıslar diğer sahalarda önemli etkileri olan büyük insanlar olsalar 
da tefekküri tabiat görüşü, bu dönemde entelektüel şuurunun biraz ge­
risinde kalmıştır. Aslında Hıristiyanlığın ma'rifet ve metafizik boyutu, 
giderek büyüyen rasyonalist bir çevrede boğuldukça bu görüş gittikçe 
kenara itilmiştir. 

Dionysius'cu yazılar ve Erigenacı öğretiler 12. yüzyılın sonunda ya 
da 1 3 .  yüzyılın başlarında yeniden yayılmışlardı. Bu yayılma Paris'te 
bir teoloji ve mantık profesörü olan Bene'li Amaury (ö. 1206 ya da 
1 207), Dinant'lı David ve İspanyalı Mauritius ile örneklendirilebilir.21 
Bu isimlerin, Erigena'nın "ilahi tecelli" şeklindeki tabiat öğretisini, 
diğer hususlarla beraber ihya ettikleri söylenir. Onların tefckküri 
ve sembolik tabiat görüşü hakkında yapmış oldukları açıklamaların 
otantik olup olmadığını bilmiyoruz; çünkü bunlardan günümüze her­
hangi bir orij inal yazı ulaşmamıştır. Onların fikirlerinin 1 2 15 'te Paris 
Üniversitesi'nde, özel olarak duyurulan bir yasadan ve Sens (Fransa' da 
bir şehir) Taşra Kilise Meclisi toplantısında alınan bir kararla yasakla­
rın garanti altına alınmış olmasından yola çıkarak geçerl ilik kazanma­
ya başladığını varsayıyoruz. Paris Üniversitesi'nde alınan kararla, aynı 
zamanda, Aristo'nun metafizik öğretileri, doğa felsefesi hakkında ka­
leme aldığı eserler ve konu üzerine yapılan yorumlar yasaklanmıştı. 

Bu şahıslar etrafında kümelenen entelektüel halka panteistik gö­
rüşleri yaymakla itham edilmişlerdi. Onların fikirlerinin gerçek doğ­
ruluğu ya da içerdikleri hatalar22 ne olursa olsun, onlarla özdeşleştiri-

2 1 .  Bkz. Gilson, a.g.e. ,  s. 240-243. 
22. Gilson bu sorunun çağdaş araştırmalar sayesinde kesin bir şekilde çözülmesi 

gerektiğini düşünmektedir. 
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len entelektüel akım, Aristo felsefesinin dev deprem dalgası ile kıyas 
edildiğinde sadece iki11cil bir konumdaydı. Bu isimlerin, İslam bilim ve 
felsefesine dair yapılan bazı çalışmalardan haberdar olup olmadıkları 
konusuna gelince, Gilson burada, en azından psikoloji ve ontoloj i sa­
halarında, bir İbn Sina etkisinin olduğuna dair birtakım delillerin var­
lığına işaret etmektedir. İbn Sina'nın insan aklının aydınlatıcısı olarak 
tartıştığı Faal Akıl düşüncesinden haberdar olan St. Bonaventure için 
de aynı durum geçerliymiş gibi görünüyor. Assisili St. Francis'in İslam 
topraklarını ziyaret ettiği bilinmektedir, fakat kendisi entelektüel ilim­
lere fazla ilgi göstermemiştir. 

Böylece, tercüme arazları yüzünden sembolik ve tefekküri tabiat 
düşünceleri hakkındaki İslami literatürün, Batı tarafından hiçbir za­
man bilinmediğini ve bundan dolayı, bu önemli tasavvurun Batı'da 
ortaya konan düşünceleri etkilemediğini söyleyebiliriz. Dolayısıyla 
Batı'da ortaya konmuş otantik açıklamaların tamamı saf Hıristiyan 
ilhamının neticeleridir. 

Bununla beraber, metafizik ve kozmolojik tabiat öğretilerini ele 
alırsak, İslam bilimlerinin, özellikle de İbn Sina'nın metafizik koz­
moloj isinin dikkate değer bir etkisi vardır. İbn Sina'nın külliyatı, 12.  
yüzyılda Latin dünyasına zengin bir  metafizik kozmoloji (evrenin ya­
pısının metafizik tasviri ile ilgilenen bilgi dalı) sunmuştur. Varlıkla­
rın hiyerarşisi ve onların Bir olandan sudur etmeleri bu kozmolojinin 
merkezindedir. Buna tekabül eden kozmogoni, Sebeb-i Evvel'den kay­
naklanan ve ay altı dünyaya ve insan ruhuna (soul) doğru inen, her biri 
bir cisme sahip semavi bir küre üreten, ayrı ve farklı akılların sudılru 
sisteminden oluşmaktadır. Bilimsel ve metafiziksel bir dille söyleyecek 
olursak, İbn Sina'yı okumadan önce Latinlerin ellerinde bulunanla­
rın tamamı Timaeus'un kısmi bir bilgisinden ibaretti. Dionysius'un 
Semavi Hiyerarşi'si de biliniyordu; fakat çözülemeyen bazı zorluklar 
arz etmiş görünüyordu. 

Dionysius'un ınelekbiliminin yeni bir kozmolojik nılr altında yo­
rumlanmasını mümkün kılan İbn Sina'nın bu kozmoloj isidir; çünkü 
daha önce gördüğümüz gibi, bu iki filozofun kozmolojileri temcide 
melekbilim ile ilişkilidir. 1 2. yüzyıl boyunca yayılan farklı Eflatun­
culuk formlarının tümü İbn Sina kozmolojisini bilimsel ve metafi-
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ziksel olarak çekici bulmuşlardı .  Gilson'un ifade ettiği gibi, evrenin 
sudurunun bereketli metafiziği altında, İncil'in yaratma kavramı orta­
dan kaybolmuştu.23 Bu yeni gelişmeye Hıristiyan teologların tepkisi, 
İbn Sina'nın metafiziği ve kozmolojisi ile Augustine'nin teolojisinin 
bir sentezini ortaya koyma teşebbüsü oldu; Gilson'un net bir şekil­
de gösterdiği gibi, muhtemelen en önemli örneği Auvergne'l i  William 
( 1 1 80-1249) olan bir "İbn Sinalaşan Augustinecilik"ten kesinlikle söz 
edilebiliriz. 

Yukarıdaki sentezde, İbn Sina kozmolojisi ana hatlarıyla kabul 
edilmişti, fakat Hıristiyan teolojik perspektifini ya da daha doğrusu 
Augustine'nin düşüncelerini muhafaza edebilmek için birçok önemli 
unsur elenmek zorundaydı. Sadece Allah'a mahsus olan yaratma eyle­
mine yaklaşacağı için ebedi ve zorunlu sudur fikri reddedilmişti. Da­
hası, bu fikir İncil'deki "zaman içinde yoktan yaratma" düşüncesine 
zıtlık teşkil ediyordu. İlahi anlayışın vucCıbiyeti tarafından idare edilen 
imkanatın ebedi suduru fikrine karşı olarak, Auvergneli William, Al­
lahın iradesinin ebedi, fakat hür olduğunu; onun kararlarının ebedi 
olduğunu, fakat bundan bu kararlarının sonuçlarının da ebedi olacağı 
sonucunun çıkmayacağını iddia ediyordu. Allah ezelde ve hür olarak 
kainatın zaman içinde ya da zaman ile başlamasını irade etmiştir. Bu 
tam da, iki yüzyıl öncesinde filozoflarla tartışmalarında İsl:lm kelam 
ekolünün aldığı pozisyondu. 

Ayrıca Faal Akıl' ın insanların ruhlarını aydınlattığı öğretisi de cid­
di şekilde ayıklanmıştı. Onlar tarafından ortaya konan düşünceye "bu 
fikrin bir modifikasyonu" demek daha doğru olur; çünkü İbn Sina, Faal 
Akıl' ı  Cebrail ile ya da Kutsal Ruh ile özdeşleştirirken, "İbn Sinalaşan 
Augustineciler" onu bizzat Allah'ın kendisiyle özdeşleştirmeye gayret 
ediyorlardı. Aguvergneli William ve benzer kanaatteki diğer teologla­
rın, İbn Sina'nın bu temel öğretileri karşısındaki eleştirileri, sonunda 
onun melekbilim ve kozmolojisinin tahrip edilmesine yol açtı. 

Böylece, paradoksal olarak, İbn Sina'ya yöneltilen en sert eleşti­
riler ondan etkilenen teologlar tarafından yapılmıştı. Corbin bu pa­
radoksu, "İbn Sinalaşan Augustinecilik"in temsilcilerinin, aslında İbn 

23.  Gilson, a.g.e. , s.  240. 
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Sina'nın kozmolojisi ile Augustine'ci teolojinin gerçek bir sentezini he­
deflemediklerini söyleyerek açıklamaya çalışır. Onlar daha ziyade, İbn 
Sina'nın etkisi altında Augustine'ci aydınlatma teorisini formüle etmek 
için Aristo terminolojisini ödünç alan teologlardı. 24 

Kısaca, İbn Sina'nın kozmolojik öğreti lerinin iki temel Latin yo­
rumu vardır. Peder Ronald de Vaux'un "Latin İbn Sinacılığı" adını 
verdiği teologlar çevresi olarak tanımlanan birinci yorumda zikredi­
len iki öğretinin de Dionysius'un kozmolojisi ve melekbilimiyle uyum 
içinde olduğu kabul edilmiştir. Bu grupla özdeşleştirilenler arasında 
Toledo Başmütercimi ve en meşhur İbn Sina mütercimi olan Domi­
nicus Gundissalinius vardı. "İbn Sinalaşan Augustinecilik" ile özdeş­
leştirilen iki grup tarafından, onların anladığı ve yorumladığı şekl iyle 
Augustine'ci teoloj ik konumu muhafaza etmek adına, iki öğreti de 
reddedilmişti. Büyük Albert (Albertus Magnus) ve Roger Bacon da bu 
entelektüel perspektif içinde değerlendirilen diğer iki meşhur isimdir. 
Bu iki temel yorum arasındaki farklardan bağımsız olarak, sonuçta 
ortaya çıkan mukabil tabiat düşüncesi aynı şekilde manevi ve dini ta­
biattaydı. 

Roger Bacon'un tabiat görüşü özel olarak bahsedilmeye değer­
dir. Bilimsel ve felsefi görüşlerinde Bacon, "Aristo'dan sonra felsefe­
nin lideri ve prensi" olarak açıkça tanıdığı ve İbn Rüşd'e tercih etti­
ği İbn Sina'dan oldukça etkilenmişti. Bacon, İbn Sina'nın külliyatını, 
mümkün olduğunca Hırisriyan bakış açısı içine entegre etme görevini 
üstlendi. Bacon, doğa bilimlerini doğa-üstü bir bilgi kalıbı içinde ye­
tiştirmeye gayret eden bir aydınlanmacı ve Pisagorcu idi. Matematiği 
sembolik anlamda ele alıyordu. Bacon, sık sık deneysel metodun ku­
rucusu olarak anılır. Fakat ona göre iki çeşit deney vardır. Birinci tür 
deney, hariçteki doğa üzerinde yapılan deneydir. Bu, doğal bilimler­
deki kesinliğin kaynağıdır. İkinci tür deney, bir kişinin Kutsal Ruh'un 
kendi nefsi üzerindeki faaliyetinden "tecrübeyle haberdar olmasına" 
gönderme yapmaktadır. Bu, semavi şeylerin bilgisinin kaynağıdır ki, 
Allah'ı görmekle doruk noktasına ulaşır.25 Kısmen Müslümanların op­
tik üzerine yaptıkları çalışmalardan etkilenen Bacon'un kozmogonisi, 

24. H. Corbin, Avicenna and the Visionary Recital, (Irving, 1 980), s. 1 04 
25. A. E. Taylor, European Civilization, (London, 1 935). Cilt III, s. 827. 
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bir diğer önemli tabiat tasavvurunu oluşturur ve Sühreverdi'nin İşraki 
ekolüne benzer. 

Son olarak, popüler görüşle özdeşleştirilen teolojik tabiat tasavvu­
runu etkileyen bazı önemli gelişmeleri kısaca tartışacağız. Aslında "İbn 
Sinalaşan Augustinecilik"in kitabi bir kavram olan "yoktan yaratma" 
gibi fikirleri, popüler teolojik öğretide anlaşıldığı şekliyle savunmaya 
yönelik girişimlerini tasvir ettiğimizde bu hususa bir bakıma zaten daha 
önce değinmiş oluyoruz. Fakat bu teoloji, Augustine'ci olması müna­
sebetiyle aydınlatıcıdır. 13 .  yüzyılda, özell ikle de Aquinas'la birlikte, 
bir diğer teoloji çeşidi -yani rasyonel teoloji- hızla ivme kazanıyordu. 
Aquinas, kendi döneminde, Latin dünyasında ortaya çıkan birçok fi­
kir akımlarından hareketle dikkate değer bir sentez -meşhur Thomist 
sentez- oluşturmuştu. Sentez, Hıristiyan teolojik bakış açısı içinde ge­
liştirilmişti. Hıristiyan öğreti ile çelişen teoriler dışlanmış, mantıken 
sağlıklı ve Hıristiy:ınlık'la uzlaştırı labilir olan fikirler bu senteze dahil 
edilmişti . Yine de, Ortaçağ düşüncesinin birçok önemli araştırmacısı ta­
rafından ortaya konan incelemelerin açıkça gösterdiği gibi, Aquinas'ın 
eleme ve sentez yapma sürecinin sonucunda ortaya koyduğu düşünce, 
Latin tercümeler vasıtasıyla erişilebilir duruma getirilen Müslüman dü­
şünürlerin teolojik, felsefi ve bilimsel fikirlerini içermektedir. 

Farabi (Alfarabius), İbn Sina (Avicenna), Gazzali (Algazel) , İbn 
Bacce, (Avempace) ve İbn Rüşd (Averrose) gibi en ünlülerini zikretmek 
gerekirse, bu İslam düşünürlerinin tamamı Aquinas, onun hocası Al­
bertus Magnus ve diğer Ortaçağ Hıristiyan düşünürler üzerinde büyük 
etki bırakmışlardır. Robert Hammond, Farabi'nin Albertus Magnus ve 
Aquinas üzerindeki etkisinin ontoloji, kozmoloji, psikoloji ve teoloji­
de açıkça görüldüğünü ortaya koymuştur.26 Tabiat teolojisi açısından 
çok önemli olan ill iyet ilkesi ve Allah'ın "kozmolojik delilleri" gibi 
konuların müzakeresinde Aquinas sadece Farabi'nin delillerini tekrar 
etmiştir.27 Gilson'a göre, İbn Sina'nın etkisi bu özel alanda daha da 
fazlaydı .  28 

26. Bkz. R. Hammond, The Philosophy of Al -Farabi and its In(luence on Medi­
eval Thought, (New York: The Hobson Book Press, 1 947). 

27. A.g. e., s. 2 1  
28.  Gilson, a.g.e., s,  1 87. 
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Zenginleştirilmiş İslami formuyla İbn Sina ve Farabi tarafından 
takdim edilen Aristotelyen i l liyet doktrininin (Tabiat İlkeleri Üzerine 
adlı eserinde ve metafizik üzerine yaptığı tefsirde görülebileceği gibi) 
Aquinas'ın teolojik tabiat tasavvuru üzerinde büyük etkisi olmuştur. 
Mesela, Gilson, İslam filozoflarını okumadan önce etkin sebep anla­
yışının "i lahi yaratma faaliyetini tasvir etmeye çalışan Hıristiyan teo­
logların zihninde daima az ya da çok bulanık bir şekilde olduğunu" 
olduğunu i leri sürer.29 

Daha genel olarak Gilson şu güçlü etkiyi gözlemlemiştir: 

"Varlığın kaynağı olarak, İbn Sina'nın etkin illiyet düşüncesi ile 

Sebepler Üzerine adlı kitapta tasvir edilen Proclus'cu evrenin 

birleştirilmesinden neş'et eden metafizik kompleks, 1 3 .  yüzyılın 

sonlarına doğru gayet sıradan bir fikir olarak oldukça yaygınlaşa­

caktı. Sonuçta, yapı olarak Yeni Eflatuncu fakat Eski Ahit'in ya­

ratan Tanrısıyla birebir örtüşen bir illiyetin her yere nüffız ettiği 

bir evrendir . . . "10 

Bununla birlikte Aquinas, Gazzali gibi, Yeni Eflatuncu sudur teo­
risini, İncil'in "dünyanın yoktan yaratılması" (creatio mundi ex nihilo) 
doktrini lehine reddetmiştir. Bu iyi bilinen Thomist sentezi burada 
tartışmayacağız. Onun yerine İslam İspanyasından (Endülüs) Latin 
Batı'ya akan bir diğer önemli entelektüel akımı tartışarak devam ede­
ceğiz. Bu Latin İbn Rüşdcülüğüdür. 

İbn Rüşd'ün ölümü üzerinden daha yirmi yıl bile geçmeden, 13 .  
yüzyılın ikinci o n  yılında, Aristo tefsirleri Latinceye sistematik olarak 
tercüme edilmeye başlandı. İbn Sina'da olduğu gibi Hıristiyan düşü­
nürler tarafından İbn Rüşd'ün kabulü de karışık oldu. Kısa bir süre 
içinde, aynı yüzyılda, İbn Rüşd'ü Aristo ile özdeşleştiren ve felsefe 
ile din ve akıl ile vahiy arasındaki ihtilaflı konuları gündeme geti­
ren Latin İbn Rüşdcülüğü adında bir ekol zuhur etti. Bu İbn Rüşd­
cüler, onu, çifte hakikat doktrininin (doğal aklın hakikati ve vahyin 
hakikati) yaratıcısı olarak sundular. Ne var ki onların bu iddiası yan-

29. A.g.e., s. 21 O. 
30. A.g.e. , s. 2 1 1 .  
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lıştı. İbn Rüşd, akıl i le vahyin aynı nihai hakikate götürdüğünü düşü­
nüyordu. Hatta "Din ve Felsefe Arasındaki Uyum Üzerine" (Kitabu 
Fas/i'/-makiil ve takriru ma beyne'ş-şeria ve'/-hikme mine'l-ittisal) 
adlı bir eser de yazmıştı. İbn Rüşd'ün aynı zamanda bir fakih ve dini 
bir cemaat lideri olduğu da unutulmamalıdır. İbn Rüşd hakkında ke­
sinlikle söylenebilecek olan şey, onun diğer Müslüman filozoflardan 
daha rasyonalist olduğudur. İbn Rüşd, tüm dini hakikatlerin rasyonel 
olarak gösterilebilir olduğuna inanıyordu. Sonraları daha etkili olan 
ve Latin dünyasında vahiyden bağımsız olarak peşine düşülen, işte bu 
"rasyonalizmdir". 

İbn Rüşdcülüğün rasyonalizmine ve felsefeciliğine, özellikle de 
Hıristiyan Kitabına, inancına ve ma'rifetine doğrudan zıt olan felsefi 
pozisyonlara karşı yoğun ve sert teolojik reaksiyonlar söz konusuydu. 
İbn Rüşd adı kısa bir zamanda din karşıtı düşünce ile eş anlamlı hale 
geldi. Burada bizi özellikle ilgilendiren nokta, bu teolojik reaksiyon­
ların doğasıdır. Gilson ve diğer Ortaçağ düşüncesi araştırmacılarının 
dikkat çektiği üzere, reaksiyon, İbn Rüşdcülerin teologlara karşı kul­
landıkları aracın aynısını, yani doğal aklı, giderek artan şekilde kullan­
ma eğilimi gösteriyordu. Bu, örneğin Thomist sentezde açıkça gözlem­
lenebilir. Aslında Aquinas'ın bizzat kendisi daha geleneksel teologlar 
tarafından saldırıya uğramıştı. 

Teologlar arasında -filozofların rasyonalizmine karşı entelektüel 
bir tepki kalıbı olarak- giderek artan bu rasyonalist eği lim, müzakere 
etmiş olduğumuz tabiat görüşünün anlaşılması açısından bazı sonuçlar 
ihtiva eder. Tabiat ve olaylar hakkındaki metinsel bir ifade, ya onun 
rasyonel gösterimi ya da sembolik ve metafizik anlamının berraklı­
ğı esas alınarak kabul edilebilir. İbn Rüşdcülüğün saf rasyonalizmi­
nin neden olduğu şey, doğanın sembolik yorumlarının -yani felsefe ve 
teoloji arasında ihtilaf konusu olan iddiaları çözmede yardımcı olan 
entelektüel bilginin- daha da güç kaybetmesine yardım etmesidir. 1 3 .  
yüzyılda doğa bilimleri, inanan insanlar tarafından Hıristiyan entelek­
tüel çerçevesi içinde geliştirilmekteydi. Fakat İbn Rüşdcülüğün Batı'da 
oluşmasına yardımcı olduğu bir diğer şey, bilginin ve kozmosun sekü­
lerize edilmesinin ve iman ile akıl arasındaki karşılaşmanın tohumla­
rını atmak oldu. 
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ÖMER HAYYAM'IN, 
ÖKLİD'İN PARALELLER TEORİSİNİ ELEŞTİRİSİ 

GİRİŞ 

a rapça kaynaklarda geçtiğ!. şekliyle Ö_mer Hayyam'ın tam adı 
Gıyaseddin Ebu'l-Feth Omer ibn Ibrahim en-Nisaburi el­

Hayyami'dir. Hayyam'ı şahsen tanıyan ve Tarfhi Hukemau'l-İslam adlı 
eserinde onunla ilgili i lk bilgileri sunan 12. yüzyıl tarihçisi Beyhaki'ye 
ve diğer çok bir kaynağa.ıı göre Müslüman bir şair ve matematikçi olan 
Hayyam, hayatının büyük bir bölümünü geçirdiği ve öldüğü Nişabur 
yakınlarında doğmuştur. Hayyam hakkında o kadar az şey bilinmekte­
dir ki, hem doğum hem de ölüm tarihi araştırmacılar arasında tartışma 
konusudur. 

Hayyam'ın doğum günü olarak öne sürülen 15 Mayıs 1048 tarihi 
ile ilgili elde edilen son bulgu (Hint araştırmacı Govinda Tirtha ve 
Sovyet araştırmacılar A. P. Youshkevitch ve B. A. Rosenfeld tarafından 
Beyhaki'nin sağladığı bazı delillere dayanılarak yapılan incelemeler) 

3 1 .  Hayyam'ın doğum yeriyle ilgili farklı bilgi veren kaynaklar, Ahmed 
Tatavi'nin ( 16 .  yüzyıl) Tdrfh-i Elff'si ve Ahmed Tebrizi'nin ( 15 .  yüzyıl) 
Tarab-hdne'sidir. Bunlar, Hayyam'ın doğum yeri olarak Hazar'ın kuzeydoğu 
köşesindeki Esterabad civarını gösterirler. Bkz. R. N. Frye (ed), Cambridge 
History of Iran, c. 4, ( 1 975), "Umar Khayyam: Astronomer, Mathematician 
And Poet" başlıklı makale, s. 658. 
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artık bu sorunu tamamen çözebilir.32 15 .  yüzyıl yazarı Yar Ahmed-i 
Reşid-i Tebrizi'nin Tarab-hane'sindeki delile dayanarak yukarıdaki iki 
Rus araştırmacı, Hayyam'ın tam ölüm tarihini 12 Muharrem 526/4 
Aralık 1 13 1  olarak hesaplamışlardır. 33 

Hayyam İslam dünyasında, Batı'daki ünlü Rubaiyyat'ın 'Ömer 
Hayyam'ı olarak değil, büyük bir matematikçi ve filozof-bilim adamı 
olarak etkileyici bir şahsiyetti. Beyhaki onu, "felsefi ilimlerin farklı 
alanlarında İbn Sina'nın bir takipçisi" olarak adlandırmıştır.34 Doğru­
su Hayyam, İbn Sina ekolü içinde değerlendirilir. Fakat İbn Sina'nın 
aksine, Hayyam daha az yazmıştır. Beyhaki şöyle rivayet eder: "O, 
hem yazmada hem de öğretmede cimri idi; filoloji, fıkıh ve tarih hak­
kında geniş bir bilgiye sahip olmasına rağmen, fizik üzerine bir özet, 
varlık üzerine bir risale, vücı'.id ve yükümlülük üzerine bir risale dı­
şında hiçbir şey yazmamıştır."35 Felsefe ve bilim hakkındaki risalele­
rinden günümüze dek ulaşanların sayısı birkaçı geçmez.36 Bunların en 
önemlisi, üçüncü dereceden eşitliklerle ilgili olarak kaleme aldığı Risale 
fi'l-berahin 'ala mesaili'l-cebr ve'l-mukabele (Cebir ve Eşitlik Problem­
lerinin İspatına Dair Risale) adlı cebir risalesidir.37 Ortaçağ matemati­
ğinde kendi türünün en iyisi olan bu çalışmanın doğası, matematik ile 
Öklid geometrisinde içkin olarak bulunan metafizik önem arasındaki 
ilişki hakkında Hayyam'ın vizyonunu açıkça göstermektedir.38 

32. Bkz. Swami Govinda Tirtha, The Nectar Of Grace, Omar Khayyam's Life 
And Works, (Allahabad, 1941),  s. 70-71 ;  B. A. Rosenfeld ve A. P. Youshke­
vitch, Omar Khayyam, (Moscow, 1 965). 

33. Swami Govinda Tirtha, a.g.e. ve B. A. Rosenfeld ve A. P. Youshkevitch, 
a.g.e. 

34. Govinda, a.g.e., s. 32-33. 
35. R.N. Frye, a.g.e., s. 661 .  
36. S. H.  Nasr, Science And Civilization in Islam, 53. (İs/dm'da Bilim ve Mede­

niyet, İnsan Yay., 1 992, s. 1 60.) Hayyam'ın ayrıntılı bir bibliyografyası için 
bkz. B. A. Rosenfeld ve A. P. Youshkevitch, "al-Khayyami", Dictionary of 
Scientific Biography içinde, C. G. Gillispie (ed), (New York, 1970), s. 3 3 1-
334. Bundan sonra bu büyük kitap DSB olarak alıntılanacaktır. 

37. Bu eser birçok dile tercüme edilmiştir. Bkz. S .  H. Nasr, Is/amic Science, not 
30, s. 85 .  

38 .  S .  H.  Nasr, Science And Civilization in Islam, s .  1 60. (İs/dm'da Bilim ve 
Medeniyet, İnsan Yay., 1 99 1 .) 
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Hayyam'ın bir diğer çok önemli katkısı, özellikle de geometri di­
siplinine olan katkısıdır. Bu risale, Hayyam'ın, Öklid'in paralel doğru­
lar teorisinin ve oranlar teorisinin eleştirisini içermektedir. Risalenin 
birinci kitabında Hayyam, Öklid'in paralel doğrular teoremi (Ft şerh 
md eşkele min musddardt kitdb uqlidus) ile ilgili beşinci varsayımını 
tekrar inceler ve toplam sekiz teorem önerip bunları ispat ederek bu 
varsayımı haklı çıkarmaya girişir. Oranlar ve nisbetler teorisi, risalenin 
ikinci ve üçüncü kitaplarında ele alınmıştır. Hayyam genel olarak bu 
teoriye birçok önemli katkıda bulunmuştur.39 Bu risalede, bir oranı 
ifade etme aracı olarak sürekli kesirler kullanıp Eudoxos tarafından 
sunulan tanımı genişletmek vasıtasıyla yeni ve daha genel bir sayı kav­
ramını geliştirir.40 Hayyam, bitmeyen sürekli kesirli irrasyonel kesirler­
le gerçek sayıların (yani pozitif tam sayıların) aynı operasyonel ölçeğe 
yerleştirilebileceğini gösterir; Hayyam buna dayanarak irrasyonel ola­
nı neredeyse bir sayı statüsünde kabul eder.41 Bu bölümde Hayyam'ın 
sadece Öklid paraleller teorisi eleştirisiyle ve bunun modern geometri­
nin gelişimi açısından ifade ettiği tarihi önemle ilgileneceğiz. 

TERCÜMELER VE HA YY AM'IN GEOMETRİ 
ÇALIŞMALARININ YORUMLANMASI 

Hayyam'ın sözünü ettiğimiz risalesi Arapça aslından birçok dile 
tercüme edilmiştir. Bunların i lki, 'Ali R. Amir-Moez adlı İranlı bir 
matematikçinin Scripta Mathematica, cilt 24, sayı 4 ( 1 959), s. 275-
303'te İngilizce yayınlanan eksik bir tercümesidir. Bu tercüme, 1077-
1078 tarihli Hayyam'ın orijinal el yazısından 1 21 S 'de kopya edildiği 
iddia edilen bir metne dayanmaktadır.42 Eksik olmasının yanı sı ra, bu 
tercümeye bir yorum ya da risalenin metni il iştirilmemiştir. Yaklaşık 
iki yıl sonra ( 1961 ), çalışmanın Rusça tercümesi ve yorumu, önceden 

39. Bkz. E. S. Kennedy, a.g.e. , s. 663-664 ; S. H.  Nasr, Islamic Science, s. 8 1 ;  B. 
A. Rosenfeld ve A. P. Youshkevitch, a.g.e. ,  s. 326-327. 

40. E. S. Kennedy, a.g.e., s. 662-663. 
4 1 .  S .  H. Nasr, a.g.e. , s .  8 1 .  
42. Omar Khayyam, Discussion of Difficulties in Euclid, İngilizceye çev. 'Ali R. 

Amir-Moez, Scripta Mathematica içinde, c. 24, Sayı 4, ( 1 959), s. 303. 
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zikredilen iki Rus araştırmacı tarafından Omar Khayyam, Traktaty'de, 
Leiden elyazmalarının bazı fotoğraflarıyla birlikte yayımlandı.43 Bunu, 
Celaleddin Humai'nin Leiden elyazmalarından fotoğraflarıyla kendi­
sinin bizzat tekrar gözden geçirdiği metne dayanan 1967'deki Farsça 
tercümesi ve yorumu takip etti.44 Hem Rusça hem Farsça yorumların 
her ikisi de Hayyam'ın, Öklid'in paralel doğrular teorisi eleştirisinin 
yanı sıra, onun geometri hakkında İslam dünyasında ve daha sonra da 
Batı'da vuku bulan gelişmeler üzerindeki etkisinin eleştirel bir değer­
lendirmesini de sunmaktadır. 

Bununla birlikte, Hayyam'ın paralel doğrular hakkındaki çalış­
masının tarih i  önemini Batıl ı  araştırmacıların dikkatine ilk sunan 
kişi, meşhur Amerikalı tarihçi ve matematikçi David Eugene Smith 
olmuştur. Smith, Hayyam'ın paralel teorisiyle ilgili bu ilk eleştirel 
incelemeyi, Euclides ah omni naevo vindicatus ( 1 733 )  adlı eserin sa­
hibi ve genel olarak Öklidci olmayan geometriye doğru atılan i lk 
önemli adım olarak değerlendirilen Girolamo Saccheri ( 1667- 1733)  
ile kıyas ederek sunmuştur.45 S mith'in, Hayyam'ın teorisine tarihi 
bir önem atfetmesi, diğer meşhur İranlı matematikçi ve filozof-bilim 
adamı olan Nasireddin et-Tfısi'ye ( 1 20 1 - 1 274) atfedilen Arapça bir 
el yazmasının kendisi tarafından Tahran'da keşfedilmesiyle ( 1 933)  
mümkün olmuştur. 

Bu el yazması, Hayyam'ın geometriyle ilgili yukarıda adı geçen 
risalesinin önemli bir parçasını ve et-Tfısi'nin onun üzerine yazdığı 
bir şerhi içermektedir. Smith'in, paralel teoriler bağlamında, Hayyam 
ve Saccheri üzerinde karşılaştırmalı olarak çalışması, öncekinin sonra­
ki üzerindeki etkisinin açıkça göstermektedir. Bu çalışmada Smith'in 
çalışma arkadaşı olan Profesör ] .  Ginsburg'a göre, kendisinin bu ko­
nuyla ilgili olarak hazırladığı bibliyografya üzerine yaptığı ayrıntılı 
araştırması, Hayyam'ın; et-Tfısi'nin, Wallis'in ve Sacchari'nin Öklid­
ci olmayan geometrinin temel lerini atmada onların öncüsü olduğunu 

43. B. A. Rosenfeld ve A. P. Youshkevitch, Omar Xaiiam, Traktati, (Moscow, 
1961 ) .  

44. ]. D.  Homai, Khayyıim-namah, 1, (f ehran, 1 967). 
45. D. E. Smith, "Euclid, Omar Khayyam and Sacchari'', Scripta Mahthematica 

içinde, c. 3 . ,  sayı 1, ( 1 935), s. 8 .  



ÖMER HAYYAM'IN, ÖKLİD'İN PARALELLER TEORİSİNİ ELEŞTİRİSİ • 169 

açıkça göstermektedir.46 Bu sorunu daha sonra daha detaylı bir şekilde 
tartışacağız. 

Smith'i, et-TCısi'nin el yazmasını keşfetmeye götüren koşullar, en 
azından doğrudan bir şekilde Hayyam ile ilgili oldukları için bura­
da zikredilmek mecburiyetindedir. Smith hem bir matematikçi hem 
de bir şairdi ve şair dehası ile matematiksel zihin arasında bulunması 
muhtemel içkin bir i l işkiyi, bu iki özellikle donatılmış şahsiyetlerin en­
telektüel kompleksleri üzerinde çalışma yaparak keşfetmek konusuna 
oldukça ilgi duyuyordu. 47 Şair-matematikçi entelektüel kompleksin 
en yüksek temsilcisi olarak gördüğü Hayyam'ın cazibesi onu kendine 
çekmişti. Smith aslında, Hayyam'ın Rubaiyyat'ının yeni bir versiyo­
nunu yayınlanmıştı (New York, 1 933) .  Şair Hayyam'ın peşinde takip 
ettiği rota, onu, Hayyam'ın matematik hazinesini keşfetmeye götür­
müştü. Bu büyüleyici konunun peşinde giderken Smith, aslında insan 
düşünce tarihinin ender entelektüel türlerinden biriyle ilgileniyordu. 
İslam medeniyeti, Hayyam'ın yanı sıra her iki alanda da hünerli bir­
kaç başka şahsiyet çıkarmıştı; fakat bu iki tür hakkında Profesör Nasr 
şöyle yazar: "Hayyam tarihte hem büyük bir şair hem de seçkin bir 
matematikçi olan belki de tek şahsiyetti."4K 

Smith'in, Hayyam'ın geometri üzerine yapığı çalışmaların tarihi 
önemini keşfetmesi hiç şüphesiz bu risalenin ilk edisyon, çeviri ve 
şerhlerine ilham vermiştir. Onun, Leiden elyazmalarında, eserin varlı­
ğından bahseden ve Kommentar zu den Schwierigkeiten in den Postu­
/aten des Euklides (Öklid Varsayımların ın Matematikteki Tabiri Ne­
dir? Zorluğu Üzerinde Yorum) başlıklı makalesinin yayınlanmasının 
( 1 935) üzerinden fazla geçmeden metnin ilk edisyonunun ( 1 936) çık­
tığını belirtmek yeterlidir. Söz konusu çalışmaya girişen kişi T. Erani 
adlı biriydi. Amir-Moez'ın ilk fakat eksik İngilizce tercümesi, Smith'in 
sıkı bir biçimde i lişkide olduğu aynı matematik dergisinde, Scripta 
Mathematica' da yayınlandı. 

46. A.g.e. , s. 6, Not 5 .  
47. Böyle diğer bir şahsiyet Sir William Rowan Hamilton'dur. Bkz. Scripta Mat­

hematica, c. 1 0, (1 944), s. 9 .  
48 .  S. H.  Nasr, Science And Civilization in Islam, s ,  53 .  (İslam'da Bilim ve Me­

deniyet, İnsan Yay., 1991 )  
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HAYYAM'IN ÖKLİD TEORİSİNİN 
ÖNCEKİ YORUMLARI HAKKINDAKİ 

DEGERLENDİRMESİ 

Hayyam, Şerh'in başlangıcında "Öklid geometrisinde hiç ispatlana­
mamış en büyük şüpheli mesele" olarak adlandırdığı Öklid'in beşinci 
varsayımı hakkında hem Yunan hem de Müslüman seleflerinin birçok 
yorumlarından haberdar olduğunu iddia eder.49 Zikredilen yorumcular 
arasında İskenderiyeli Heron ( M.S. 3. yy.), Ebu Ca'fer el-Hazin (ö. 961 -
71 ), Ebu'l-Abbas el-Fadl ibn Hatim en-Neyrizi, Latin Anaritius (ö. yakla­
şık 922), Ebu Ali el-Hasan ibn el-Heysem (965-1039) vardır. Hayyam bu 
yorumların hepsinde, varsayımın ya ispat edilmeden kabul edildiğini ya 
da teklif edilen ispatın hatalı olduğunu iddia eder. Kendisinden önce hiç 
kimsenin, aslında varsayımı ispat edemediğini söylemekteki niyeti, onun 
paralellerin sonucu hakkında söyleyeceği yeni ve farklı bir şey olduğunu 
diğer insanlara bildirmekti. Hayyam, doğru ispatı bulduğuna inanıyor­
du. Tabii ki onun bütün bu varsayımı ispat etme girişimleri diğer bütün 
girişimler gibi basit fakat açık olmayan bir sebepten dolayı başarısızlıkla 
sonuçlandı; çünkü beşinci varsayım, Öklid'in diğer varsayımlarından ba­
ğımsızdı ve böyle olunca bunlar, Öklid sisteminin ön kabulleriyle ispat 
edilemezdi. Yine de Hayyam'ın bu varsayımı tekrar incelemeye alması 
geometri çalışmalarında yeni bir bölümün açılmasını sağladı. Hayyam, 
sonraki matematikçilerin üzerinde çalışacakları ve böylece Öklidci olma­
yan geometrinin oluşmasını sağlayacak yeni materyaller tedarik etti. 

Bu bölümde, Hayyam'ın, bir ispatın gerekleri açısından konu dışı 
ve hatta geometri alanına yabancı olduğu gerekçesiyle eleştirdiği selef­
lerinin bazı önemli fikirlerini belirlemek istiyoruz. Ayrıca, Hayyam'ın 
onlardan değiştirerek ya da aynen adapte ederek kullandığı ve onun 
ispat şemasının bütünü açısından hayati olarak addettiğimiz bazı fikir­
lerinden de bahsedeceğiz. Bunları, Hayyam'ın eleştirdiği ve seleflerinin 
bu varsayımı ve delilsiz kabul ettikleri diğer ilkeleri ispat etmelerini 
engellediğini ileri sürdüğü bazı kusurlar takip edecek. Bunların hepsi, 
onun bu varsayımı eleştirmesindeki genel felsefi ve geometrik perspek­
tifi anlamamıza yardım edecek. 

49. Omar Khayyam, a.g.e. , s. 277. 
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Hayyam tarafından en çok eleştirilen kişi İbn Heysem'di. İbn 
Heysem, uzun yorumcular zinciri içinde Hayyam'a en yakın olan ki­
şidir. İbn Heysem, Sabit b. Kurra'ya (836-93 1 )  çok yakın bir tarzda, 
Öklid'in paralelcilik tanımını "daha aşikar" bir varsayımla, yani eşit 
uzaklık özelliğini kullanan bir tanımla değiştirmek için giriştiği teşeb­
büste, düz bir çizgi parçasının hareketi kavramını ortaya koymuştur.50 
İbn Heysem'in varsayımı şöyledir: 

"Eğer bir düz çizgi, bir tarafı her zaman diğer ikinci düz bir çizgiye 

değecek şekilde hareket ederse ve bu hareket boyunca ikinci çiz­

giye dik ve onunla aynı düzlemde kalırsa, o zaman hareket eden 

çizginin diğer sonu ikinci çizgiye paralel düz bir çizgi çizecektir." 

Önce Hayyam, daha sonra da et-Tfısi, kendi paraleller tanımlarını 
formüle etmek için İbn Heysem tarafından kullanılan prosedüre karşı 
çıkmıştır; çünkü onlara göre, beraberinde geometrik süreklilik fikrini ge­
tiren bir hareket kavramını ileri sürmek Öklid geometrisine yabancı bir 
şeydi. İbn Heysem, bu kullanımı, Öklid'in küreyi, "kendi çapı etrafında 
döndürülen bir yarım dairenin oluşturduğu yer" olarak tanımlamasında 
olduğu gibi bir emsali olduğunu iddia ederek haklı çıkarmıştı. Fakat 
Hayyam, İbn Heysem'in bir çizgi parçasının hareketi fikri ile Öklid'in 
hareket kategorileri arasında açık bir fark olduğunu söyleyerek bu iddi­
ayı reddetmiştir. Bununla kalmayan Hayyam, aynı zamanda bütün bir 
çizginin hareket edip aynı zamanda diğer verili bir çizgiye dik kalmasını 
ve böylece Öklid'in meşhur varsayımının ispatına bir temel olarak hiz­
met edecek böyle bir hareket fikrinin imkanını da sorgulamıştır.·11 

Hayyam, öncekilerin ortaya koyduğu gayretlerin önemli bir mey­
vesi olan ve Sabit b. Kurra ve İbn Heysem'in çalışmalarından miras alı­
nan bir dörtgen analizini kendi ispatı için daha da geliştirdi. Bu analizi 
devam ettirmesi Hayyam'ın, beşinci varsayım ile bir dörtgenin iç açıla­
rı arasındaki il işkiden haberdar olduğunu gösteriyor gibidir. Hayyam 
ayrıca, filozof Aristo'dan da bir ilke ödünç aldığını iddia etmiştir. Bu 
ilkeye göre, birbirine yaklaşan iki doğru kesişir ve bu doğruların birbir-

50. A. 1. Sabra, "İbn al-Haytham" DSB içinde, c. VI, s. 201-202. 
5 1 .  Omar Khayyam, a.g.e. , s .  277. 
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!erine yaklaştıkları doğrultuda birbirlerinden uzaklaşmaları mümkün 
değildir.52 Araştırmacılar, Aristo'nun bilinen eserlerinden hiçbirinde, 
bu ilkeye benzer bir şeye rastlamadıklarını kaydetmişlerdir. Yazıların­
da bu ilkeye en yakın benzerlik izlenebilen kişi Hayyam'ın selefi olan 
Sabit b. Kurra'dır. 

Sabit, beşinci varsayım hakkındaki iki ispat teşebbüsünden ilkin­
de şunu iddia eder: İki doğru, üçüncü bir doğru tarafından kesilirse 
üçüncü doğrunun bir tarafındaki doğruların birbirine yaklaşması ya da 
birbirinden uzaklaşması halinde diğer taraftaki doğrular da buna mu­
kabil birbirinden uzaklaşmak ya da birbirine yaklaşmak zorundadır.53 
Hiç şüphesiz Hayyam'ın ilkesi daha rafine ve daha genel bir karak­
terde görünmektedir. Onun bu ilkeyi paraleller teorisi ile bir başlama 
noktası olarak kullanması, seleflerinin birbirini takiben düştükleri pe­
titio principi mantıksal hatasından haberdar olduğunu ima etmektedir. 
Hayyam'ın bu hataya düşmemesi onun başarılarından biridir. 

Hayyam'ın seleflerinin kusurlarını eleştirmesi, onların hem felsefi 
hem de sırf geometrik yönleriyle i lgilidir. Felsefi eleştirinde Hayyam, 
mekansal gerçeğin algılanmasından soyutlanmış düz çizgilerin temel 
özellikleriyle ilgili olarak geçmiş filozoflarca tesis edilen ilkelerin garip 
bir şekilde ihmal edilişine gönderme yapar. Hayyam'ın daha önce zik­
rettiğimiz üzere, Arisro'ya atfettiği ilke buna iyi bir örnektir. Hayyam, 
"bu ilkenin ihmal edilmesinin, Batı matematik tarihinde Saccheri'nin 
'dik açı hipotezi' olarak bilinegelen hipoteze Öklid'in ulaşmasını 
engellediğini '54 söyler. 

Uygulama yönüyle, Hayyam'ın kendisi de et-Tusi tarafından 
"eskilerin ilkelerinden" birini, yani Arşimed'in aksiyomunu doğru 
kullanmamakla eleştirilmiştir.11 Hayyam, en yakın seleflerini Öklid'i 

52. B. A. Rosenfeld ve A. P. Youshkevitch, DSB, c. VII, s. 329. Bu, Amir-Moez'in 
tercümesinde atlanmıştı. 

53. A. T Grigorian ve B. A. Rosenfeld, 'Thabit İbn Qurra', DSB, c. XIII, s. 290 
içinde. Bir öncülün ispatı olmadan doğru olarak kabul edilmesi ya da ispat 
edilecek öncülün gizli olarak ispatm içinde kullanılması. (Ç.N.) 

54. Omar Khayyam, a.g.e. , s. 282. 
55. A. A. al-Daffa ve J. Stroyls, "Nasir al-Din al-Tiisi's Attempt to Prove the 

Paralel Posnılate of Euclid", Proceedings of The lntemational Congress of 
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eleştirmeden kabul etmekle ve sadece kısmi ispatlarla tatmin olma­
ya eğilimli olmakla eleştirmeye devam eder. Hayyam "tam bir ispat, 
özel bir önermenin hem doğrudan hem de tersiyle ispat edilmesini 
gerektirir.'56 der. Geometrik eleştirisinde Hayyam, aynı düzlemde 
bulunan iki doğru arasındaki gerçek uzaklığın tesbitindeki karışıklı­
ğı özellikle zikreder; fakat et-Tusi, karışıklık suçlamasını Hayyam'ın 
kendisine yöneltmiştir. Hayyam'a göre; iki kesişen doğru arasındaki 
gerçek mesafe, kendisine göre iki iç açının eşit olduğu doğru vasıta­
sıyla ölçülür.H Bu tanım esas alındığında, iki paralel doğru arasındaki 
mesafe her iki doğruya da dik olan bağlayıcı çizginin uzunluğuna da 
eşittir. 

Bu geometrik problemi araştırma konusunda, Hayyam'ın üzerin­
de önemli etkiler bırakmış olan paralel teorisi ile ilgili önceki bazı ça­
lışmaların ismini vermemiz gerekirse, Sabit b. Kurra ve İbn Heysem' in 
eserlerini zikretmemiz gerekir. Hayyam, Sabit'e Öklid'in önemsiz 
bir mütercimi olarak gönderme yapmasına rağmen5H Sabit'in birçok 
önemli düşüncesi onun çalışmalarında -değiştirilmiş ya da daha anla­
şılır hale getirilip geliştirilmiş tarzda da olsa- tekrar karşımıza çıkmak­
tadır. İbn Heysem'e gelince, Hayyam'ın ona referans vermekten daha 
fazlasını yaptığını az önce gördük. Eğer Hayyam'ın beşinci varsayımı 
eleştirmedeki ruhu ve felsefi perspektifi betimleyecek olursak, onun, 
içinde bu varsayımın özel bir karaktere sahip olduğu tutarlı ve açık 
bir sistem olan Öklid geometrisinin felsefi temellerine sımsıkı bağlı 
olduğunu söyleyebiliriz. 

HA YY AM'IN PARALELLER TEORİSİ 

Hayyam, Öklid'in Elements'inin ilk yirmi sekiz önermesini her­
hangi bir değişikliğe uğratmadan kabul eder. Fakat yirmi dokuzuncu 

The History and Philosophy of Science içinde, Hakim Mohammed Said (ed), 
(Hamdard Foundarion Press, 1 979), s. 20. 

56.  Omar Khayyam, a.g.e. , s .  279. 
57. A.g.e. ,. s. 284. 
58 .  Al-Daffa ve  Stroyls, a.g.e. , s .  1 5 .  
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önermeyi, kendi sekiz önermesiyle değiştirmeye çalışır; çünkü Öklid 
"sorunlu" paralel doğrular teorisini bu önerme ve "şüpheli" beşinci 
varsayım üzerine inşa etmiştir. Yirmi dokuzuncu önermede Öklid şöy­
le der: 

"Paralel doğrular üzerine düşen bir doğru, ters açıları birbirine 
eşit yapar; dış açı, iç-ters açıya eşit olur ve aynı taraftaki iç açıla­
rın toplamı iki dik açıya eşit olur." 

Sekiz önermeyi inşa ederken Hayyam'ın çıkış noktası önceden 
bahsedilen "Aristo İlkesi"dir. Her ikisi de beşinci varsayımla aynı olan 
iki i fadeden müteşekkil bu ilkeyi kullanarak Hayyam, aynı doğruya 
dik iki doğrunun ne birbirine yaklaştığını ne de birbirinden uzaklaş­
tığını ve aslında birbirinden eşit uzaklıkta olduklarını ispat etmiştir.59 
Bu hazırlık safhasındaki netice, onun genel ispat şemasında önemli 
bir uygulamaya sahip olacaktır. Hayyam'ın ikinci adımı kendi 1. öner­
mesini kurmaktı. Bu, 'Saccheri'nin Nil Dörtgeni' olarak bilinen şeyi 
analiz etmeye başladığı önermeydi. Hayyam ikizkenarlı iki dik açılı bir 
ABCD dörtgeni tahayyül eder; yani AD ve BC kenarlarının da birbiri­
ne eşit olduğu ve her ikisinin de AB kenarına dik olduğu bir dörtgen 
(Bkz. Şekil 4). Daha sonra Hayyam, beşinci varsayımı kullanmadan 
ADC ve BCD açılarının eşit olduğunu gösterir. 

(Şekil 4) 

59. B. A. Rosenfeld ve A. P. Youshkevitch, a.g.e., s. 329. 



ÖMER HAYYAM'IN, ÖKLİD'İN PARALELLER TEORİSİNİ ELEŞTİRİSİ • 1 75 

İki açının eşit olması üç ihtimal olduğunu gösterir: Her ikisi de 
ya (i) dar açı, ya (ii) geniş açı, ya da (iii) dik açı olmak zorundadır. 
Hayyam, önerme il ve III'te, her iki açının da zorunlu olarak dik olma­
sı gerektiğini ispat eder. Aslında ispatta anahtar olan Önerme IIl'tür. 
Önerme il sadece bir yardımcı olarak iş görür. 

Dik açı hipotezi denilen hipotezin -ki bu altı yüzyıl sonra 
Saccheri'nin paraleller teorisinde tekrar ortaya çıkmıştır- doğruluğunu 
ortaya koyarken Hayyam, matematikteki en önemli mantıksal araçlar­
dan biri olan reductio ad absurdum metodunu (çelişki yöntemi) kul­
lanır. Az önce bahsedilen iki dik açı l ı  dörtgenin dikdörtgen olmasıyla 
ilgili olarak Sabit b. Kurra ve İbn Heysem evvelki eserlerinde benzer 
sonuçlara varmışlardı60; fakat onların bunu analiz etme yöntemi fark­
lıydı. Dar ve geniş açı hipotezinin reddedilmesinde çelişki yönteminin 
ilk defa açık ve sistematik bir biçimde uygulanmasını Hayyam'a bağ­
lamak zorundayız. 

Burada önerme III 'ün ispatıyla ilgili detaylara girmeyeceğiz. 
Hayyam'ın tüm argümanının özünü ifade etmek bizim için kafidir :  
Eğer farazi dar ya da geniş açı doğru olsaydı, o zaman her durum­
da bir çelişki çıkardı. Her varsayım, başlangıç önermesinin, yani 
"Aristo İ lkesi"ne dayanarak tesis edilen ve aynı düz çizgiye dik iki 
doğrunun birbirinden eşit uzaklıkta bulundukları şeklinde olan 
önermenin doğruluğuyla çelişkiye düşecekti. Sonuç olarak, dik açı 
hipotezi tek imkan olarak kabul edilmelidir. Hayyam'ın geri kalan 
önermeleri hu hipotezin beşinci varsayımla aynı olduğunu ispat et­
meye yöneliktir. 

Hayyam ayrıca, yukarıdaki mantıksal çelişki dışında, diğer iki 
hipotezden birini kabul etmekten zorunlu olarak kaynaklanan bazı 
geometrik sonuçlardan da haberdardı. Hem o hem de et-Tusi, dar 
açı hipotezinin üçgenin iç açıları toplamının iki dik açıdan daha az 
olacağını fark etmişlerdi.61 Öklid geometrisinin dünyasıyla sınırlan­
mış olduklarından, ne Hayyam ne de et-Tusi, içinde üçgenlerin böyle 
bir özelliğe sahip olabilecekleri farklı bir geometrik sistemin var olma 

60. Al-Daffa ve Stroyls, a.g.e. 
6 1 .  E .  S .  Kennedy, a.g.e.,.s. 665. 
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ihtimalini araştırmayı göze almadılar. Çok sonraları, bunun Lobac­
hevskii ( 1793- 1 856) geometrisinin yararlandığı bir özellik olduğuna 
şahit olacağız. 

Dörtgenin bir dikdörtgen olduğunu gösterdikten sonra Hayyam, 
onun diğer özelliklerini çıkarmaya devam eder. Önerme IV'te, dik­
dörtgenin karşılıklı kenarlarının aynı uzunlukta olduğunu gösterir. 
Önerme V'te, aynı düz çizgiye dik iki doğrudan birine dik olan bir 
doğrunun diğer bir doğruya da dik olduğunu ispat eder. Bu öner­
me, Önerme VII'yi ispat etmek için kullanılacaktır. Önerme VII'de 
Hayyam, Öklidçi anlamıyla iki paraleli, yani kesişmeyen doğrunun 
eşit uzaklıkta olduğunu ispat eder. Önerme VII önemlidir; çünkü bu 
önerme Hayyam'ın değiştirmeye çalıştığı Kitap l'deki beşinci varsayı­
mı haklı çıkarmak için ispat edilen bir seri önermenin sonuncusudur. 
Aslında Hayyam, bu varsayımı bu önermeden çıkarmaktadır. Varsa­
yım şöyledir: 

"Eğer iki düz çizginin üzerine düşen bir düz çizgi, aynı taraftaki iç 

açıları iki dik açıdan daha küçük yapıyorsa, bu iki düz çizgi -eğer 

yeterince uzatılırsa- açıların iki dik açıdan daha küçük olduğu ta­

rafta karşılaşırlar. "62 

İspat hem "Aristo İlkesi"nden hem de Önerme Vl'dan istifade et­
mektedir. 

HAYYAM'IN PARALELLER TEORİSİNİN 
TARİHİ ÖNEMİ 

Daha önce Hayyam'ın beşinci varsayımı ispat girişiminin başarı­
sızlıkla sonuçlandığını belirtmiştik. Benzer şekilde, haleflerinin tüm 
teşebbüsleri de başarısızlıkla sonuçlandı. Bunun sebebi, bu ispatların 
her birinde kullanılan anahtar ilkenin ispatlanacak varsayımın bir ben­
zerinde türetilmesidir. Gerçek şu ki, bu varsayım, Öklid geometrisinin 

62. Thomas L. Heath, Euclid: The Thirteen Books o(The Elements, c. 1, ( 1 965), 
s. 202. 
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diğer varsayımları cinsinden ispat edilemez. Bu varsayımın ispat edile­
mez olduğunun anlaşılmasından bahsederken Sir Thomas Heath şöyle 
yazmaktadır: 

"Yirmi yüzyılı aşkın bir süredir, çoğu yetenekli geometriciler ta­

rafından, birbirini müteakiben, varsayımı ispat etmek için yapılan 

sayısız teşebbüsleri düşününce, kendi geometri sisteminin bütü­

nün geçerliliği için kaçınılmaz saydığı böyle bir hipotezin gerçek­
ten de ispat edilemez olduğu sonucuna varan insanın dehasına 

hayran kalmamak mümkün değil. "63 

Bununla beraber, Hayyam'ın teşebbüsünün geometri tarihinde 
yeni bir sayfa açtığını ve kendi başına tarihi bir öneme sahip olduğunu 
daha önce belirtmiştik. İşte bu bölümün son kısmında meselenin bu 
yönüyle ilgileneceğiz. 

İslam dünyasında, Hayyam'ın çalışmaları hakkında yorum yap­
mış en önemli şahsiyet et-Tı1si'dir. Et-Tusi, kendi paraleller teorisi­
ni, her şeyden önce Hayyam'ın eseri üzerine kurar.64 Beşinci varsayı­
mı ispat etmeye çalışmış başka birçok Müslüman matematikçi daha 
vardır: Her ikisi de et-Tusi'nin çağdaşı olan İbn Ömer el-Ebheri (ö. 
1 265)65 ve Şemseddin es-Semerkandi ( 1276)6'' ve takipçileri arasında 
Semerkand�daki Uluğ Bey Medresesi 'nin 15 .  yüzyıl müderrislerinden 
Kadızade er-Rı1mi67 gibi zatlar vardı .  Fakat onların çalışmalarından 
hiçbiri geometride ortaya çıkan sonraki gelişmeleri etkileyemedi. Di­
ğer taraftan et-Tı1si'nin ispatı Latin Batı'ya ulaştı ve Edward Pocock 
tarafından tercüme edildi. Doğrusu bu ispat, konuyla ilgili bu imtiya­
zı kazanan tek Müslüman eserdi. Et-Tusi, Christoph Clavius ( 1537-
1 6 1 2), Pietro Antonio Cataldi ( 15 1 2- 1 626), Johann Heinrich Lam­
bert ( 1728-1777) ve kendilerinden daha önce bahsedilen Wall is ve 

63. Thomas L. Heath, a.g.e., s. 202. 
64. Al-Daffa and Stroyls, a.g.e., s. 20. 
65. Bu şahsiyet hakkında bkz. G. Sarron, Introduction to the History of Science, 

c. il, Bölüm il, s. 867. 
66. Onun paraleller teorisine katkıları hakkında bkz. H.  Di lgan "Al-Samarqandi'', 

DSB içinde Xll, s. 9 1 .  
67. Bkz. H.  Dilgan, "Qadi Zada al-Rumi'', DSB içinde, c. XI, s. 227-229. 
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Saccheri gibi -özellikle de son üçü- Batılı matematikçilerin geometri 
çalışmalarını çeşitli derecelerde etkilemiştir. 

Hem John Wallis ( 1 616- 1 703) hem de Saccheri'nin, et-Tiisl'nin 
ispatı üzerine yorum yazdığı bilinmektedir. Hayyam'ın geometri ri­
salesinin modern geometrinin gelişimi açısından tarihi önemi işte 
burada yatmaktadır. Et-Tiisi, ispatında kullandığı bazı önermele­
ri Hayyam'dan almış olduğunu kendisi söylemektedir. Hayyam'ın 
Saccheri'nin üzerindeki etkisini net bir şekilde göstermek için David 
E. Smith, Saccheri'nin ilk birkaç teoreminin Hayyam'ın bazı önerme­
leriyle aslında aynı olduğu -sadece tıpatıp aynı ispatlarla ve amaçlarla 
kullanılmakla kalmayıp hatta bazı şekillerin aynı tarzda harflendiril­
miş olduğu- gerçeğiyle kanıtlıyor.68 

Bununla beraber Saccheri, Hayyam'dan farklı olarak, araştırması­
nı dar ve geniş açı hipotezlerine doğru devam ettirmiştir. İncelemesi 
esasında, i leride Öklidci olmayan geometriye doğru i lerleyecek olan 
birçok temel özellik türetmiştir. Dar açı hipotezinden çıkartılmış olan 
asimptotik düz çizgilerin doğasıyla zıt olduğunu düşünmüş ve böylece 
hipotezi bir kenara bırakmıştır. Aynı şekilde, geniş açı hipotezini de 
bırakmıştır; çünkü onu kabul etmek, düz çizgilerin sonsuzluğu düşün­
cesini de bir kenara bırakmak anlamına gelecekti. Saccheri'nin vardığı 
sonuç, onun da Hayyam gibi Ökl id geometrisiyle sınırlı kaldığını gös­
termektedir. 

Burada, bil imsel düşünce tarihçisinin üzerinde düşünmesi gereken 
ilginç paralell ikler vardır: Hayyam'ın ve onun Müslüman haleflerinin 
dar ve geniş açı hipotezlerinin analizlerini bunların ima ettikleri tüm 
sonuçlarıyla beraber sonuna kadar devam ettirmeyi reddetmeleri ve 
astronomi alanında bunun tekabülü o larak İslam astronomlarının ka­
palı ve sınırlı bir uzaydan (güneş merkezli sistemin bilgisi dahil olmak 
üzere bu uzayı resmeden Batlamyus sistemini kaldırıp atacak her türlü 
teknik bilgiye sahip olmalarına rağmen) bahsetmeleri .69 Bu paralell ik­
lerin modern Batı'daki uzantısı :  Geleneksel kozmos düşüncesini tah­
rip edip sonsuz bir evrenle değiştirme işini görenler Batıl ı astronomlar 

68.  D. E. Smith, a.g.e.,  s. 8 - 10. 
69. S.  H. Nasr, lslanıic Science, s. 133.  
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olduğu gibi, geometriyi de geleneksel kalıbından çıkarıp saf 'yapay' 
geometriler üretenler de yine Batılı matematikçilerdir. 

Doğu ile Batı arasında yapılacak bir karşılaştırma, farklı iki bilim 
felsefesinin mukayesesi anlamına gelir. Profesör Nasr'ın kelimeleriyle, 
Ortaçağ matematikçisi Hayyam'a göre Öklid geometrisi -sembolik do­
ğasından dolayı- fiziksel gerçekliğin en derin ve esaslı yönlerine tekabül 
etmekteydi. 70 Modern matematikçiler için geometrinin varsayımları 
-birbirleriyle tutarlı oldukları müddetçe- fiziksel doğruluğu ya da yan­
lışlığı düşünülmesi gerekmeyen hipotezler haline geldi.71 Hayyam'ın 
ve Ortaçağ zihinlerinin genel olarak fazla sempati duymadıkları, işte 
böyle bir entelektüel faaliyetti. 

70. S. H. Nasr, a.g.e. , s. 83 .  
71 .  Howard Eves, Introduction to the History of Mathematics, 1 975, s .  3 86. 
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İSLAM VE BİYOETİK 

b u bölümdeki temel amacımız bugün Batı'da biyoetik olarak bi­
linen dalın İslam'daki karşılıklarının doğasını ve ana karakteris­

tiklerini tartışmaktır.1 Tartışmamızı İslami öğclerin ışığı altında insan 
bedeni özelinde gerçekleştireceğiz. Bu mevzu, çağdaş biyomcdikal 
uygulamaların ortaya çıkardığı ve son derece ciddi tartışmalara yol 
açan birçok yönü hasebiyle ve ilgili ahlaki mevzuların insan bedenine 
il işkin muamelelerle ilgili olmasından dolayı seçilmiştir. Bir toplumun 
insan bedeni hakkındaki görüşleri, şu ya da bu şekilde onların kültür 
ve medeniyetinin -sanat, bilim ve özellikle tıp dahil olmak üzere- de­
ğişik yönlerine açıkça yansır. Bundan dolayı, insan bedeni hakkındaki 
temel İslami görüşlere il işkin yapılacak bir tartışma, İslam'ın çağdaş 
biyoetik tartışmalarda gündeme gelen birçok konu hakkındaki tavrını 
aydınlatmaya yardımcı olacaktır. 

1 .  Konu i le ilgili mevzular hakkında çağdaş Müslümanların yazdıkları ya­
zıların bir bibliyografyası için bkz. M. A. Anees, "A Selected Bibliografy 
on Islamic Medicine", The Muslim World Book Reviev içinde, 5 : 1 , (Güz, 
1 9 84). 
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İSLAMİ CEVABIN DOGASI VE 
KARAKTERİSTİKLERİ 

Modern iletişim araçları sayesinde, dünya çapındaki Müslüman 
toplumu Batı'da ortaya çıkan en son biyomedikal yeniliklerden anında 
haberdar olmaktadır. Müslüman toplumlar, pratik bir biçimde biyo­
medikal alandaki tartışmalı bu yeni teknolojik icatların tecavüzünden 
korunmuş ya da Batı toplumlarıyla aynı derecede etkilenmemiş ol­
salar bile, bu gelişmelerin ahlaki, entelektüel ve felsefi sonuçlarıyla 
uğraşmaktan kaçamazl:ırdı. Bir din olarak İslam' ın doğası, bu konu 
hakkında net ve belirli bir duruşu gerektirir. Bu, bizi İslam dininin ka­
rakteri hakkında, tartışılan konuyla önemli bir ilgisi olan birkaç görüş 
bildirmeye mecbur bırakmaktadır. 

İslam'daki en temel öğreti, İslam inancının ilk prensibi olan 
kelime-i şehadette (La ilahe illallah) karşı lığını bulan, mümkün 
olan en evrensel tarzda ifade edilen ve genell ikle "Allah'tan başka 
ilah yoktur" şeklinde tercüme edilen tevhid ilkesidir. Bu öğreti, her 
Müslümanın, kendi düşünce ve hareketlerini uyumlu bir bütünlük 
ve birlik içinde organize etmek suretiyle kendi varlığında gerçekleş­
tirmeye çalıştığı İslam'ın temel tavrını ve ruhunu taşımaktadır. Bu 
birliğe u laşıldığında, ister düşünce isterse hareket sahasında olsun, 
manevi ve maddi ya da dini ve seküler o lan arasında artık hiçbir 
ayrım yoktur. 

Tüm düşünce ve hareketler, dünyevi faaliyetler olarak görülen ti­
caretİe uğraşmak ve devletin idari işlerini yürütmek gibi işleri de kap­
sayan tüm işler, bu birliğe ulaşıldığında dini bir karakter ve manevi 
bir anlam taşır. Bu yüzden İslam, tevhid ilkesi vasıtasıyla tüm bilgiyi 
ve insan faaliyetlerini -hiçbir doğru ve faydalı bilgi ve hiçbir iyi ve 
hayırlı amel bu alandan dışlanmayacak ve seküler ya da kutsal olarak 
tanımlanmayacak şekilde- tek bir dini ve kutsal alana entegre etme­
ye çalışmaktadır. Bu gerçekten ötürü, teknoloji de dahil olmak üzere 
hiçbir insan faal iyeti İslam'ın ahlaki hükmü dışında tutulamaz. Benzer 
bir şekilde, İslam, gerçeğin bir bilgisini ya da onun belli bazı yönlerini 
sunduğunu iddia eden hiçbir bilim türüne karşı ilgisiz kalamaz. İslam, 
bunun böyle olduğunu iddia edenleri kendi bilgi kavramı ışığında yar­
gılar. 
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Tevhid dini olan İslam'ın karakterinin biyoetiğe karşı takınılan 
İslami tavırla olan ilgisini daha elle tutulur bir biçimde göstermek için 
daha titiz olmalıyız: İslam'da uygulandığı özgül şekliyle tevhid ilkesi, 
bilgi ve insan faaliyetinin uyumlu bir bütün halinde entegre edilmesini 
nası l mümkün kılar? Düşünce seviyesinde entegrasyon, bilgi ve varlığın 
birliği hiyerarşisi fikrinin -ki bu fikir İslam'a has olmayıp Hıristiyanlık 
da dahil tüm geleneksel medeniyetlerde ortaktır- uygulanmasıyla başa­
rılır. Fakat bu düşüncenin İslami uygulamasında, diğer medeniyetlerde 
aynı derecede bulunmayan çapıcı bir yön vardır. 

Öncelikle, İslam'ın temasa geçtiği birbirinden farkl ı ve tarihsel 
olarak birbirine yabancı olan Yunan, Keldani, Fars, Hint ve Çin bilim­
lerinin oluşturduğu engin sentez, insan medeniyet tarihindeki emsalsiz 
bir vakadır.2 İslam, bu bilimlerin birçok unsurunu yeni bir bilgi kitlesi 
olarak birleştirmiş ve bu unsurları kendi tevhid fikri ve ruhuyla uyum­
lu olacak şekilde daha da geliştirmiştir. 

İkinci olarak, İslam, hemen hemen (kendi medeniyeti tarafından 
bilinen) her bilgi dalında çok sayıda önemli şahsiyetler yetiştirmiştir. 
Bilginin birliği ve hiyerarşisi, aslında, bu şahsiyetlerin zihinlerinde ve 
ruhlarında bilginin farklı seviyelerinin uyumlu bir şekilde gerçekleşti­
rilmesinden dolayı yaşayan bir vakıa idi. 

Ve üçüncü olarak, 9 .  yüzyılda el-Kindi'den 1 8 .  yüzyılda Şah Veli­
yullah Dihlevi'ye kadarki Müslüman alimler silsilesi, bilimlerin birliği 
ve hiyerarşisini muhafaza edebilmek için entelektüel yetenek dehaları­
nın önemli bir parçasını bilimlerin tasnifine ayırdılar. Çünkü her bili­
min, bilginin bütünsel şeması içindeki alanı ve konumunun her zaman 
göz önünde bulundurulması bu tasnif ile mümkündür. 

Bu kitabın daha önceki bazı bölümlerinde vurguladığımız gibi, 
İslami bakış açısındaki en yüksek bilgi tevhidin ya da ilahi vahdetin 
bilgisidir. Bu İlahi Öz'ün, isimlerin ve sıfatların ve Allah'ın mahlukatı 
kuşatan ilahi tesir ve fiillerin bilgisidir. Diğer her türlü bilgi, organik 
olarak bu bilgiyle bağlantılı olmak zorundadır ve bütün çalışma alan­
larındaki tüm fikirler, kavramlar ve teoriler bu ışık altında formüle 

2. Bkz. S. H.  Nasr, Science and Civilizaion in lslam, s. 29-40, (İsldm 'da Bilim ve 
Medeniyet, İnsan Yay. 1991 ) .  
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edilmeli ya da değerlendirmelidir. Bu yüzden tevhid bilgisi, çağdaş 
biyomedikal keşiflerin ve uygulamaların entelektüel ve felsefi muh­
tevalarıyla -ki bunlar çok sayıdadır- Müslümanların ortaya koymuş 
olduğu bütün girişimlerde rehber olmak zorundadır.3 Ne var ki tüm 
bu muhtevayla ilgilenmek bu bölümün kapsamını aşmaktadır. 

Amel seviyesinde uyum, i lahi iradenin somut tecessümü olan şe­
riatın uygulanmasıyla gerçekleştirilir. İslam'da ilahi hukuk, sadece 
evrensel moral ilkeleri içermekle kalmayıp insanın, dünya hayatının 
hem özel hem de toplumsal yönlerini nasıl idare etmesi gerektiğinin 
detaylarını içermesi bakımından somur ve kuşatıcıdır. İslam'ın biyoe­
tik hakkında verdiği cevabın doğasını ve karakterini tam olarak anla­
mak istiyorsak İslam hukuk tasavvurunu bilmek bizim için son derece 
ehemmiyetlidir. 

İlahi hukukun İslam'daki rolü; önemi ve merkeziyeti açısından 
Hıristiyanlık'raki teolojiyle kıyaslanabilir. Şeriat, tıpkı tevhid (İlahi 
Birlik) öğretileri gibi İslam vahyinin bütünleyici bir yönüdür. Bundan 
dolayı şeriat, hayatlarını ilahi iradeyle uyum içinde yaşayabilmeleri 
için Müslümanlara hizmet eden diri ve kutsal bir hukuktur. Şeriat, 
doğrunun ve yanlışın en öncelikli bilgi kaynağıdır. İslamiyet'te hukuk, 
kuşatıcı tabiatından dolayı, içinde bulunan ahlaki emir ve tavırlarıyla 
insan hayatının tümünü kutsal kılar ve ilahi yasanın alanı dışında hiç­
bir boş saha bırakmaz. 

Şeriata göre Allah'ın nazarında insan fiil lerinin ve eşyanın bir de-
ğer hiyerarşisi vardır. Her insan fi ili şu beş sınıftan birine dahildir: 

1. Zorunlu (vacib) 
2. Övgüye değer ya da tavsiye edilen (mendfıb) 
3. Yasak (haram) 
4. Ayıp (mekruh) 
5. Yapılması ya da yapılmaması konusunda bir hüküm bulunma­

yan (mubah) 

3. J. Monod, G. Stent ve R. Sinsheinıer gibi birçok moleküler biyolog, modern 
biyomedikal keşiflere geleneksel dini dünya görüşleri ve ahlaki açıdan endişe 
verici muhtevaları olan felsefi ve ahlaki anlamlar yüklemişlerdir. 
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Şeriatın tamamı Kur'an'da mündemiç olmasına rağmen, Hicri 
3 .  asra kadar, İslam fıkhı bağımsız bir bilim olarak ortaya çıkınca­
ya ve İslam hukuku büyük dehalar ve dini güvenirliğe sahip kişiler 
tarafından uygun bir şekilde kodlanıp sistematize edilinceye kadar 
insan fii l lerinin yukarıdaki tasnifinin ortaya çıkmadığına dikkat 
çekilmelidir.4 

Dahası, birçok İslam hukuk mezhebi vardır ve bunlar, hukukun 
temel ilkeleri üzerinde ve beş vakit namaz gibi birçok vacib ve içki 
içmek gibi yasaklanmış fiiller hakkında hemfikir olmalarına rağmen, 
diğer birçok amelin kesin teknik hukuki statüsünü ya da temel vacib ve 
haramların detaylarını belirlemede görüş ayrılığına düşebilmektedir. 
Ayrıca, şeriat öğretileri, tüm zaman ve iklimlerde uygulanması gerekti­
ğinden, fukahanın, özellikle de müctehidlerin görevi bu öğretileri yo­
rumlamak ve onları insan faaliyetlerinin hangi sahasında olursa olsun 
yeni ortaya çıkan sorunlara ve durumlara uygulamaktadır. 

Günümüzde biyomedikal sahada, yeni keşiflerden ve yeni teknik­
lerin uygulanmasından doğan ve önceleri hiç ortaya çıkmamış birçok 
yeni problem ve durumla karşı karşıyayız. Organ nakli, sun'i döl le­
me, genetik ve davranış kontrolüyle i lgili sorunlar tamamen yeniyken; 
doğum kontrolü, çocuk aldırma ve ölecek kimseye uygun muamele 
gibi asırlık sorunlara -modern biyomedikal tekniklerin bir sonucu ola­
rak- yeni meseleler dahil olmuştur. Halihazırda, bu meselelerin çok 
boyutlu bir karaktere sahip oldukları geniş çapta fark edilmektedir; 
bunlar aynı zamanda hem ahlaki ve hukuki, hem tıbbi ve bilimsel hem 
de sosyal ve felsefi meselelerdir ve bundan dolayı çözümleri için çok 
boyutlu bir yaklaşım gerekmektedir. 

Müslümanların dini ve manevi hayatında, şeriatın merkezi rolü 
çerçevesinde, bu yeni gelişmelerle karşılaşıldığında şu sorunun sorul­
ması gayet doğaldır: Ortaya çıkan yeni fiili durumlar şeriatın bakış 
açısına göre helal midir yoksa değil midir? Bundan dolayı Müslüman­
ların çağdaş biyoetiğe karşı ortaya koyacağı öncelikli ve önemli cevap 
seviyesi, bu konular hakkındaki fetvaları Müslüman cemaat tarafından 

4.  İslam hukukunun bu tanzimi ve sistematize edilmesinin ayrıntılı b ir  açıkla­
ması için bkz. A. Hasan, The Early Development of Islamic Jurisprudence, 
(İslamabad, 1 970). 
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doğru hareket edebilmek adına dikkatle takip edilen fukahanın düşün­
celerinden gelir; zira fukaha, İslam ilahi hukukunun yetkil i  müfessir­
leri ve muhafızlarıdır. 

Aslında İslam geleneği içinde, Batı'da halihazırda tartışılan biyo­
medikal meselelerin çoğuyla ilgilenen sağlam bir biyomedikal fıkıh di­
siplini vardır. Bu disiplin, özellikle doğum kontrolü ve çocuk aldırma, 
insan vücudunun incelenmek üzere kesilmesi ve ölümün -yaşayanların 
ölmek üzere olan hastalara ya da ölene karşı görev ve vazifeleriyle il­
gili tüm sonuç ve muhtevaları içeren- anlamı ve tanımı gibi sorunlarla 
ilgilenmektedir. Küçük kan dolaşımının gerçek kaşifi olduğu bilinen 
İbn en-Nefis (ö. 1288)  gibi bazı Müslüman hekimlerin aynı zamanda 
fıkıh alanında da seçkin şahsiyetler olduğu gerçeğini hatırlayabiliriz.5 
Bu geleneksel biyomedikal fıkıh, çağdaş biyoetikle ilgilenmeye teşeb­
büs eden herhangi bir Müslümana gerekli olan arka planı ve ana nok­
taları sunmaktadır. 

Modern zamanlarda birçok insan, biyomedikal alanda devrimci 
bilimsel ve teknolojik ilerleme olarak adlandırılan gelişmelerin ışığın­
da yeni bir değer oryantasyonu ve geleneksel değer sisteminin yeniden 
gözden geçirilmesi ihtiyacından bahsetmişlerdir. Bu tartışmaya, birçok 
modernist Müslümanın katılmış olmasına rağmen, tamamen yabancı 
ve din karşıtı bir hayat kavramının meyvesi olan bu sözde bilimsel ve 
teknolojik ilerlemeye uymak adına şeriatta dini bir reforma girişmek 
gibi bir konu söz konusu olamaz. Dahası, modern Batı tıbbı, İslam 
dünyasının tamamında, özellikle de Hint alt kıtasında yaşayan mil­
yonlarca Müslümana, kendisinin vazgeçilmez olduğunu hiçbir zaman 
ispatlayamamıştır. Müslümanlar, bu zamana kadar hayatta kalmayı 
başarmış olan ve modern tıbbın tersine, kendi dini dünya görüşleriyle 
veya ahlaklarıyla içkin ve uyumlu bir şekilde bağlı oldukları, gelenek­
sel tıbbın çeşitli türleri olarak tezahür eden daha iyi yerleşmiş ve arka­
larını yaslayabilecekleri tıbbi bir geleneğe sahiptirler. 

Geleneksel İslami görüşler; doğum kontrolü, çocuk aldırma, ka­
davra kullanımı, ölmek üzere olan hastalara uygun şekilde muamele 

5. İbn en-Nefis, Kahire'de el-Masruriyye Okulu'nda fıkıh okutmuştur ve ismi 
es-Sübki'nin (ö. 1 370) et-Tabakıitü 'ş-şa(i'iyyini'l-kübra adlı eserinde geçmek­
tedir. Bkz. A. Z. lskandar " Ibn al-Nafis'', DSB içinde, s. 603. 
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edilmesi ve ölümün anlamı ve tanımı gibi biyomedikal alandaki yeni 
gelişmelerden etkilenmeyecektir. Çünkü bu konular hakkındaki İslami 
tavır, insan hayatının amacı ve ölümün anlamı gibi daha temel sorun­
larla i lgili olarak İslam'ın değişmez öğretileri tarafından doğrudan bir 
biçimde şekillendirilmekte ve idare edilmektedir." Burada, yukarıda 
bahsedilen konuların her biriyle ilgili olan İslami görüşlerin detay­
larına girmek mümkün değildir. Burada, günümüz fıkıhçılarının bu 
çağdaş meselelere cevap verirken, sadece geleneksel İslami görüşleri 
tekrar ettiklerini ifade etmek istiyoruz. Diğer bir tabirle, yeni keşifler 
ve yeni teknikler, onlara, seleflerinin yukarıdaki meseleler hakkında 
formüle ettikleri fıkhi görüşlere temel olan ahlaki-fıkhi esasları sorgu­
latacak hiçbir mantıklı haklı çıkarım sunmamaktadır. Bununla birlikte 
burada, İslam tarihinde benzerleri bulunan meselelerden bahsettiğimi­
zi de vurgulamalıyız. 

Yukarıdaki noktayı bir örnekle açıklayalım. Biyomedikal fıkha re­
feranslar içeren geleneksel kaynaklarda, doğum kontrolü ve çocuk al­
dırmaya müsaade edildiği özel durum ve şartların detaylı tartışmaları­
nı görüyoruz.7 İslam, genel olarak, çocuk aldırmayı hamilel iğin her ev­
resinde yasaklarken; fıkıhçılar, şeriatın zorunluluk halinde kısıtlamayı 
kaldırmasına müsaade eden ve başka bir seçenek olmadığı takdirde 
ehven-i şer olanı tavsiye eden ilkesinin rehberliğinde -cenin tamamen 
şeki llenmiş olsa bile- çocuğun alınmasını gerektirecek istisnai durum­
ların olduğu hususunda hemfikirdirler. Bu istisnai durum, hamileliğin 
devam etmesinin annenin hayatını büyük ölçüde tehlikeye atacağının 
güvenilir bir şekilde kanıtlanması durumunda ortaya çıkar. 

Anne hayatının korunmasının neden çocuğunkine öncelendiği hu­
susunda fıkıhçılar şöyle der: "Çünkü anne ceninin kaynağıdır; dahası 
o, hayata görev ve sorumlulukla da bağlanmıştır ve ayrıca anne ailenin 
direğidir. Onun hayatını, henüz bir kişilik kazanmamış ve yerine geri-

6. İslam geleneğinde ölüm ve ölümden sonraki hayat hakkında çeşitli görüşlerin 
güzel bir açıklaması için bkz. J. B. Smith ve Y. Y. Haddad, The lslamic Un­
derstanding of Death and Resurrection, (Albany, 198 1  ) . 

7. Bu meselelerin geleneksel kaynaklara dayanan modern bir tartışması için bkz. 
Y. al-Qaradawi, The Law(ul and Prohibited in Islam, (lndianapolis), s. 1 98-
202. 
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receği sorumlulukları ya da yükümlülükleri olmayan bir ceninin hayatı 
için feda etmek mümkün deği ldir."R 

Şimdi, modern biyomedikal bilgi ve teknoloji, yeni doğum kont­
rolü ve çocuk aldırma yöntemlerini kesin bir biçimde ulaşılabilir hale 
getirmiş ve modern insanın bu iki sorunla karşılaşmasında, doğum ön­
cesinde ceninin durumuyla ilgili bazı konularda bilgi sahibi olabilmek 
gibi yeni değişkenler geliştirmiştir. Fakat bu yeni bil imsel ve teknolo­
jik gelişmeler, sorunun temel ahlaki-fıkhi denklemlerini hiçbir şekilde 
etkileyemez ve değiştiremez; çünkü İslamiyet'te doğum kontrolü ve 
çocuk aldırmanın meşru etkenleri her zaman geçerlidir. 

Günümüzde, doğacak olan çocukta bazı kusurların doğumdan 
önce bilinmesi, birçok insana çocuğu aldırmak için haklı çıkarılabilir 
bir temel sağlayabilir; çünkü günümüz insanı tam anlamıyla normal ve 
sağlıkl ı  bir çocuk dışında bir şey istemez. Fakat İslam hukuku, annenin 
hayatını tehlikeye attığı düşünülmedikçe bu bil inen kusurları çocuğun 
alınması için meşru bir temel olarak kabul etmez. İslam'da doğum 
kontrolünün ve çocuk aldırmanın meşru ve gayri meşru olduğu du­
rumlarla ilgili açıkça belirtilmiş görüşlerin ışığında şunu söylemeliyiz: 
Uygulamada modern yöntemlerin ve tekniklerin kullanılması ya da 
kullanılmaması sorunu -gerekli ahlaki-fıkhi şartlar yerine geldikten 
sonra- ahlaki olmaktan ziyade esasında tıbbi bir meseledir. 

Modern biyomedikal keşiflerden ve tekniklerden doğan ve gü­
nümüzde Batı'da tartışılan biyoetik meselelerin tamam ı  Müslüman 
alimlerce ele alınmamıştır. Müslüman toplumlar içinde tartışılan me­
seleler göz önüne alındığında, sadece bazı meseleler kesin bir tarz­
da çözüme kavuşturulmuştur. Fakat meselelerin çoğunda fukaha, 
uyuşmazlıkları sona erdirmeye yetecek ölçüde dikkate değer bir fikir 
birliğine ulaşmıştır. Mesela sun'i dölleme böyle bir meseledir. Hu­
kuken evli olan çiftin dölüyle sınırlı olduğu sürece şeriat döllemeye 
izin verebilir. Ne var ki, organ nakli sorunu İslam dünyasının bir­
çok bölgesinde uzun ve birbirine zıt tartışmalara yol açmıştır. Ha­
len tartışılan meselelerin her biriyle teknik fıkhi statüsü nihayetinde 
açıkta durmaktadır. İslam ve çağdaş biyoetik arasındaki karşılaşmada, 

8.  A.g.e., s. 202. 



isLAM VE BİYOETİK • 191 

İslam'ın verdiği cevabın doğası ve gidişatı, aynı anda hem ahlaki hem 
de hukuki olan kutsal hukukta mevcut bulunan öğretiler tarafından 
belirlenecektir. 

İNSAN BEDENİNİN İSLAMİ TASAVVURU 

Bu bölüm, İslam öğretisi çerçevesinde, insan bedeniyle ilgili bir 
tartışmayı içermektedir. Bu tartışma sayesinde, İslam'ın çağdaş bi­
yoetiğe karşı takındığı tavra daha fazla ışık tutmayı ümit ediyoruz. 
Geleneksel İslami literatürde, konunun farklı entelektüel ekoller ta­
rafından ayrıntı lı bir şekilde ele al ındığını görüyoruz. Fakat burada 
sadece İslami öğretilerce esas olarak addedilen unsurları gündeme 
getirebileceğiz. 

İslamiyet'e göre insan Allah'ın en şerefli mahlukudur. Bu gerçek, 
Kur'an' da, meleklerin ilahi emir doğrultusunda Adem'e (a.s.) secde et­
meleriyle sembolize edilmiştir.9 İnsan'ın "ahsen-i takvim"de (en güzel 
bir biçimde) yaratıldığını söyleyen ve insan formunun güzelliğini öven 
birçok ayet ve hadis vardır. 10 Peygamber, kendi timsalini bir aynada 
seyrederken, vücudu nasıl güzel yaratılmışsa aynı şekilde nefsinin de 
mükemmel ahlaki ve manevi güzelliklerle süslenmesi için Allah'a dua 
etmiştir. 

İnsan, birçok düzeyi ve yönü olan bir yaratıktır. O; vücut, nefs 
ve ruhtur. Fakat İslam, temel tevhfd ilkesine sadık olarak, insanı tüm 
parçaları birbirine bağımlı olan bir bütün olarak görmektedir. İslam, 
insanın Rahman'ın sureti üzere yaratıldığı görüşünü Hıristiyanlık 
ve Yahudilik'le paylaşır. Bu görüşün bir sonucu, insan bedeninin 
"Rahman'ın suretinde" yaratılmış olmasındaki saygınlığın belli bazı 
yönlerine iştirak etmesidir. Peygamber'in (s.a.v.) amca oğlu, damadı 
ve İslam'ın dördüncü halifesi olan Hz. Ali, insandan mikrokozmos 
(alem-i sağir: küçük alem) olarak bahseder. İnsanın alem-i sağir oldu­
ğu düşüncesi, ileride göreceğimiz gibi, İslam'ın içinde yetişen bilim­
lerin, özellikle de biyomedikal bil imlerin en temel ilkelerinden birini 

9. Bakara, 34 
1 O. "Muhakkak ki biz, insanı en güzel surette (ahsen-i takvim) yarattık" (Tin, 4). 
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teşkil etmektedir. İçinde insan bedeninin incelendiği ve ele alınmaya 
çalışıldığı ruh üzerinde İslam'ın bu insan telakkisinin önemli sonuçları 
vardır. 

Hukuk düzeyinde, İslam, insan bedenini genel olarak hakları ve 
görevleri açısından ele alır. İslam; bedenin genel sağlığı, refahı ve 
sıhhatine sadece kendi adına değil ,  insanın gerçek özünü teşkil eden 
manevi nefsi adına büyük önem verir. Normal ve sağlıklı bir beden 
hem fazilet hem de rezilet doğrultusunda kusursuz bir araç olarak hiz­
met edebilir. İslam, bedenin tüm aktivitelerinin ruhun sağlığı ve saade­
ti adına olması gerektiği üzerinde ısrar eder. Diğer bir tabirle, İslam' da 
-ki bu diğer dinler için de doğrudur- insanın tam sağl ıklı bir bedene 
sahip olması ruhun onu yaratılış maksadını gerçekleştirebilmesi için 
eksiksiz bir araç olarak kullanabilmesi içindir. 

Beden ve ruh arasındaki i lişki Müslüman alimlerce, bu il işkinin 
ele alındığı bakış açısına bağlı olarak çeşitli temsiller vasıtasıyla tasvir 
edilmiştir. Fakat bu il işkilerin hepsinde beden ruhun altında kalmıştır. 
Örneğin Gazzali, bedeni ruhun aracı ya da binek hayvanı; ruhu ise 
yabancı bir ülkeyi (yani dünyayı) ticaret maksadıyla ziyaret eden ve ya­
kında asli vatanına dönecek olan bir seyyah olarak tarif eder. 1 1  Yolcu­
luğun nihai hedefini unutmak ya da ihmal etmek noktasına varmamak 
şartıyla araca (bedene) dikkat edilmeli ve ona iyi bakılmalıdır. 

İslam, bedenin tüm meşru ihtiyaçlarının hakkıyla karşılanmasını 
buyurur. Bedenin meşru ihtiyaçlarını nelerin teşkil ettiği hususu ise 
ilahi hukuk tarafından tanımlanmış ve tespit edilmiştir. İnsan top­
lulukları için hukuk teşri ederken İslam, insan doğasında içkin olan 
güçlerin ve zayıflıkların her ikisini de tam olarak göz önüne alır. Ayrı­
ca, insanın ya bedeni ihtiyaçlarının peşine aşırı şekilde düşmesi ya da 
onun meşru ihtiyaçlarını bile karşılamaması gibi insan ilahi eğil imlerin 
de farkındadır. Her iki eğilimin de insanın genel sağlığı üzerinde çok 
zararlı etkileri olabilir. 

İslam hukukunun bedenin yiyecek, cinsi münasebet ve giyinme 
gibi temel ihtiyaçlarıyla ilgili genel amacı, insanın sadece fiziksel sağ­
lığını değil, aynı zamanda psikolojik ve ruhsal sağlığını da muhafaza 

1 1 . Al-Ghazzali, Alchemy of Happiness, (Lahore, 1979), s. 21 ve 49. 
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etmektir. Çünkü insanın bu fiziksel ihtiyaçları onun ruhunu da etki­
leyebilecek yönlere sahiptir. Müslümanlar için fiziksel, psikolojik ve 
manevi ihtiyaçlar ancak dini kuralların sadık bir şekilde uygulanması 
suretiyle uyumlu bir şekilde karşılanabilir. 

Peygamber (�,a.v.), birçok hadis-i şerifte, her Müslümanın saygı 
göstermesi ve koruması gereken bedensel haklardan bahsetmektedir. 
Bazı sahabelerin her gün oruç tutmaya, 12  tüm gece ibadet etmeye ve 
cinsi münasebetten kaçınmaya dair yemin ettiklerini öğrendiğinde 
Peygamber (s.a. v .) memnuniyetsizliğini belirtmişti . Onları, kendi ha­
yatının ve uygulamalarının, Müslümanların takip edeceği en güzel ör­
nekleri sunduğu konusunda uyarmıştı. Onun sünnetinden ayrılanlar, 
onun ümmetinden değildir. Böylece İslam, ruh adına bile olsa bedenin 
temel hak ve ihtiyaçlarının yadsınmasına karşı çıkar. Buraya kadarki 
bölümde, bedenin temel haklarından ve meşrü ihtiyaçlarından olduk­
ça genel anlamda bahsettik. Şimdi bunlara daha somut bir tarzda ba­
kalım. 

İslam'ın öğreti leri, şahsi hijyen ve temizlik sorununa oldukça vur­
gu yapar. Bu ifade birçok Batılı tarafından, özellikle de İslam dünyası­
nın farklı bölgelerine seyahat etmiş ve oralarda kendi gözleri önünde 
sağlıksız koşullar ve gayri sıhhi uygulamalarla ilgili örnekler gören 
kimseler tarafından muhtemelen kuşkuyla karşılanacaktır. Günümüz­
de, Müslüman toplumlar arasındaki hijyenik koşul ların ve temizlik 
durumunun nedenleri ne olursa olsun bu, şeriatın hijyen ve temizlikle 
ilgili birçok emri bulunduğu gerçeğini değiştirmez. 1 3  Şeriatın bu alan­
daki öğreti leri, İslam tıbbının geneli içine dahil edilmektedir. İslam 
tıbbı, hem teori hem de pratikte hijyen ve temizlik hakkındaki bu dini 
emirleri hastalıkların önlenmesi için en iyi araç olarak görür. Ayrıca, 
İslam, alışkanlıkların ve dini uygulamaların çoğunda belli bazı tıbbi 
meziyetler olduğunu da görmektedir. 

Namaz için yapılan temizlik, Müslümanların kendilerini düzenli 
olarak yıkamalarını gerektirir. Müslümanlar, beş vakit namazı kıla-

12 .  Bir  hadis-i şerife göre, oruçların en iyisi birer gün atlayarak tutulan Davud 
Peygamber'in orucudur. 

13 .  İslam'da hijyenin dini unsurlarının önemi üzerine bkz. S .  H. Nasr, Islamic 
Science, s. 1 64-66. 
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bilmek için taharet halinde olmalıdır. Bu halde bulunmak için Müslü­
manlar, şeriatta tarif edildiği şekliyle vücudun belirli bölgelerini abdest 
alarak yıkarlar. Dahası İslam kuralları, her cinsel birleşmeden sonra 
karı-kocanın gusül abdcsti14 almasını gerektirir ki bu olmaksızın alınan 
namaz abdestleri şer'an geçerli değildir. Yahudi dini geleneğinde de 
mevcut bulunan ve h ijyen sorunu ile ilgisi olan geleneksel sünnet olma 
uygulamasını da burada zikretmeliyiz. Bu uygulama artık günümüz tıp 
uzmanlarınca geniş çapta kabul görmekte ve tavsiye edilmektedir. 

İslam'ın, üzerinde büyük vurgu yaptığı bir diğer bir sağlık konusu 
da diyettir. "  Müslümanların diyet alışkanlıklarının, şeriatın kontrol 
ettiği şekliyle genel sağlık üzerinde önemli etkileri vardır. 1 5  İslam tıbbı 
açısından diyetin önemi hakkında Nasr şunları söyler: 

"Diyet, İslam'da modern tıpta oynadığından çok daha önemli bir 
rol oynar. Müslümanlar, yiyeceklerin türünün ve hangi tarzda 

yendiğinin sağlıkla o kadar doğrudan bir ilgisi olduğunu düşün­
müşlerdir ki, onlara göre diyet belki de hem sağlık hem de hasta­

lık üzerinde ilaçlardan bile daha güçlüdür. Endülüslü hekim Ebu 
Mervan ibn Zuhr'un 12. yüzyılda diyet üzerine yazılmış ilk bi­

limsel çalışmayı, Kittibu'l-ağdiye (Diyet Kitabı)'yı hazırlaması ve 
bugün İslam dünyasında yiyeceklerin böyle önemli tedavi edici 
bir rol oynaması bir rastlantı değildir."16 

Şeriat açısından, genel olarak yiyecekler de önceden zikrettiğimiz 
çeşitli şer'! kategorilerden birine girerler. Müslümanların diyet alış­
kanlıkları göz önüne alındığında, bunların en önemlisi haram sınıfına 
girenlerdir. Bu sınıfa alkollü içecekler, domuz eti ve bazı kuşların ve 
hayvanların etleri girer. İslam, bir kısmı Yahudilik gibi bazı dinler­
de de mevcut olan bu diyet yasakları için bir çeşit felsefi ve bilimsel 

14. Arapça "gusl" anlamına gelir ve vücudun her yerinin yıkanmasını gerektirir. 

.. 

Arapçada namaz abdesti için kullanılan terim ise "vudu"dur. 
Diyet burada popüler anlamından farklı olarak, yenilmesi, içilmesi haram 
ya da helal olan gıdalar ve bunların nasıl tüketileceğini ifade etmektedir. 
(Ç.N.) 

1 5 .  Müslümanların diyet alışkanlıklarını idare eden şer'i ilkeler hakkında bkz. 
el-Karadavi, a.g.e. , s. 39-78 . 

1 6. S. H. Nasr, a.g.e. , s. 1 66. 
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haklı çıkarım girişimlerinden de yoksun değildir. Mesela, İhvan-ı Safa 
Risaleleri'nde, insanın gıda olarak aldığı bitkilerin ve hayvan etlerinin 
hem vücudun hem de ruhun üzerinde tesiri olduğu savunulmaktadır.17 
Bunun sebebi, iyi ve güzel nitel ikler olduğu gibi kötü niteliklerin de 
her üç alemde (mineral, bitki ve hayvan) de içkin olarak bulunması­
dır. İhvan-ı Safa'ya göre bu üç alemin, Evrensel Ruh tarafından dört 
unsurun farklı derecelerde karıştırılmasıyla meydana geldiği hatırlan­
malıdır. 

Güzel ve iyi nitelikler iyi ruhların tezahürleriyken, kötü nitelikler 
de kötü ruhların tezahürleridir. Farklı bitkilerde ve hayvanlarda farklı 
nitelikler bulunur. İnsanın hem fiziksel bedenini hem de ruhunu, yi­
yecek olarak tükettiği bitkilere ve hayvanlara bağlı olarak olumlu ya 
da olumsuz anlamda etkileyen işte bu niteliklerdir. İslam maneviyatı 
bağlamında bazı din al imleri, diyetle ilgili bu yasaklamalar için manevi 
haklı çıkarımlar da sunmuşlardır. Onlara göre kişinin ibadetteki yo­
ğunluğunu ve bundan dolayı da ibadetin manevi etkisini belirleyen 
etmenlerden biri de kişinin yediği yiyeceklerdir. 

Diyetle ilgili yasaklamalardan ayrı olarak, oruç tutmak, sofradan 
tamamen doymadan kalkmak ve yavaş yemek gibi dini emirler de 
ayrıca Müslümanların diyet alışkanlıklarını düzene sokmaya yardım 
etmektedir. Bu emirlerin insan bedeni açısından tıbbi önemi gerekti­
ği gibi onaylanmış ve takdir edilmiştir. Fakat Müslümanların bunları 
uygulamasındaki en yüksek saik dini ve manevidir, yani ilahi iradeye 
tabi olma ve ruhun kurtuluşa ermesidir. 

Mensup oldukları din Müslümanlara, sıhhatlerini korumak için 
gayret sarf etmelerini ve AJlah'a dua etmelerini emrederken, onlara 
aynı zamanda hastal ıklar karşısında nasıl doğru davranış göstermeleri 
gerektiğini ve yüklenmek zorunda oldukları sorumlulukları da öğret­
mektedir. Bedenin hem hastalığı hem de sağlığı Allah tarafından tak­
dir edilmiştir. Mü'mine gelince, o her ikisinden de faydalanır. Eğer 
hastaysa, hastalığı Allah'ın bir imtihanı olarak görür ve onu sabırla, 
tevekkülle ve şükürle geçirir. Mü'min, hastalığa böyle karşılık vermeyi 
başardığında fiziksel ızdırablarından manevi faydalar çıkarabilir. Gele-

17. S. H.  Nasr, Islamic Cosmological Doctrines, s. 70. (İslam Kozmoloji Öğreti­
lerine Giriş, İnsan Yay., 1985.)  
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neksel İslami perspektifte hastalıklar bu sebeple manevi bir boyuta ve 
öneme sahiptir. Bir hadis-i kudside Allah (c.c.), Peygamber vasıtasıyla 
şöyle der: "Ey kulum! Sıhhat seninle kendi aranda bir bağ kurar, fakat 
hastalık seninle Ben'im aramda bir bağ kurar." 

Şeriat manevi huzur elde etmek maksadıyla vücuda eziyet etmeye 
izin vermez. Fakat mü'minin kabullenmek zorunda olduğu kaderindeki 
bir hastalık ya da fiziksel ızdırab onun için manevi faydalar sağlamak ve 
Allah ile arasındaki il işkiyi güçlendirmek için mükemmel bir fırsattır. 

16.  yüzyılda yaşamış olan meşhur Mısırlı alim Suyfıti'nin Tıbb-ı 
Nebevi18 adlı kitabında naklettiği şu hadisler, hastal ıkların ya da fizik­
sel acıların İslami öğretiler açısından olumlu değerini ve manevi öne­
mini daha da güzel bir şekilde göstermektedir: 

"Muhakkak ki, bir mü'min hastalıktan korkmamalıdır; çünkü 
eğer o, hastalıktan ne elde edeceğini bilseydi, ölene kadar hasta 

olmayı isterdi. 
Şiddetli acılarla karşılaşan insanlar sırasıyla Allah'ın peygamberle­

ri, veliler ve daha sonra silih kullardır. Bir insan, imanının sevgisi 
nisbetinde hastalığa maruz kalır. Bu dünya üzerinde yürüdükleri 

müddetçe ve günahtan azade oluncaya kadar dindar insanlar için 
acılar bitmeyecektir. 

Eğer Allah bir halkı seviyorsa onlara bir musibet verir. 
Mü'minin maruz kaldığı hiçbir hastalık ya da acı yoktur ki onun 

günahları için bir kefaret olmasın; bu ister ona batan bir diken 
olsun isterse onu mahveden bir felaket olsun. 
Mü'minin yakalandığı hiçbir hastalık yoktur ki, Allah o mü'minin 

günahlarını bir ağacın yapraklarını döktüğü gibi dökmesin. 
Hiçbir Müslüman, bir ağacın yapraklarını dökmesi gibi Allah da 

onun günahlarını dökmeden hiçbir yara almaz." 

Daha önce de belirttiğimiz gibi, Hz. Peygamber'in (s.a.v.) bu ha­
disleri hastalık ve fiziksel acıların olumlu değerini vurgulamakta ve şa­
yet meydana gelirlerse onlara karşı takınılacak doğru manevi tavrı ta­
nımlamaktadır. Bunlar, bir Müslümanın hastalığı sağlığa tercih etmesi 

18 .  Hem C.  Elgood'un hem de Chaghmini'nin bu eserin "Medicine of  the Prop­
het" başlıklı İngilizce tercümesi için bkz. Osiris içinde, 14, ( 1962), s. 33-192. 
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gerektiği anlamına gelmez. Hz. Peygamber'in bir sahabesi olan Hz. 
Ebu'd-Derda, bir defasında ona şöyle sordu: "Ya Rasulallah (s.a.v . ) !  
Eğer hastalığım iyileşse ve ben de bunun için şükretsem, bu, hasta ol­
mamdan ve ona sabırla katlanmamdan daha iyi  midir?" Hz. Peygam­
ber (s.a.v.), Ebu'd-Derda'ya şöyl� cevap verdi :  "Muhakkak ki, Allah'ın 
RasGlü (s.a.v.) tıpkı senin yaptığın gibi sıhhati sevmektedir." Hastayı 
hastalığının tedavisini aramaya, genel olarak mü'minleri hasta ziyareti 
yapmaya ve onların hem maddi hem manevi rahatlarını temin etmeye 
çağıran birçok hadis vardır.19 

Bununla birlikte Hz. Peygamber (s.a.v.) aşırı i laç kullanılmamasını 
da tavsiye etmiştir çünkü "bazen ilaçlar genlerde hastalık bırakırlar"20 
demiştir. Bu nebevi tavsiyenin önemini takdir etmek için, tedaviden 
kaynaklanan hastal ıkların bugün çağdaş insanın rahatsızlıkları arasın­
da önem bakımından üçüncü sırada olduğu gerçeğine burada gönder­
me yapmak muhtemelen yerinde olacaktır.21 

Böylece, hem sağlık hem hastalık halinde bir Müslümanın bedeni­
ne uygun bir şekilde davranması dini tarafından emredilmiştir. Öldü­
ğünde de onun bedeni, İslam'ın ilahi kurallarına uygun bir şekilde sa­
hip olacağı tüm saygıyı da hak etmektedir. İslami kurallar, gömülmenin 
mümkün olan en yakın zamanda gerçekleştirilmesini ve gereksiz ge­
ciktirmeler olmamasını emreder. İslami gömme usulü hakkındaki tüm 
adetlerin detaylarına girmek bu bölümün ilgisi dışındadır.22 Bununla 
beraber, vurgulamak istediğimiz nokta, ölünün uygun şekilde ve acilen 
gömülmesini temin etmenin ümmetin dini vazifesi olduğudur. İslam'ın 
ölüye gösterdiği saygı bedenin kadavra olarak kullanılması hususunda 
da ayrıca ortaya çıkmaktadır. Asırlar boyunca birçok fıkıhçı, bu katı 

19 .  Bu  meseleyle ilgili çeşitli hadisler hakkında Sahih-i Buhdrfnin hastalık ve 
tedavi ile ilgili iki ana bölümüne, ya da Elgood'un yukarıda zikredilen tercü­
mesine bakınız. 

20. Bkz. İbn-i Kuteybe, UyCmu'l-ahbdr, C. 3. s. 273 . A. Ali'nin "Contribution of 
lslam to the Development of Medical Sciences" adlı makalesinden alıntılan­
mıştır, Studies in History of Medicine, 4, ( 1980), s. 49. 

2 1 .  J .  Needleman, Consciousness and Tradition, (New York, 1 982). s .  99.  
22. Cesedin gömülmek için hazırlanmasıyla ilgili çeşitli süreçlerin tasviri için 

bkz. A. A. Tritton, "Muslim Funeral Customs'', Bulletin of the School of 
Oriental and A(rican Studies, 9, ( 1 937-39), s. 653-6 1 .  
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yasaklamayı sorgulayagelmişse de İslami kurallar bu fi ile müsaade et­
mez. Bundan dolayı, daha önce ismini zikrettiğimiz İbnü'n-Nefis bize, 
kendisini anatomi çalışmaktan men eden şeyin din olduğunu söyler. 

Kişinin sadece fiziksel değil, bir bütün olarak sağlığından söz eder­
ken, kısa da olsa kıyafet konusundaki İslami bakışla ilgili birkaç şey 
söylemek gerekir. Çünkü kıyafetler doğrudan doğruya sadece bedenle 
değil ruhla da ilişkilidir. Aslında, bir insanın kıyafeti onun ruhuna en 
yakın olan şeyler arasındadır. Kıyafet, hayatın harici yönüyle ilgili de 
olsa, ruh üzerinde kalıcı ve çok güçlü bir etki yapar. Giyilen kıyafet_ler 
kişinin iç güzelliğinin durumunu yansıtmasının dışında, kişinin insan 
bedenini algılayışıyla da yakından ilgilidir. 

Yine şeriat tarafından düzenlenen İslami giyim alışkanlıklarının 
temel amacı edeb, manevi saygınlık ve güzelliktir.23 Edeb, her Müslü­
manın vücudunu örtecek elbiseler giymesini gerektirir. Özellikle de, 
Müslüman kadının elbisesi içini, vücudunun kısımlarını göstermemeli 
ve beden hatlarını belli etmemelidir. 

Manevi saygınlık düşüncesi, erkeklerin erkekliklerini ve kadınla­
rın da kadınlıklarını muhafaza etmesini ihtiva eder; öyle ki erkeğin el­
bisesi kadınınkinden açıkça farklı olmalıdır. Normal olarak geleneksel 
Müslüman erkek elbisesinin cübbesi ve sarığı ile ve geleneksel kadın 
elbisesinin örtüsü (hicab) ile birlikte düşünülen manevi saygınlık, insa­
na kadın ve erkek olarak kendi manevi işlevlerini ve sorumluluklarını 
hatırlatmaktadır. İslami kıyafetin ruhu, çağdaş bir alim tarafından gü­
zel bir biçimde şöyle özetlenmiştir: 

"Onun (yani bir Müslüman'ın) elbisesi, Allah'ın yeryüzündeki bir 

halifesi olma işlevinin saygınlığını muhafaza etmekte, aynı zaman­

da abdest almasını kolaylaştırmakta ve namazdaki hareketlerle 

uyum içinde olmaktadır. Dahası, modern Avrupa elbisesinin be­

den ve abdest arasında bir engel teşkil etmesi gibi namazda yapı­

lan hareketlerin bütün güzelliğini de alıp götürmesinin ve onlara 

mani olmasının aksine, Müslümanın elbisesi namazın süsüdür."24 

23. Bkz. el-Karadavi, a.g.e. , s. 79-94. 
24. Bkz. Ebu Bekir Siraceddin, "The Spiritual Function of Civil ization'', J. Ne­

edleman (ed), The Sword of Gnosis, (Baltimore, 1 974), s. 1 07. 
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İslamiyet'te insan şeklinin güzelliği örtülüdür. Fıkıh açısından ör­
tünmenin temel sebebi, içinde Allah'a karşı görevlerinin sürekli ha­
tırlatıldığı sağlıklı dini ve manevi bir atmosfer oluşturmak için insan 
arzularını idare altına almaktır. Bu örtünme kadın bedeninde daha 
da gereklidir. Tasavvuf geleneğinde tecessüm ettiği şekliyle, İslam'ın 
ezoterik öğretisi şu haklı çıkarımı önermektedir: Kadın bedeni ilahi 
olanla ilgili bazı ezoterik hakikatleri temsil eder ve İslam'da deruni 
sırlar aynı şekilde perdelidir.25 Bundan dolayı İslam' da kıyafetin bir de 
metafizik önemi vardır. İslam'da insan biçiminin güzelliği içselleştiril­
mekte ve manevileştirilmektedir; dışsallaştırılmakta ya da sıradan hale 
getirilmemektedir. İnsan bedeninde en yüksek manevi hakikatlerin bir 
temsilini gören İslam'daki bu deruni öğretiler, şeriatın sanat da dahil 
olmak üzere insan biçiminin sergilenmesi hususundaki sıkı emirleriyle 
birleştiğinde, İslam'da, insan şeklinin güzelliği hakkındaki anlayışın, 
"beden güzelliğinin" sırf fiziksel ve cinsel bir nesne olarak görüldüğü 
kutsal yüceltmeye ya da külte dönüşmediğini belirtmeliyiz. 

İnsan şeklinin güzelliği örtülmesi gerekirken, onu örten elbise ken­
disini güzel olarak �unmalıdır. Bir defasında Hz. Peygamber (s.a.v . } :  
"Kalbinde zerre kadar kibir olan cennete giremeyecek" buyurmuştur. 
Bunun üzerine bir adam şöyle sordu: "Güzel bir cübbe ve iyi ayakka­
bılar giymeyi sevenin durumu nedir?" Hz. Peygamber (s.a.v.) cevap 
verdi: "Muhakkak ki Allah güzeldir ve güzeli sever." Bununla birlikte, 
elbisenin güzelliğinden daha önemli olan insanın dış tavırları ve vü­
cut hareketleridir; çünkü kişinin güzelliğinin özünü vücut hareketleri 
daha doğrudan bir tarzda yansıtmaktadır. Bu, bizi insan bedeninin ve 
onun çeşitli kısımlarının görevleri meselesine getiriyor. 

İnsanın genel görünüşünün ve dış tavırlarının güzelliği, bedeni­
nın farklı kısımları tarafından gerçekleştirilen hareketlerin dengeli 

25 . "Belirli bir tarzda bile olsa kadın, yapısı ve işlevinin bazı görüntülerinden 
ötürü ezoterizmi temsil eder. 'Ezoterik gerçek', yani hakikat 'dişil' bir ger­
çeklik olarak 'hissedilir'; benzer bir durum bereket için de geçerlidir. Ayrı­
ca, kadının örtüsü ve (toplumdan) ayrılması içinde yaşadığımız son devirsel 
evre ile bağlantılıdır. Ve bunlar şarabın yasaklanması ve sırların gizlenmesi 
ile belirli bir benzerlik gösterirler. " Bkz. F. Schuon, Understanding Jslam, 
(London, 1972), s. 3 7. 
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ve uyumlu bir hal almasından doğar. Gazzali'ye göre bedenin her bir 
uzvu, Allah'ın irade ettiği genel bir denge ve harmani kanununun üze­
rine oturan uygun bir hareket tarzına sahiptir.26 Eğer insan, fiziksel 
bedeni ve tüm varl ığının merkezi veya "çekirdeği" olan manevi nefsi 
ya da kalbi arasında dengeli ve uyumlu bir il işkiyi başarmak istiyorsa, 
beden hareketlerini de münasip bir şekle uydurmalıdır. Müslümanla­
ra göre mükemmel örneğin bulunduğu yer Hz. Peygamberin (s.a.v.) 
beden hareketleridir. Buna bağlı olarak Gazzali, Müslümanların, Pey­
gamber örneğini beden hareketlerinde bile mümkün olduğunca takip 
etmesi gerektiğini i fade eder. Aslında bu hareketler, detaylı bir tarz­
da kaydedilmiş ve günümüze kadar sünnetin ya da nebevi geleneğin 
bütünleyici bir parçası olarak muhafaza edilmiştir. Asırlar boyunca 
milyonlarca Müslüman onun yürüme, yeme, uyuma, ayakkabı giyme 
vs. tarzını taklit etmeye çalışmıştır. 

Bedenin dengeli ve uyumlu hareket etmesi, kişinin ilahi hukukla 
uyum içinde hareket etmesiyle gerçekleştirilir. İnsan, şeriat tarafından 
yasaklanan ve tavsiye edilmeyen davranışlardan uzak durmalıdır; çün­
kü Hz. Peygamber (s.a.v.) "Her günah, kalbin üzerinde bir pas perdesi 
bırakır" şeklinde buyurmuştur. Aynı zamanda, kişi, şeriatın emrettiği 
ve tavsiye ettiği davranışlara da uymalıdır. İnsan bedeninin görevleriy­
le kastedilen budur. İhyau u/Ct.mi 'd-din 'de orucun sırları konusunun 
işlendiği bölümde Gazzali, mükemmel ve Allah'ın kabul edeceği bir 
oruç için gerekli olan şartlardan bahseder. · insan oruçluyken sadece 
yemekten ve cinsi lezzetlerden uzak durmakla kalmamalı, ayrıca göz, 
kulak, el ve ayak gibi vücut uzuvlarını da şer'an günah sayılan davra­
nışlardan dizginlemelidir. 

Bu kaçınmanın sadece nefis üzerindeki etkileri değil, vücut ha­
reketlerinin tüm tarzları üzerindeki etkisi de çok derindir. Orucun 
ardındaki temel düşünce, bu kaçınmanın, şeriatta tecessüm ettiği 
şekliyle, ilahi iradeyle uyumunun farkındalığından doğan sürekli bir 
al ışkanlık haline gelmesidir. Gazzali "Üstelik bu kaçınma vasıtasıyla 
Allah'ı zikretmenin önünde başıboş şehvani arzular şekl inde duran 
ve kalbe yönelen engelleri kaldırmış oluruz. Gerçekten de, Kur'an'da 

26. Gai Eaton, "Perfectiııg the Mirror", Para bola, 1 0:3,  (Ağustos, 1 985), s. 45. 
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oruç, insanın takva halini kazanabilmesi için üzerine farz kılınmıştır"27 
şeklinde buyurulur. 

Takva, müsbet ya da salih amellerin işlenmesi sayesinde mümkün 
olur; şeriat açısından bunların en önemlisi beş vakit namazdır. İslam'da, 
insanın namazda manevi, entelektüel, psikolojik ve fiziksel öğelerinin 
tümünün tam bir uyum ve denge içinde olduğu söylenir. Fiziksel seviye­
de bile namazda yapılan tüm bedensel hareket tarzlarının mükemmel bir 
denge ve uyum içinde olduğu ve Hal ık ile mahluk arasındaki çeşitli muh­
temel ilişkileri belirttiği vurgulanır. Bir araştırmacının özetlediği gibi: 

Namazdaki manevi ve entelektüel öğeler Kur'an kıraanyla, duy­

gusal öğeler ise korku ve ümit ile Allah'a yakarmakla temsil edi­

lirken; dışsal öğeler diyebileceğimiz öğeler de bedeni, ruhun bir 

aracı olarak kullanan fiziksel hareketlerle ifade edilir. Her rekatta 

ibadet eden kişi ayağa kalkar ve Kur'an'dan bazı parçalar okur; 

bu kıyam ve dik duruş, Allah'tan onu hidayet erdirmesini istediği 

"sırat-ı müstakim"in bir temsilidir. Vücudun kendisi de, felek ile 

dünyayı, ilahi olan ile insani olanı birbirine bağlayan ışık hüzme­

sinin bir sembolü olur. 

Fakat Müslüman sadece kendisi adına ve hemcinslerinden erkek 

ve kadınlar adına ibadet etmez; o ayrıca, yaratılışın tümü adına da 

ibadet eder; bu, onun "Allah'ın yeryüzündeki halifesi" olma işle­

vinin bir vechesidir. Kıyamı, abidin kalçasından kafasına kadarki 

bedeninin üst kısmını yere paralel hale getirdiği rüku takip eder; 

bazen bu duruşla dört ayak üzerinde hareket eden ve vücutları 

yatay halde olan hayvanların temsil edildiği söylenmiştir. Rükuyu 

da alnın yere koyulduğu ve bedenin sanki bir cenin gibi kıvrıldığı 

secde takip eder; bu öncelikle aşkın olanın kudret ve yüceliğinin 

tanınması ise de bazı ariflere göre cansızların, özellikle de mineral 

tabakasının temsilidir. Rükuda abid Allah'ı mutlak olan ve yatay 

seviyedeki her şeyi kuşatan varlık olarak teşbih ederken, şimdi 

secdede, aslında olduğu gibi, kendi en iç "çekirdek" boyutlarına 

indirgenmiştir. Bu şekilde abidin fiziksel bedeni, Halık ve mahluk 

arasındaki çeşitli ilişkileri göstermiştir. ıH 

27. Bakara, 1 83 .  
28. Eaton, a.g.e., s. 47-48.  
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Bunun dışında, tasavvufta "kalbin ibadeti", yani ibadetin en evren­
sel şekli olan zikr ya da ilahi isimlerle niyaz etme vardır. T asavvufl bir 
yöntem olan zikrin birçok çeşidi vardır. Fakat zikr hakkında burada 
detaylı bir tartışmaya girmeyeceğiz. Burada, sadece bedenin İslam'ın 
manevi hayatındaki önemini daha da vurgulamak maksadıyla zikrin, 
bedenin doğal faaliyetleri olan nefes alma ve kalp atışının ritmi ile olan 
bağlantısını zikredeceğiz. Hz. Peygamber'in (s.a.v.) şöyle buyurduğu 
rivayet edilir: "Dost'un zikrinde titremeyenin dostu yoktur. "29 Zikrde 
ritmik nefes almalardan ve bedenin hareketlerinden istifade edilir. Bu 
ritim, temeli diğer hadislerin yanı sıra, yukarıdaki hadiste de yatan 
ilahi sı1fi dansının temel karakteridir. Zikr ister sessiz ister ilahi şek­
linde yapılsın, onun amacı insanın Allah'ı isimleriyle niyaz ederek her 
zaman hatırlamasını sağlamaktır, ta ki zikr en nihayetinde kalp atışının 
ritmiyle bütünleşsin.30 

İnsan bedeniyle ilgili olarak buraya kadar yürüttüğümüz tartışma­
da İslam'ın beden sağlığına büyük bir önem verdiğini gördük. Fakat 
bu beden, insanı oluşturan diğer unsurlardan bağımsız olarak değil 
manevi, entelektüel, duygusal ve fiziksel öğelerin tamamının mükem­
mel bir şekilde uyumlu ve dengeli olduğu genel bir sağlık halinin bü­
tünleyici bir unsuru olarak görülür. 

"ALEM-İ SAGİR" (MİKROKOZMOS) OLARAK 
İNSAN VÜCUDU 

Daha önce mikrokozmos olarak insan fikrinin birçok İslam bi­
liminin temel ilkesini teşkil ettiğini ifade etmiştik. Bu düşünce, tüm 
kainatın öz olarak insanda içkin olması anlamına gelir. Diğer bir ta­
birle insan, minyatür bir kainattır. Burada, bu fikirle ilgili düşüncele­
rimizi, Müslüman alimlerin asırlar boyunca insan bedeni hakkındaki 

29. Titus Burckhardt tarafından kaleme alınan lncroduction to Sufi Doctrines 
adlı eserden alıntı lanmıştır. Çev. D. M. Matheson (Lahore: M. Ashraf , 
1 959) .  

30.  Bkz. William Stoddart, Sufism: The Mystica/ Doctrines and Methods of Is­
lam, (Well ingborough: Thorsons, 1 976). 
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yaklaşımlarında ve olarak yurutmüş oldukları çalışmalarda mevcut 
bulunan ruhun önemli sonuçlarına hasredeceğiz. Müslüman alimlerin 
insan bedeni hakkındaki çalışmaları çok önemli gördükleri konusun­
da şüphe yoktur. Beden sadece biyomedikal faydalar için değil, aynı 
zamanda insanın entelektüel ve manevi faydası için de çal ışılmıştır. 
Onların gözünde, insan anatomisi ve fizyolojisinin önemi sadece bi­
yomedikal bilimlerle sınırlı değildir; manevi alana da uzanır. Beden 
üzerinde yapılan çalışmaların ruhu Gazzali tarafından şöyle tarif edil­
mektedir: 

"Bedenin yapısıyla ilgilenen ilme anatomi denir: Bu büyük bir 

ilimdir, fakat birçok insan ondan gafildir. Eğer biri anatomi üze­

rine çalışırsa, bu sadece tıpta yetenek kazanmak içindir. Kudret-i 
İlahiye'nin kemalinin şuuruna varmak maksadıyla değildir. Ana­

tomi bilgisi bizim için hayatın bilgisini öğrenmeye bir vasıtasıdır; 

hayatın bilgisi vasıtasıyla da kalp hakkında bir bilgi edinebiliriz ve 

kalbin bilgisi ma'rifetullaha bir anahtardır. " 1 1  

İnsan mikrokozmos olması hasebiyle, tüm var oluşun önemli nok­
talarını özetler; insan ve kainat arasında bir tekabüliyet vardır. İslam 
tıbbı bu tekabüliyeti temel bir i lke olarak kullanır. Altıncı bölümde 
açıklandığı gibi, insan bedeni, diğer tüm hayvan bedenleri gibi , belirli 
i lke lere göre karışan dört karışımdan32 (yani kan, balgam, sarı safra ve 
kara safra) oluşmuştur; tıpkı doğal alemin dört unsurun (ateş, hava, su 
ve toprak) karışımından oluştuğu gibi. Humorlar (vücut sıvıları) da bu 
unsurlardan ve dört tabiattan (sıcak, nemli, soğuk ve kuru) meydana 
gelmiştir. Daha titiz olmak gerekirse, her bir humor iki unsurla ve iki 
tabiatla ilişkil idir; böylece her humor diğer humorla hem ortak hem 
de onlardan farklı yönlere sahiptir. İslam tıbbından hastalık ve sağlı­
ğın tanımına temel sağlayan da işte bu humoral teşekküldür. Sağlık, 
humoralın denge ve uyum haline gönderme yapar. Bu denge halinin 

3 1 . Al-Ghazzali. Alchemy of Happiness (Kimya-i Saadet), (Albany, New York, 
1 873), s. 38-39.  

32.  İnsan vücudunun humoral teşekkülü hakkında daha detaylı bir  tartışma için, 
bkz. S. H.  Nasr, lslamic Science, s. 159-62; ayrıca onun Science and Civili­
zation in lslam. s. 2 19-25. 
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bozulmasına hastalık denir. Hekimin görevi humoralın dengesini tek­
rar kurmaktır. 

İslam tıp sisteminde, mikrokozmos ile kainat arasındaki tekabüli­
yetin hastalığın teşhis ve tedavisi üzerinde önemli sonuçları vardır. Hu­
moral denge hem iç hem de dış etkenlerden dolayı bozulabilir. Müslü­
man hekimler dış etkenlere oldukça önem verirler; çünkü onlar, yuka­
rıdaki tekabüliyetin bir sonucu olarak, harici alemin tümüyle insanın 
humoralı arasında sürekli bir etki ve tepki olduğunun farkındadırlar.3·1 
Eğer Müslüman hekimler şeriatın daha önce tartıştığımız emirlerinde 
birçok tıbbi bilgelik görmüşlerse, bunun sebebi onların o emirleri, in­
sanın kendisiyle ve harici çevresiyle uyum içinde yaşayabilmesini sağ­
layan vasıtalar olarak görmelerindendir. 

Günümüzde Hint alt kıtasındaki bazı doktorların modern bilim­
sel keşiflerden istifade ederek yukarıdaki tekabüliyetin hakikatini 
doğrulamaya çal ışmaları önemlidir. Örneğin onlar şunu iddia eder­
ler: Eğer insan bedeni gerçekten mikrokozmos ise, o zaman makro­
kozmostaki tüm elementlere sahip olmalıdır. Bu araştırmacılardan 
birinin ortaya koyduğu en son bulgulara göre, doğal olarak var olan 
toplam 92 elementten 3 1  tanesinin insan bedeninde mevcut olduğu 
görülmüştür.  H 

İslam'da insan bedeninin sadece biyomedikal ve bil imsel bir açı­
dan çalışılmadığını vurgulamak istiyoruz. Beden sadece hekimlerin bir 
ilgisi olmaktan çok uzaktır; çünkü bedenin ihtiva ettiği anlamlar, in­
sanın fizik ve biyomedikal anlayışı ile -bu anlayış ne kadar uzaklara 
ulaşırsa ulaşsın- tüketilemez. Hatta vücut Müslüman hekimler tara­
fından biyomedikal açıdan çalışı ldığında, hiçbir zaman kendi kendine 
çalışan bir makine olarak algılanmamıştır. Müslüman hekimler daha 
ziyade, insan bedenini nefsin bir uzantısı ve nefs ile ruhun her ikisiyle 
de ilgili bir şey olarak görürler. Birçok Müslüman hekimin, psikoso-

3 3 .  Müslüman hekimlere göre, kişinin sağlığı üzerinde altı temel harici etken 
vardır: Nefes alma, yemek yeme, vücudun dinlenmesi ve hareketi, uyku, 
duygusal dinginlik, boşaltma ve tutma (Buna cinsi münasebetin etkileri de 
dahildir). Bkz. Bu kitabın altıncı bölümü, s. 125-126. 

3 4 .  Bkz. S .  B. Vohora, " I s  tlıe Human Body a Microcosm? :  A Critical Study", 
Studies in History of Medicine, 5: l (Mart, 198 1 ) . 
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matik tıbbın ve psikolojinin üstatları olmasının nedeni budur. Mesela, 
Ebu Bekr er-Razi (Latince Rhazes), zihni ve bedeni mahveden çeşitli 
tinsel ve psikolojik hastalıkları ve bu rahatsızlıkların nasıl üstesinden 
gelinebileceğini tartıştığı Manevi Tedavi (et-Tıbbu 'r-ruhıini)H adlı bir 
eser kaleme almıştır. 

Filozof, kelamcı ve mutasavvıfların insan bedenine ilgi gösterme­
lerinin sebebi, bedenin hikmet ve geçekliğin diğer seviyelerine işaret 
eden bir semboller hazinesi olmasından kaynaklanır. Vücut hakkın­
da hekimler için faydaları bulunan biyomedikal gerçekler -özellikle 
de anatomi ve fizyoloj i- aynı zamanda Yaratıcının hikmetinin tüm 
mahlukatı kuşattığını gösteren sembollerdir. Kur'an, insan bedeninden 
"Allah'ın ayecleri"nden birisi olarak bahseder. Diğer bir tabirle, vücut 
hakkındaki bilgi, insanı zorunlu olarak ma'rifetullaha götürmektedir. 
Gazzali'nin bu görüşü doğrulayan bir alıntısını yukarıda vermiştik. 

İhvan-ı Safa'ya göre insan, kainatı, dolaşarak ve çalışarak kendi 
yaşam süresi içinde bilemez; fakat Allah, hikmetiyle kainattaki her 
şeyi insanın içine yerleştirmiştir. Böylece insan, çalışarak her şeyin bil­
gisine ulaşabilir.36 İhvan-ı Safa, insan anatomisi ve fizyolojisi hakkın­
da yapılan çalışmaların, Halık'ın kudretinin ve hikmetinin ma'rifctine 
bir anahtar olduğunu savunmuştur. Onlar, sayısal sembolizmden is­
tifade ederek, insan bedeninin anatomisi ile cennet arasında bir teka­
büliyet kurmuşlardır. Fakat aynı zamanda, yeryüzü ile beden arasında 
da çarpıcı bir benzerlik görmüşlerdir. İhvan-ı Safa, insanı diğer canlı­
lardan ayıran fiziksel özelliklerde de manevi bir anlam görmektedir. 
Mesela, insanın dik duruşu, ontoloj ik ve metafizik bir yükselişi ve 
insanın manevi aleme ulaşma özlemini sembolize edecek şekilde be­
timlenmiştir. 

Genci olarak, İslam siyaset felsefesinin kurucusu olarak görülen 
Farabi, kendi toplum teorisini açıklamak için insan anatomisinin sem­
bolizminden istifade etmiştir. Ona göre, vücudun organları arasındaki 
karşılıklı il işkiler ile geleneksel insan toplumlarının bölümleri arasında 

35. Bkz. Rhazes, The Spiritual Physick of Rhazes, Çev.  A. J .  Arberry, (London, 
1 950). 

36. S .  H. Nasr, lslamic Cosmological Doctrines, s. 98. (İslam Kozmoloii Öğreti­
lerine Giriş, İnsan Yay., 1 985). 
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bir benzerlik vardır. Bu bağlamda, Müslüman alimler, bedene genel­
likle "kalbin krallığı" olarak bakarlar ve onu büyük bir şehre benzetir­
ler. İbn Arabi, el-Cili ve en-Nesefi gibi meşhur sıifiler, ruhun "mabedi" 
olarak beden düşüncesini ele almışlardır. Ve İslam'ın büyük sfıfi şairi 
Rumi, insan bedeninden "Yfınus'un balinası" ve "kalbin gölgesinin 
gölgesinin gölgesi" olarak söz ederek hem bedenin hem de ruhun mut­
laka iyi olduklarını savunurken, bedenin birbirine zıt tabiat ve özellik­
lerinde ruhun gerçek tabiatının etkili açıklamalarını görür.37 

SONUÇ 

İslami bakış açısından insan bedeniyle ilgili tartışmamızı erkek ve 
kadın bedenlerinin sembolizmine dair birkaç görüş belirterek sonuç­
landırmak istiyoruz. Daha önceki satırlarda geleneksel kadın elbisesine 
değinirken, kadın bedeninin ilahi gerçekliğin bazı yönlerini sembolize 
ettiğini ifade etmiştik. Şimdi, insan bedeninin en derin ve esaslı mesajı, 
insanın Al lah'ın isim ve sıfatlarını yansıtan teomorfik bir varlık oldu­
ğu gerçeği ile alakalıdır. Erkek ve kadın, her ikisi de insan olmaları 
hasebiyle ilahi olanla ilgili aynı hakikatleri sembolize etmektedirler.18 
Fakat insan şeklinin erkek ve kadın olarak kutuplaşması ilahi olanın 
farklı yönlerini sembolize etmektedir. Kadının, Allah'ın yaratıcı olma­
yan yönünü sembolize ettiği söylenir. İlahi Öz'ün Arapçasının (zat) 
müennes formda olması gerçekten manidardır. Diğer taraftan, erke­
ğin, Allah'ı Rabb ve Halık olarak sembolize ettiği söylenir. 

İbn Arabi'ye göre, Allah'ın isimlerinin kadın üzerindeki tefekkürü, 
mümkün olan en yüksek tefekkürdür. İslam maneviyatında esas ola-

37. Bkz. W. C. Chittick, The Sufi Path of Love: The Spiritual Teachings of Rumi, 
(Albany, 1 983 ). s. 28-3 1 .  

38 .  İslam'da erkek ve kadın bedenlerinin manevi mesaj ları hakkında bkz. S.  H. 
Nasr, "The Male and Female in the Islamic Perspectives'', Studies in Com­
parative Religion, s. 67-75. Bu konunun, İslam da dahil olmak üzere çeşitli 
dini geleneklerin bakış açılarından ele alınışı için bkz. F. Schuon, From the 
Divine ta the Human, (Bloomingron, 1 982), "The Message of the Human 
Body" adlı bölüm. 
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rak cinselliğin olumlu yanları dikkate alınmıştır. Şeriatın, karşı cinsler 
arasındaki il işkilerle ilgili katı emirlerinin işaret ettiği gibi, olumsuz 
yönleri de kesinlikle ihmal edilmemiştir. Şer'i sınırlar dahilinde ya­
pı ldığında kutsal bir fiil olan cinsel birleşme, sUfi düşünür için aslında 
insanlığın atasının cennette sahip olduğu o huzurlu birleşmenin bir 
sembolüne dönüşür. Üzerinde durduğumuz bu birkaç nokta, İslam 
maneviyatının bazı büyük mümessillerinin, en derin manevi anlamları 
insan bedeninin cinsel yönüyle ilişkilendirdikleri gerçeğinin altını çiz­
mek niyetindeydi. 

Burada, insan bedeni hakkındaki İslami görüşlerin tamamını ele 
almadık. Zikrettiğimiz hususları ise yetersiz bir şekilde ele aldık. Fa­
kat yukarıdaki tartışmanın, insan ve özellikle insan bedeni hakkındaki 
İslami görüşlerin daha iyi takdir edilmesine katkıda bulunacağını ümit 
ediyoruz. Bu da sonunda İslam'ın çağdaş biyoetiğe verdiği cevabın ta­
biat ve karakteristiğinin -bu cevabın İslam'ın insan ve insan bedeni 
hakkında ortaya koyduğu görüşler tarafından saptandığı ve saptanma­
ya devam edildiği kadarıyla- daha iyi takdir edilmesine götürecektir. 





MODERN BİLİME ENTELEKTÜEL CEVAPLAR 

GİRİŞ 

b u bölümün ana hedefi 1 9 .  ve 20. yüzyılda yaşayan seçkin Müs­
lüman düşünürlerin fikir ve çalışmalarında tecessüm eden ve 

modern bilime karşı verilen entelektüel İslami cevapların bir ana­
lizini yapmaktır. Bu bölümde, modern bil imin çağdaş Müslüman 
topluma meydan okuyuşunun söz konusu düşünürler tarafından na­
sıl algılandığını ve onların algılarını etkileyen temel fikirlerin neler 
o lduğunu araştıracağız. Onların bu meydan okuyuş karşısında ver­
miş oldukları entelektüel tepkiler, son iki yüzyılda hem Müslüman 
dünyada hem de modern bi l imin asli vatanı olan Batı'da meydana 
gelen esaslı değişikliklerin ışığı altında analiz edi lecek ve değerlen­
dirilecektir. 

Ayrıca, birkaç Müslüman entelektüelin ön ayak olduğu ve şimdi 
İslam dünyasının birçok bölgesinde hız kazanan İslamileştirme hare­
ketiyle özdeşleştirilen entelektüel tepkiyi de kısaca ele alacağız. Sadece 
İslami entelektüel geleneğin yeniden canlandırılması açısından değil, 
aynı zamanda Batı l ı bilim adamlarının doğal bilimler için yeni para­
digma arayışlarının ışığı altında İslamileştirme çabasının taşıdığı öne-
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mi modern bilimin gelişimi açısından da değerlendirerek bu bölümü 
sonlandırmış olacağız. 

İSLAM DÜNYASININ MODERN BİLİMLE 
İLK KARŞILAŞMASI 

Modern bilimden kastımız, 17 .  yüzyıldan bu yana, Batılı bilim 
adamı ve filozofların teknolojik alandaki pratik uygulamaların tümü 
de dahil olmak üzere ortaya koyup geliştirdikleri "doğa" üzerine yapı­
lan çalışma modelini kastediyoruz. Manidar bir şekilde, doğumunun 
üzerinden dört yüzyıl geçmemiş olan modern bilim, en azından felsefi 
temelleri açısında derin bir krizdeymiş gibi görünüyor. Son zamanlar­
da Batı' da, hem teknolojik gelişmeler hem de doğal bilimler açısından 
alternatif modeller konusunu sıkça ele alan birçok eserin kaleme alın­
dığını müşahede ediyoruz. 

Yeni model arayışları üç sebepten dolayı ortaya çıkmıştır: Birincisi, 
bil imsel araştırmanın yeni sınırlarında atom altı fizik gibi ana gelişme­
ler, 1 7. yüzyıldan bu yana gerçeklik ve fiziksel dünya hakkında bilime 
temel varsayımlar sunan Kartezyen ve mekanistik dünya görüşünün 
modasının geçmesine sebep olmuştur. İkinci olarak, çağdaş ekolojik 
kriz, insan ve tabiat arasındaki genel i l işki sorununu ve uygun teknolo­
ji meselesini odak noktası haline getirmiştir. Ve üçüncüsü, bilim tarihi 
disiplini, Batı l ı insanın modern dönemden daha önce, diğer medeni­
yetler tarafından gel iştirilen tabiat bilimi ve teknolojik uygulamalar -ki 
bunlar basitçe modern bilimin sadece öncüleri olmaya indirgenemez­
hakkında daha geniş bilgi sahibi olmasını sağlamıştır. 

Günümüz İslam dünyasında geniş çapta tartışılan doğa bil imleri­
nin İslamileştirilmesi meselesi, sadece modern bilimin bu özel karak­
teri hakkında Müslüman entelektüeller arasında yükselen şuur çerçe­
vesinde bakıldığında anlamlıdır. İslamileştirme, gerçekten de modern 
bilime alternatif bir model sağlama teşebbüsüdür. Fakat bu yeni bir 
algı ve yeni bir tepkidir. Müslüman dünyanın modern bilimle ilk kar­
şılaşması sırasında Müslüman şuurundan doğan entelektüel tepkinin 
ana hatları tamamen farklı idi. Ş imdi biz dikkatimizi bu i lk karşılaş­
maya çevırıyoruz. 
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MÜSLÜMAN DÜNYADA 
GENEL BA Ti ETKİSİNİN BAŞLAMASI 

Müslüman dünyanın Batı ile karşılaşmasının tarihi çok eskilere 
dayanır. Bu süreçte her iki medeniyet birbirlerini büyük ölçüde etkile­
mişlerdir. Müslüman dünya üzerinde Batı etkisinin başlamasından söz 
ederken aslında Müslüman dünyanın artık Batı medeniyetinin ortaya 
koyduğu harici meydan okumalara karşı koyabilecek iç gücü ve dina­
mizmi kaybettiği tarihteki o özel ana gönderme yapıyoruz.39 

Müslüman dünya, canlılığı ve üretken dehası sayesinde diğer me­
deniyetler tarafından ortaya konan olumlu gelişmeleri kendi dünya 
görüşüne ve bünyesine katabildiği bir geçmişe sahiptir. İslam alemi 
geçmişinin aksine bu sefer, hem Batı'nın oldukça yüksek maddi gücü 
hem de kendi iç zayıflığı nedeniyle Batı kültürünün kendi toprakla­
rına hızlı akışını durdurma noktasındaki güçsüzlüğünü -her ne kadar 
şiddetle karşı koymamış değilse bile- ortaya koymuştur. 19 .  yüzyılın 
başlarından itibaren İslam dünyasının başına gelen budur. 

İslam kültürüne yabancı olan Batı fikir ve etkilerinin bu dönem­
den önce Osmanlı İmparatorluğu'na40 sızdığı ve İslam topraklarından 
önemli bazı parçaların Batılı güçlerin eline düştüğü doğrudur. Mısır, 
Napolyon tarafından 1798'de işgal edilmişti . 15 .  yüzyılın başlarında, 
İslam'a ihtida ettikten sonra hem Malay dünyasında İslam'ın yayılması 
için bir merkez olan hem de İslam dünyasının ana ticaret merkezle­
rinden birisi haline gelen Melaka adaları 1 5 1  l 'den itibaren sırasıyla 
Portekizliler, Hollandalılar ve İngilizler tarafından 20. yüzyılın ikin­
ci yarısına kadar yönetilegeldi. Fakat İslam dünyasında Batı etkisinin 
başlaması, hem yoğunluk hem genişlik hem de Müslüman halklar üze­
rindeki bariz yıkıcı etkisi itibariyle, 19 .  yüzyılın başlangıcıyla özdeşleş­
tirilmelidir. 

39.  Mesela, bkz. Morris Berman, The Reenchantment of the World: Richard L. 
Thompson, Mechanistic and Nonmechanistic Science: An lnvestigation into 
the Nature of Consciousness and Form, (New York: Bala Books, 1 9 8 1 )  ve 
Kurt Hubner, Critique of Scientific Reason. 

40. Bu sorun hakkında, bkz H. A. R. Gibb ve Harold Bowen (der.), Islamic So­
ciety and the West: A Study of the Impact of Western Civilization on Moslem 
Culture in the Near East, (Oxford University Press, 1 957), Cilt 1.,  Bölüm 1. 
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Bu dönemde, Batı'nın İslam dünyasına meydan okuması askeri, 
siyasi, ekonomik, sosyal, kültürel ve entelektüel bakımdan olmak üze­
re her seviyede gerçekleşti. Bununla birlikte, başlangıçta İslam dün­
yası üzerindeki Batı hakimiyeti askeri, siyasi ve ekonomikti. Müslü­
manlar askeri olarak mağlup edilmişler, siyasi açıdan boyun eğmişler 
ve ekonomik olarak doğrudan ya da dolaylı bir biçimde sömürgeleş­
tirilmişlerdi. Bu hakimiyet İslam dünyasının siyasi yapısında, yönetim 
ve yargı mekanizmasında, eğitim sisteminde, orduda ve tüm sosyo­
ekonomik düzeninin çatısında çok kapsamlı değişikliklere yol açtı. 
Bunu kısa bir süre içinde, bir kısmı daha doğrudan ve diğerlerinden 
daha yoğun olan çeşitli kanallar vasıtasıyla dini ve entelektüel darbe­
ler takip etti.41 

Dini bakımdan en ciddi tehdit Hıristiyan misyonerler, özellikle 
de İslam dünyasında tesis edilen geniş okul ağı vasıtasıyla gelmiştir. 
İslam'a ve Müslüman dünyaya yapılan entelektüel saldırılar ise şar­
kiyatçıların araştırmaları vasıtasıyla yapılıyordu. Ve daha sonra mo­
dern düşüncenin işgali gerçekleşti. İşgal, Avrupa modeline dayanan 
ve Avrupa derslerinin okutulduğu Müslüman okulların tesis edilmesi 
ile -bu okulların kurulmasındaki asıl niyet Müslümanların Avrupalı 
işgalcilerle eğitim alanında yarışmasını kolaylaştırmak ve Hıristiyan 
misyoner okullarını kontrol edebilmek olsa bile- oldukça kolaylaştı­
rıldı. Aslında, sekülerizmin ve diğer Batı nüflızunun, Müslüman top­
lumun tümüne etkin bir şekilde yayılması esas olarak eğitim vasıtasıy­
la olmuştu. 

1 9. yüzyılın başından bu yana durmaksızın Müslüman dünyaya 
akan tüm Batı ürünleri arasında, Müslüman halklar üzerinde en büyük 
iz ve etkiyi bırakan ve Müslümanların kendi açmazlarını eleştirel bir 
biçimde değerlendirmesine neden olan harici uyarıcı, modern bilim ve 
teknolojidir. Müslümanlar, bilim ve teknolojiyi askeri güç ve ekono­
mik ilerleme i le özdeşleştirmişlerdi; çünkü bu gücün kendi toprakları 
üzerindeki gösterisine kendi gözleriyle şahit olmuşlardı. Bilim ve tek­
noloji takviyesi sayesinde Batının onlardan çok daha üstün bir duruma 
geldiğini fark etmişlerdi. Aydın Müslümanlar buna şu veya bu şekilde 
karşılık vermeliydiler. 

4 1 .  Fazlur Rahman, Jslam, (University o f  Chicago Press, 1 966), s. 2 1 2. 
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MODERN BİLİMİN 
MÜSLÜMAN DÜNYA ÜZERİNDEKİ İLK ETKİSİ 

1 8 .  yüzyıl, Avrupa'nın birçok teknolojik buluş ve başarının doğum 
yeri olarak temayüz etmesine şahit oldu. Aynı yüzyılın sonraki dönem­
lerinde, Avrupa teknolojisi iki kanal vasıtasıyla -askeri ve endüstri- Os­
manlı toplumuna sızmaya başladı.42 Bununla birlikte, bu iki sahada 
takdim edilen yenilikler Müslümanlar arasında Avrupalılara karşı bir 
aşağılık kompleksini harekete geçirecek kadar geniş çaplı değildi. Bu 
iki etkenin, Osmanlı İmparacorluğu'nda mevcut bulunan eski askeri 
organizasyonlar ve İslam ekonomisin.in geleneksel yapısı üzerindeki 
etkileri yine de hatırı sayılır ölçüde ve hayli önemli idi. 

Fakat Müslüman zihninde modern bilimin ilk gerçek etkisi, 
Napolyon'un 1 798 'deki Mısır seferi ile oluşmuştu. Mısır seferi bir­
kaç Sorbone profesörünü, Academie Francaise uzmanını ve bir Fransız 
bil imsel başarılar hazinesini de beraberinde getirmişti.43 Çok yakında 
Fransız işgalciler Mısır toprakları üzerinde birkaç kütüphane, labora­
tuarlar, atölyeler, kimyasal ve askeri fabrikalar kuracaklardı. Mısır'ın 
birçok din alimi de Fransız biliminin başarılarını Fransa seyahatleri 
sonunda kendi gözleriyle görebileceklerdi. Ve birçok Fransızca kita­
bın Arapçaya tercüme edilmesiyle birlikte Müslüman halkın daha bü­
yük bir kesimi de Avrupa'nın bilimsel ve teknolojik başarısıyla karşı 
karşıya bırakılmıştı.44 Bu arada, Müslüman Mısırlılar, kendi gözleri 
önünde bu bilime dayalı gücün Batı tarafından, kendi topraklarına ve 
kaynaklarına daha fazla tecavüz etme maksadıyla nasıl en güzel şekilde 
kullanıldığını görüyorlardı. 

Modern Batı bilimi ile birçok dahili zayıflığın musallat olduğu bir 
İslam dünyası arasındaki bu tarihi karşılaşma, bilime karşı iki farklı 

42. Avrupa teknolojisinin Osmanlı toplumunda bu iki kesime sızmaya başlaması 
hakkında bkz. Gibb ve Bowen, a.g.e. , Bölüm IIl ve iV. 

43. Bkz. 1 .  R. al-Faruqi, "Science and Traditional Values in lslamic Society", 
Zygon, Journal of Religion and Science içinde, c. 2, no. 3, (Eylül, 1967), 
s. 23. 

44. Bu bilgi, 19. yüzyılın başlarında bir Ezher Rektörü olan Şeyh Hasan el­
Attar tarafından sunulmuştur. Bkz. Ali Mübarek, el-Hıtatu 't-tevffkıyyeh fi 
tercumetu'ş-Şeyh Hasan el-Attı:ir, (Kahire: Bulak, 1 924), c. iV, no. 38 .  
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Müslüman tavrın ortaya çıkmasına neden oldu. Birinci tavır, husumet 
ve reddetme şeklindeyken ikinci tavır, uzlaşma ve tasvip yönündeydi. 
Her iki tavır da farklı saikler tarafından şekillendirilmekte ve farklı 
haklı çıkarımlar üzerine oturtulmaktaydı. Mesela husumet besleyenler, 
modern bilimde karakteristik olarak Avrupalı olan ve İslam biliminin 
ruhuna temelden zıt olan bir şeyler görenlerden onu şeytanın bir işi 
olarak görenlere ve onun başarılarını inkar etmeye teşebbüs edenler­
den bilimin eserlerini dünyanın sonunun alametleriyle özdeşleştiren­
lere kadar değişiyordu.45 Seyyid Cemaleddin Afgani, Müslüman bilim 
ile Avrupalı bilim arasında bir ayırım yapmaktan dolayı birinci grubu 
şiddetli bir şekilde tenkit etmişti. 

Destekleyenler de kendi saflarında farklı görüşler sergiliyorlardı. 
Her şeyden önce hem Müslümanlardan hem de gayri müslimlerden 
oluşan sektiler bir tabaka vardı. Genellikle Hıristiyan entelektüeller 
olan ikinci gruba dahil olanlar, sesini daha çok duyuran grup olarak 
ortaya çıktı. Onlar modern bilimin güçlü bir şekilde takip edilmesini 
savundular. Yazılarına bakmak suretiyle bir yargıya varılacak olursa, 
onları öncelikle pratik kaygılar motive ediyordu. Bil im maddi bir güç 
kaynağı ve sosyal değişim ve modernizasyonun gerçek aracı olarak gö­
rülüyordu. Fakat daha sonra, özellikle de 20. yüzyıl başlarından itiba­
ren, Ya'küb Sarruf ( 1 852-1 927), Şibli eş-Şumeyyil ( 1 8 60- 1 9 1 6) ,  Cor­
ci Zeydan ( 1 8 6 1 - 1 9 1 4), Farah Antun ( 1 871 - 1922) ve Selame Musa 
( 1876- 1958)  gibi meşhur Hıristiyan entelektüel lerle birlikte, modern 
bilimi bütünüyle kabul etmenin ardındaki temel saik felsefi ve entelek­
tüel bir hale geldi. Onlar bilimin (entelektüel aydınlanmanın gerçek 
kaynağı olarak) statüsünü onaylamak ve bilimsel dünya görüşünün 
geleneksel dini dünya görüşüne üstünlüğünü iddia etmek için gayret 
ettiler. 

Onların bir kısmında ise bu saik aynı zamanda siyasi idi. Bi l im ve 
modern medeniyet vasıtasıyla  onlar, Müslümanların geleneksel ve dini 
reformcu pozisyonlarına siper olan zihni ve psikolojik engelleri alaşağı 
etmeyi umdular. Bu saikten bahsederken çağdaş bir Arap araştırmacı 
şunu belirtir: "Bunda, belki de 'hakikatin' değil de, Müslüman toplum 
içinde yaşayan Hıristiyan Arapların durumundaki siyasi dönüşümün 

45. al-Faruqi, a.g.e. , s. 238 .  
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peşinde olan şuursuz bir  irade tespit edilebilir. Hıristiyan entelektüel­
ler aklı ve bilimsel yaklaşımı el üstünde tutarak dolaylı bir şekilde sos­
yal ve siyasi otoriteye meşruluk sağlayan kaynaklara saldırıyorlardı."46 

Modern bilimin bu sektiler grubunun Müslümanlar üzerindeki et­
kisi pratik seviyede daha da görünür bir durumdaydı. Bunun erken 
tezahürleri 19 .  yüzyılın ilk bir-iki on yılında, Mısır'ın Fransız işgali­
nin hemen ardından gelen Muhammed Ali yönetiminde bile görüle­
bilir. Muhammed Ali, bilimi ve modernizasyonu güçlü bir kararlılık 
ve cesaretle, dine özel bir önem atfetmeden takip eden bir kişiydi.47 
Napolyon'u, Mısır'a askeri ve sanayi teknikleri getirmesi için teşvik 
etmişti.48 Avrupa modeline uygun bir şekilde, Avrupa bilimlerinin 
-önce özel olarak davet ettiği Avrupalı hocalar vesilesiyle, daha sonra 
ise Batı'da eğitim görmüş Mısırlılar tarafından- okutulduğu okullar 
kurmuştu. 

Diğer Müslüman ülkelerden modern Mısır okullarında Avrupa bi­
limlerini öğrenmek amacıyla birçok öğrencinin gelmesiyle birlikte mo­
dern bilimin İslam dünyasındaki etkisinin yayılması daha da hız kazan­
dı. Muhammed Ali, bilimciliği ve modernizmi, çok güçlü bir şekilde 
Taha Hüseyin'in şahsında bulacaktı.49 Muhammed Ali'nin ölümünden 
sonra onun başlattığı bilim ve modernizasyon meşgalesi çocukları ve 
torunları tarafından devam ettirildi. Muhammed Ali'nin entelektüel 
açıdan müdafaası ve haklı gösterilmesi genel olarak Hıristiyan Arap 
düşünürler tarafından ortaya kondu. Bu düşünürlerin en meşhurları 
daha önce zikredilmişti. Bu düşünürlerin fikirleri el-Hilal, el-Muktataf 
ve el-Camia gibi süreli yayınlar vasıtasıyla nakledilmekteydi. Bu Hı­
ristiyan entelektüellerin50 yazıları vasıtasıyla, artık Müslüman halkın 
düşünüşüne meydan okuyan sadece "saf bilim" ve onun teknolojik 

46. Bkz. Hisham Sharabi, Arab bıtellectuals and the West: The Formative Years 
1 3 75 - 1 94 1  (The Johns Hopkins Press, 1 970), s. 57. 

47. Bkz. H. A. R. Gibb, Studies on the Civilization of lslam, (Princeton : Prince­
ton University Press, 1 982), s. 247. 

48. A.g.e., s. 328. 
49. Taha Hüseyin'in, Muhammed Ali'nin modernizasyon programını müdafaa­

sının bir örneği için bkz. Taha Hüseyin, "Modern Egypt'', Arberry ve Lan­
dau (der.), lslam Today içinde, London, Bölüm 6.  

50. H. Sharabi, a.g.e. , s. 69-70. 
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uygulamaları deği ldi. Bil im adına Müslüman zihnin içine davetsiz bir 
şekilde girmeye başlayan şey, modern Batı düşüncesindeki bilimle öz­
deşleşen felsefi akımlardı ki, bunlar özellikle de pozitivizm, tabiatçıl ık 
ve evrimcilik idi. 

Mesela, Darwinizm'i Arap dünyasına sunan Şibli Şumeyyil'dir. Şu­
meyyil birçok makalesinde Darwin'in bilimsel buluşlarının sosyal ve 
felsefi muhtevasıyla ilgilenmişti. 1 9 1 0'da Darwin'in evrim teorisi üze­
rine Evrimin ve İlerlemenin Felsefesi adlı bir kitap yayınlamıştı. Onun 
gözünde, sadece fizik bilimlerinin yöntemleri vasıtasıyla u laşılıp doğ­
rulanabilen bilgiye doğru olarak gerçek bilgi denilebilir. Şumeyyil'in 
Hıristiyan Arap düşüncesindeki en tutarlı materyalist pozisyonu geliş­
tirdiği söylenir. 

Muhammed Hüseyin Heykel, Taha Hüseyin ve Ali Abdurrazık 
gibi Müslüman entelektüellerin, en azından entelektüel kariyerlerinin 
erken dönemlerinde, daha az çarpıcı etkiler gözlemlenmez. Oldukça 
belagatli ve etkili bu üç sektiler Müslüman düşünür, modern bilimsel 
dünya görüşünün hatırı için din karşıtı duygularını açıkça ifade etmiş­
ler ve bu tavır, destekledikleri bil imsel ruhun tam da tersine hareket 
etmek anlamına gelmesine rağmen, İslam'ı ve onun mirasını alçaltıp 
küçük düşürmüşlerdi. Modern bilim metodolojisinin büyüsüne öyle 
bir kapılmışlardı ki, 1 �20'1erden sonra İslam'a geri dönmelerine rağ­
men, İslam'ı modern bilimin ışığında yorumlamaya ve yargılamaya 
devam ettiler. 

Onların İslam'a geri dönmesinin ardından, Batı'da modern bilim­
lere eleştiriyle bakan birçok entelektüel ve felsefi gelişmenin ortaya çık­
mış olması bilhassa manidardır. Bu gelişmelerden bazıları, içine İslam'ı 
da alan Doğu geleneklerine karşı yeni ve hakiki bir ilgiyi içermekteydi. 
Mesela Heykel, açık olarak bu gelişmelerden derin bir şekilde etkilen­
diğini iti raf etmiştir. Onun Auguste Comte (ö. 1 857) ve Hippolyte Ta­
ine (ö. 1 893) gibi Batılı akıl hocaları, bir aydınlanma yolu olarak tama­
men bilime dayanmaktan vazgeçmişler, bunun yerine manevi hidayete 
ilgi göstermeye başlamışlardı.1 1 Benzer bir şekilde, Heykel'in kendisi-

5 1 .  Bkz. C .  D. Smith, lslam and the Search for Social Order in Modern Egypt: A 
Biography of Muhanımad Husayn Haykal (Albany, Suny Press, 1 983),  s. 97-
98.  
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nı 1920'li yılların "maneviyatçı" bir örneği olarak alıntıladığı Henry 
Bergson, bilimin bilimsel metotlar ve ilkelerle kuşatıcı bir hakikat siste­
mi keşfetme yeteneği hususundaki şüphelerini itiraf etmiştir. 

Modern bilimi tasvip eden, fakat bunu İslam çerçevesi içinde mu­
hafaza eden diğer grubu ise Seyyid Cemaleddin Afgani, Muhammed 
Abduh, Reşid Rıza gibi göze çarpan şahsiyetler temsil etmektedir. Bu 
düşünce hattı, Hint alt-kıtasında Sir Ahmed Han ve Muhammed İkbal 
ve Türkiye'de de Namık Kemal tarafından temsil edilmektedir. Bu 
grup içinde de modern bilimin İslam'a nasıl eklemlendirileceği ve en­
telektüel ve dini olarak nasıl haklı çıkarılacağı hususunda farklı görüş­
lerle karşılıyoruz. Fakat modern bilimle anlaşmaya varan bu teşebbüs­
lerin hiçbirinde onun temel önermeleri ve metodolojisi ciddi şekilde 
sorgulanmamıştı. 

Modern bilimlerin söz konusu Müslüman düşünürler ve reform­
cular üzerinde ciddi bir entelektüel etki bıraktığı ve hatta onların bazı 
dini görüşlerini yumuşattığında şüphe yoktur. Onların modern bilimi, 
dini temellere dayanarak haklı gösterme girişimleri ikili bir maksa­
da hizmet ediyordu : Birincisi; gerçek İslam'ı, Oryantal izm'in ve dini 
dünya görüşünü reddetme dayanağı olarak modern bilimlere başvuran 
oldukça sekülerleşmiş ve Batı lı laşmış Hıristiyan Arapların şiddetli sal­
dırılarından muhafaza etmek ve ikincisi ; şeriatı ve geleneksel mirası 
korumak adına, ictihada karşı çıkan ve en büyük meyvelerinden birisi 
bilim olan modern medeniyete karşı olumsuz bir tavır takınan dini 
müessesenin pençesinden gerçek İslam'ı kurtarmak. Onların gerçek 
İslam yorumunda modern bilimle uyum içinde olmak önemli bir kriter 
olarak kabul edilmekteydi. 

Buraya kadar modern bilimin, İslam dünyasının özel bir bölge­
sinde, yani Mısır'da yaşayan Müslüman toplum üzerindeki etkisini 
ele aldık. Fakat bu dönemde Mısır, İslam dünyasının en önemli dini 
ve entelektüel merkezlerinden biriydi. Belki de bu özel durumundan 
dolayı Batılı emperyalist düzenin cazip bir hedefi haline geldi. Mısır, 
sekülerleşme ve Batılılaşma tarafından nüfı1z edilen ve bundan en kötü 
şekilde etkilenen ilk Müslüman topraklar arasındaydı . 

Buna benzer diğer bir bölge, modern bilimin etkisinin 1 8 .  yüzyıla 
kadar erken dönemlerde hissedildiği Hint alt-kıtasıdır. Bu bölge, Os-
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manlı İmparatorluğu'nda olduğu gibi, Avrupa teknolojisine açılan ilk 
askeri alandı. 1 8 . yüzyılın başlarında Moğol İmparatorluğu çökerken, 
İngiliz East India Şirketi'nin teritoryal imparatorluğunu inşasının ari­
fesinde, imparatorluğun Avrupalıları üst mevkilere atayan askeri po­
litikasının da açıkça gösterdiği gibi Avrupa'nın teknolojik üstünlüğü 
tam anlamıyla kabul cdilmişti.52 

Daha sonra, yüzyılın ikinci yarısında, aralarında Avrupa'yı görmüş 
olan Moğol imparatoru Şah Alem Il 'nin özel elçisi İ'tisam ed-Din'in 
de bulunduğu birkaç Müslüman, modern Batı medeniyetinin ve onun 
teknolojik üstünlüğünün ilk izlenimlerini yazıya döktüler. Yayınlanan 
ilk ve en iyi değerlendirmelerden biri, Avrupa'yı 1 799- 1803 tarihleri 
arasında ziyaret eden Mirza Ebu Talib Han tarafından hazırlanmış­
tır. Mısırlı alim et-Tahtavi'nin izlenimlerinden bir çeyrek yüzyıl önce 
yazı lmış olan Ebu Talib Han'ın Mesir-i talibi fi bilddi A(ranci adlı ça­
lışması bir Müslüman tarafından modern Batı medeniyeti hakkında 
yazılan ilk girişlerden birisiydi. 

Entelektüel seviyede 19 .  yüzyıldan önce bile modern bilime 
karşı Avaz (Uz) hükümdarları bir parça ilgi göstermişlerdi. Mesela, 
Newton'un Principia'sı Arapçaya Asaf ed-Devle'nin ( 1778- 1792) 
himayesi altında tercüme edilmişti. Ne var ki bu istisnai bir ilgiydi. 
Modern bilimlerin etkisinin hız kazanmaya başlaması, 19 .  yüzyılın 
başlarındaki İngiliz eğitim, kültür ve ekonomi kurumlarıyla karşılaşıl­
masından önce gerçekleşmemişti.5·1 

1 835'te modern bilimler ilk defa İngilizce olarak okutulmaya baş­
landı. İlk mühendislik okulu 1847'de Roorkee'de ve ilk tıp fakültesi 
1 845 'te Bombay'da kuruldu. Modern bilime ve bu kurumlara karşı 
olumlu bir karşılığın yolunu herkesten daha fazla hazırlayan entelek­
tüel şahsiyet (Şah Veliyullah'ın oğlu) büyük kelamcı Şah Abdulaziz'in 
talebesi Keramet Al i Cavnpuri (ö. 1 873) idi. O, yüzyılın ilk yirmi yı­
l ında, Seyyid Ahmed Barelvi'nin Bengal'deki reform hareketlerini des­
tekleyen ve Batı l ı  bilimleri asimile edecek bir eğilim geliştirdi. Hint 
Müslümanlarını, Batılı bil imsel eserlerin Arapça, Farsça ve Urducaya 

52. Aziz Ahmad, Islamic Modemism in India and Pakistan, 1 8S7-1 964, (Oxford 
University Press. 1 967), s. 5 .  

53 .  A.g.e. , s .  23 .  
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tercüme edilebilmesi için Avrupa di l lerini öğrenmeye teşvik etti. Onun 
modern bilim hakkındaki görüşleri, yaşadığı dönemde biliniyor olma­
sına rağmen, Medhızu '/-'u/Um adlı eseri " 1 865 İsyanı"ndan sonra ba­
sılana dek yazıya dökülmemişti. Bundan dolayı Keramet Ali, Profesör 
Farfiki'nin "tek kitaplık ekol" dediği ve Hintli Müslümanların Kur' ani 
dünya görüşünü bilimsel dünya görüşü i le özdeşleştiren entelektüel 
ekolünün kurucusudur. 

Bu ekolün iki büyük temsilcisi, Keramet Ali'nin kendi talebe­
si olan Emir Ali ve Seyyid Ahmed Han'dır. Onların kaleme aldığı 
birçok yazı vasıtasıyla modern bi l im, alt-kıtada yaşayan Müslüman 
zihinler üzerinde büyük bir etki bırakmıştır. Seyyid Ahmed Han 
( 1 8 1 7- 1 898 )  entelektüel enerjisini Müslümanlar arasında modern 
bilimin geliştirilmesine vakfetmişti. 1 8 64'te Batı bilimini halk arasın­
da, özell ikle de Müslümanlar arasında yaygın laştırmak maksadıyla 
bilimsel bir topluluk kurmuştu. Bu topluluk, fizik ve sosyal bilimler 
alanında yazılmış olan Avrupa eserlerini Urducaya tercüme etmiş ve 
iki di l l i  bir de dergi yayınlamıştı . 1 6  Mısır'da olduğu gibi alt-kıta Müs­
lümanlarının zihnine tedricen sızan şey, sadece saf bilimin bilgisi ve 
teknolojik uygulamaları değil ,  aynı zamanda onun altında yatan fel­
sefeler ve dünya görüşü de olmuştu. Seyyid Ahmed Han, bu felsefeyi 
ve dünya görüşünü uyumlu hale getirmek ve haklı göstermek için 
İslam'ı tekrar yorumlamak zorundaydı. Asl ında o, insanları İslam ve 
modern bil im arasında sıhhatli ve net bir i l işki kurabilecek yeni bir 
ilm-i kelam tesisine çağırmıştı. 

Seyyid Ahmed Han, kurumsal seviyede, Cambridge Üniversitesi'ni 
model alan, diğer maksatlarının yanı sıra, düşüncelerin liberalleşmesi­
ni ve engin bir hümanizmin ve bilimsel dünya görüşünün teşvikini he­
defleyen Anglo-Mohammadan Oriental College'i (Anglo-Muhammedi 
Şark Üniversitesi) 1 874 yıl ında Aligarh'da kurdu. Bir propagandacı 
olarak o, ismi İbn Miskeveyh'in meşhur ahlak risalesinin adını taşıyan, 
fakat açıkça Addison ve Steele'nin Spectator ve Tatler'ini model alan 
Tehzibu'/-ah/dk adlı bir dergi yayınlamaya girişti. Derginin ana he­
deflerinden birisi, modern bilimin ön kabulleri ile vahyedilmiş dinin 
verileri arasındaki uçurumu kapatmaktı. Bu, İslam'ın alt-kıtadaki geli­
şimini önemli ölçüde şekillendiren ve modernizmin etkili bir sözcüsü 
olan bir dergiydi. 
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Seyyid Ahmed Han ve ekolünün Batıcılığı, popüler seviyede şa i r  
Ekber Allahabadi (ö .  1921 )  ve daha entelektüe l  bir seviyede Ş ib li 
Nu'mani (ö. 1 9 1 4) ve  Ebu'l-Kelam Azad (ö. 1 95 9 )  gibi şahsiyetle r  
tarafından eleştiri aldı .  Modern bilime ve daha genel olarak m odern 
medeniyete verdiği cevapta Şibli Nu'mani, yakından i lişki iç inde ol­
duğu Mısırlı Muhammed Ferid Vecdi ve Reşid Rıza'ya çok benzer  
bir tavır takındı. Modern eğitimden büyülenm iş olmasın a  rağmen 
onun programı, İslam' ı  bazı yabancı kriterlere göre yeniden şeki l len­
dirmeyi değil, onu içerden canlandırmayı ihtiva ediyordu. O ,  İsla mi 
bilginin bir bütün olarak, Bağdat'taki Abbasi yönetimi altında gel iş ip 
serpilmesine benzer bir  şekilde eski haline geri getiri lmesini tasavvur 
ediyordu. 5 4  

Genel olarak, modern bilimin 19 .  yüzyıl İslam dünyası üzerinde­
ki etkisinin oldukça derin olduğunu söyleyebi l iriz. Ekonomik, askeri, 
entelektüel ve hatta dini açıdan bile bu etki çok kapsamlı olmuştur. 
İslam'ı, Batıcılığın tecavüzünden muhafaza eden hareketin ön safların­
da olanların çoğu, düşünme ta_rzları ve entelektüel tavırlar bak ımından 
bu bilimin kendisinden ciddi şeki lde bizzat etkilenmiştir. İslam dünya­
sının modern bilimle karşılaşması, Müslüman entelijansiya arasında 
geniş bir entelektüel karşılık ve cevap yelpazesi ortaya çıkardı . Bu ce­
vap kal ıpları, takip eden bölümde analiz edilecektir. 

BİR MEYDAN OKUMA OLARAK 
MODERN BİLİM: 19. VE 20. YÜZYIL 

MÜSLÜMAN DÜŞÜNÜRLERİN GÖRÜŞLERİ 

1 9. yüzyıl ve 20. yüzyılın ilk yarısındaki dindar ya da sekti ler  Müs­
lüman düşünürler, modern bilimi, İslam dünyasına esaslı bir m eydan 
okuma olarak gördüler. Onları, bu meydan okumayı algılayış biçim ine 
göre ik i  ana gruba ayırabiliriz: Birinci grup, meydan okuyuşu olumlu 
anlamda tanımlamışlardı. Onlara göre Müslümanlar modern b i l imleri 
öğrenmek ve edinmek için çabalamak zorundaydı . İkinci grup,  karşı­
laşmayı ve reddetmeyi savunmuştu. Meydan okumayı bu tarzda algı-

54. A.g.e.,s. 77-86 .  
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layan görüşü olumsuz olarak tanımlıyoruz. Şimdi, her grubun kendi 
pozisyonunu haklı çıkarmak için öne sürdüğü bazı argümanlara daha 
yakından bakal ım. 

ÖGRENME VE KAZANIMDA 
OLUMLU BOY ÖLÇÜŞME 

Modem bi l imin meydan okuyuşuna olumlu olarak karşıl ık veren 
1 9 . yüzyılın ilk büyük Müslüman entelektüel şahsiyeti Hasan el-Attar 
e l-Halveti idi . 55 1 766  civarında Kahire'de doğmuştu. Meşhur Mısır­
lı tarihçi Abdurrahman el-Ceberti'nin bir çağdaşı ve daha da meşhur 
Rifa'a et-Tahtavi'n in hocalarından biriydi. Onun entelektüel tep­
kisi belki de birçok çağdaşı tarafından ortaya konan tepkiden daha 
önemliydi .  El-Attar, 1 83 1 '  den 1 835'te vefatına kadar Şeyhu'l-Ezher 
(El-Ezher Üniversitesi Rektörü) olarak sadece önemli bir dini şahsiyet 
değil, aynı zamanda çok yetenekli bir bi l im adamıydı .  Diğer eserleri­
nin yanı sıra, metafizik, astronomi, matematik ve tıp üzerine de birçok 
eser yazmıştı. 

El-Attar, b i l imsel eğitimini Türkiye'de almıştı. Orada özellikle 
de tıp sahasında b irçok Avrupalı bi l im adamıyla karşılaşma imkanına 
sahip oldu. Bu tanışmalar vasıtasıyla çağdaş Batı bil iminin kaydetmiş 
olduğu i lerlemelerin farkına vardı. Fakat içinde yetiştiri ldiği İslami 
geleneğin bi l imsel dünya görüşüne sadık olduğu için Avrupa bilimine 
bakışını, bu bi l imin başarılarını İslami dünya görüşüne eklemleme ar­
zusu yönlendiriyordu. Bunu en güzel şekilde Batı tıbbına yaklaşımın­
da görebi liriz. Bir yandan İbn Sina'nın tıp çalışmalarını Batı tıbbında­
ki gel işmeleri kul lanarak eleştirecek kadar zeki ve cesur davranırken, 
diğer yandan "hekimlerin  şahı"nın kendisi tarafından tekmi l  edilen 
İslam tıbbının geleneksel felsefi çerçevesine sadık  kalmıştır. El-Ezher 
uleması arasındaki iç çekişmelerden ötürü e l-Attar, modern bi l im 
hakkındaki i lerici entelektüel  görüşlerini bu saygın kurumdaki rek-

5 5 .  Hayatı v e  eserleri hakkında bkz. Peter Gran, Islamic Roots of Capitalism: 
Egypt 1 760-1 840, (Austin & London: University of Texas Press, 1 979), 
Bölümler 4 - 8. 
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törlüğü esnasında somut eğitim programlarına dönüştürme fırsatını 
yakalayamamıştır. 

El-Attar'ın entelektüel bakış açısı, bil imlerin İslamileştirilmesini 
savunan günümüz Müslüman ilim adamlarına oldukça benzemekte­
dir. O, hem üzerine birçok risale yazdığı İslam felsefesine hem de Batı 
biliminin altında yatan felsefeye hakim biriydi. Modern bilime karşı 
olumlu bir tavır sergileyen 19 .  yüzyılın diğer büyük bir şahsiyeti de el­
Attar'dan önemli bir noktada ayrılan Seyyid Cemaleddin Afgani'ydi. 
Afgani de İran'da İslam felsefesi üzerinde çalışmış ve el-Ezher'de bu 
felsefeyi tekrar canlandırmaya teşebbüs etmişti. O, İslam felsefesini 
iyi bilmesine rağmen hiçbir zaman modern doğal bilimler alanında 
formel bir eğitim almamıştı. Bu, Afgani'nin modern bilime dair yürüt­
tüğü tartışmada İslam fe lsefesi ilkelerini somut bir şekilde uygulama­
yışının temel bir sebebi olabilir. Afgani'nin modern bilim analizi, bu 
bilimin evrensel unsurlarıyla onun Batılı insana has özel dünya görüşü­
nü tanımlayan ve saptayan "Batılı" unsurlar arasındaki farklara işaret 
edecek kadar eleştirel değildi . Afgani, kültürel değerlerin teknoloj ik 
uygulamalardaki rolünü fark etmiş olmasına rağmen, modern bilimi, 
mi lletleri, kültürleri ve dinleri aşan evrensel bir bilim olarak kabul et­
miştir. Afgani, bu yüzden modern bil ime karşı takındıkları olumsuz 
tavır yüzünden din alimlerini eleştirmiştir: 

"Her şeyden daha garibi, bugünlerde ulemamız, bilimi iki kısma 

ayırmıştır. Birine İslami bilim, diğerine Avrupa bilimi diyorlar. 
Bundan dolayı onlar, başkalarının bazı yararlı bilimleri öğretme­

lerini yasaklıyorlar. Onlar, bilimin hiçbir milletle bağlantısı olma­

yan ve kendisi hariç hiçbir özellikle ayırt edilmeyen asil bir şey 
olduğunu fark etmediler. Dahası, bilinen her şey bilim aracılığıyla 
bilinmektedir ve şöhret bulan her millet bilimler vasıtasıyla şöh­

ret bulmaktadır. 

Ne kadar gariptir ki, Müslümanlar Aristo'ya atfedilen bilimleri, 

sanki Aristo Müslümanların temellerinden biriymiş gibi büyük 

bir zevkle çalışmaktadırlar. Fakat eğer tartışmalar Galileo, New­
ton ve Kepler'le ilgiliyse onları kafir saymaktadırlar. Bilimin aslı 

esası ispattır ve ispat ne Aristo ne de Galileo'dur. İspat neredeyse 

hakikat oradadır ve İslam dinini muhafaza etmek inancıyla bilimi 
ve bilgiyi yasaklayanlar gerçekten de bu dinin düşmanlarıdırlar. 
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İslam, dini bilime ve bilgiye en yakın dindir ve İslam inancının 
temeli ile bilim ve bilgi arasında hiçbir uyuşmazlık yoktur. "56 

Afgani, Müslümanları modern bilimi çalışmaya teşvik ederken, 
bilimin ne doğulu ne batılı, ne İslami ne de gayri İslami olduğunu, bi­
limin evrensel bir özelliğe sahip olduğunu ve her medeniyetin gururu 
olduğunu savunmuştur. Eğer Afgani'nin modern bilimden kasdı, bu 
bilginin temelini teşkil eden fiziksel gerçeklik hakkındaki felsefi var­
sayımlarından ayrı olarak doğal olayların bilimsel topluluk tarafından 
ampirik bir şekilde tesis edildiği olgusal bilgi ise bu argüman kesinlik­
le geçerlidir. İslam'ın "gerçeklik" görüşüne oldukça ters olan ilkidir. 
Afgani aslında modern bilimin kavramsal yapılarının içine girmiş olan 
çağdaş Batı'daki ana felsefi akımlardan haberdardı .  Darwinizmi ya da 
evrimciliği ve atomculuğu Materyalistlere Reddiye adlı çalışmasında 
eleştirmişti. 57 

Afgani, bilimlerin geliştirilmesi için felsefenin vazgeçilmez oldu­
ğundan bahsetmiştir. Fakat onun kafasında nasıl bir felsefe vardı?  Bu, 
pek açık değildir. Afgani'nin, modern bilim felsefesini tüm kültürler 
ve medeniyetler için bir felsefe olarak kabul edip etmediğinden emin 
değiliz. Yine de o, çağdaş Müslümanları ; Farabi, İbn Sina, İbn Biicce, 
Molla Sadra ve diğer tüm kadim Müslüman filozofların eserlerini ge­
ride bırakacak bir felsefe formüle etmeye çağırmıştı. Bizim gözümüzde 
Afgani, birçok din aliminin iddia ettiği gibi, İslam bilimi ile Avrupa 
bilimi arasındaki farklıl ığın temeline dair ikna edici bir reddiye suna­
mamıştır. 

Hatta Afgani, bilim ve İslam inancının temelleri arasında bir uyuş­
mazlık olmadığın ı  savunmuştur. Bundan dolayı Müslümanlar, bilimi 
reddetmemel idirler. Hatta tersine, Afgani bize gerçek İslam'ın felse­
feye ve bilime olumlu baktığını hatırlatır. O, bilgiye en yakın dindir. 
Müslümanlara felsefeyi ilk öğreten ve onların ruhunda felsefi bilimle­
rin köklerini yetiştiren Kur'an'dır. Kur'an'ın verdiği bu felsefi ruh, ilk 

56.  Bkz. N. R.  Keddie, An Islanıic Response to Inıperialisnı: Political and Religi­
ous Writings of Sayyid ]amal al-Din "a/-Afghani", (University of California 
Press, 1 983), s. 1 07. 

57. A.g.e. ,  s. 150-180.  
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Müslümanların dünya tarihi sahnesine çıkmalarından çok kısa bir süre 
sonra tüm bilimleri geliştirmelerini sağlamıştır. 3 Kasım l882'de Hin­
distan Kalküta'da öğretme ve öğrenme üzerine verdiği bir konferansta 
Afgani, Hint dinleyicilerine şunu hatırlatmaktadır: 

İlk Müslümanların bilimleri yoktu; fakat İslam dinine hamd olsun 

ki onların arasından felsefi bir ruh yükseldi ve bu felsefi ruhtan 

dolayı onlar dünyanın ve insan ihtiyaçlarının umumi meseleleri­

ni tartışmaya başladılar. Kısa bir süre içinde, Mansur Devaniki 

zamanında Süryanice, Farsça ve Yunancadan Arap lisanına tercü­

me ettikleri özel mevzularla tüm bilimleri edinmelerinin sebebi 

budur."58 

Afgani'nin gözünde felsefi ruha sahip olmak, bilimlerin kendilerine 
sahip olmaktan daha önemlidir; çünkü ikincisi ancak birincisi ile haya­
tını devam ettirebilir. Bundan dolayı, modern bilimle karşılaşmaların­
da Müslümanlar için önemli olan, aslında Kur'an'ın emrettiği bilimsel 
araştırma ruhunun geliştirilmesidir. İslam dünyasında bu ruhun kay­
bolması onun tıkanmasına ve kötüye gitmesine sebebiyet verirken Batı, 
zenginleşmiş ve güçlenmiştir; çünkü Batı, Müslümanlardan miras aldığı 
bu ruhu büyütüp geliştirmiştir. Müslümanlar, bilimi kalkınmış Batı'dan 

yeniden taze bir şekilde öğrenirken aslında geçmişteki şanlarını keşfet­
meye ve Kur'an'ın doğa üzerinde çalışmalar yapılmasıyla ilgili olarak 
uzun zamandır ihmal edilen emrini yerine getirmeye girişmişlerdir. 

Afgani, ayrıca, bilimin insan medeniyeti açısından vazgeçilmez 
oluşunu ve bilimsel ve teknolojik beceri ile çoğalan sayısız faydaları 
uzun uzun ele almıştır. Onun, Müslümanların modern bilim hakkında 
çalışmalar yapması lehine olan argümanları, Türkiye'de Namık Ke­
mal, Hindistan' da Seyyid Ahmed Han ve Mısır' da Muhammed Abduh 
gibi çağdaşları tarafından esas olarak paylaşılıyordu. Ayrıldıkları nok­
ta, modern bilimin geleneksel dünya görüşü (weltanschauung) ve iman 
sahasındaki muhtevasıydı. Fakat bu önemli bir ayrılıktır. İslam ve mo­
dern bilim arasındaki karşılaşmada ortaya çıkan merkezi bir mesele bu 
muhteva hakkındadır. 

58. A.g.e. , s. 1 05. 
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Bu meşhur Müslüman reformcular, modern bilimin olumlu yönle­
rini ve büyük faydalarını açıklayabilmek için büyük ızdırablar çektiler. 
Onların yorulmak bilmez gayretleri Müslümanlar arasında modern bi­
limin benimsenmesini kolaylaştırdı. Peki, İslam ve modern bilim ara­
sında çatışma alanları yok mu? Ve eğer böyle bir çatışma varsa Müslü­
man zihni bu durumda ne tür bir tavır sergilemel idir? 

Af gani göz önüne alındığında, onun yazıları ve konuşmaları modern 
bilime sadece övgüdür. Onun modern bilimi eleştirdiği anlar, yalnızca 
bazı bilimsel teoriler konusunda ortaya koyduğu kritiklerdir. Belki de 
o, Müslümanları modern bilimi çalışmaktan soğutabilecek çatışma ve 
tartışma alanlarına girmek istemiyordu. Modern bilimleri çalışmamak 
Müslümanlar açısından daha büyük bir şerre sebep olacaktı; çünkü bu 
durumda Batının teknolojik üstünlüğü ve Müslüman topraklar üzerin­
deki emperyalist tecavüzleri karşısında tıkanmışlık ve uyku içinde ya­
şamaya mahkum kalacaklardı. Böyle hassas bir anda modern bilimin 
olumsuz unsurlarının altını çizmek, kendi esas vazifesi olan Müslüman­
ları entelektüel uykularından uyandırmaya ve modern bilimin vaat etti­
ği uçsuz bucaksız faydaları ortaya koymaya yardımcı olmayacaktı. 

Afgani'nin talebesi Muhammed Abduh, din ve bilim arasında hiçbir 
çatışma olamayacağı görüşündeydi. Çatışma ihtimali bilim ve Kur'an 
müfessirleri arasındaydı. Bunun sonucunda Abduh, Ortaçağ İslam 
kozmolojisine ve dünya görüşüne bilimin gerçekten de meydan oku­
yabileceğini, fakat imanın bilime karşı olamayacağını savunmuştur.22 
Aksine, onun gözünde iman ve bilim birbirine bağımlıdır. İlk Müs­
lümanların durumu da böyleydi. Dini ne kadar iyi bilirlerse doğa bi­
l imlerinde de o kadar ileriye gitmişlerdi. Diğer bir tabirle, diğer dini 
geleneklerde birbirini dışlayan ve hatta birbirlerine zıt olarak algılanan 
aklın59 ve kalbin alanları, konu İslam olduğunda organik bir birlik teş­
kil etmektedir. Abduh'un görüşleri Hint alt-kırasında İkbal tarafından 
paylaşılıyordu. 

Modem bilimin muhtevasının çok farklı bir şekilde algılanışı Sey­
yid Ahmed Han'dan gelmektedir. Ona göre, bir inancın kabul edilebi-

59. Fazlur Rahman, Islam and Modernity: Transformation of an Jntellectual 
Tradition, (University of Chicago Press, 1 982), s. 5 1 .  (İslam ve Çağdaşlık: 
Fikri Bir Geleneğin Değişimi, Ankara Okulu Yay., 1 996). 
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lirliğini yargılamak için hizmet edecek kriter, tüm ilke ve keşifleriyle 
modern bilimdir.60 İslam'ın ilkeleri modern bilimin keşfettiği doğa 
kanunlarıyla ve böylece de yeni bir teknoloji ihtiyacı ile uyum içinde 
tekrar tefsir edilmelidir. Müslümanların ekseriyetinin böyle radikal 
bir görüşe tepkileri tahmin edilebil ir. Seyyid Ahmed Han'ın "teolojik 
program"ı açıkça dini inançları modern bilimsel görünüme eklemle­
mek maksadıyla kurduğu Aligarh Müslüman Koleji'nde bile din öğret­
menlerinin ciddi tepkisi yüzünden destek bulamadı. 

Modem bilime daha "ortodoks" bir tepki Namık Kemal'den geldi. 
O, ampirik olarak doğrulananlar hariç modern bilimin iddialarını ka­
bul etmedi. Dahası, bilimin iddialarının vahyin verilerine tabi olması 
gerektiği üzerinde ısrar etti. 

MUHALEFET ETME VE GERİ ÇEVİRMEDE 
OLUMSUZ KARŞI ÇIKIŞ 

Modem bilime şüpheyle ya da düşmanca yaklaşan Müslümanlar 
çoğunluğu oluştururlar. Bu sınıf, modernistler tarafından taklidi dünya 
görüşünün taraftarları olmakla özdeşleştirilen kimseleri içerir. Birçok 
dini muhafazakar ve gelenekçi zümre, modern bilimin çalışılmasına 
karşı çıkmaktadır; çünkü onlar kendi geleneksel tabiat tasavvurları ile 
onun dünya görüşü arasında büyük bir bağdaşmazlık görmektedirler. 
Onların geleneksel dünya görüşüne tutku derecesindeki bağlıl ıkları, 
sadece o dünya görüşü çerçevesinde anlamlı olan popüler dini adet 
ve pratikleri muhafaza ve himaye etme arzusuyla daha da şiddetle­
nir. Modern bilimin "şerlerine" entelektüel olarak meydan okumak 
ve kendi inanç sistemlerinin ışığı altında onun felsefi duruş noktasının 
yanlışlığını göstermek yerine kendi dünya görüşlerini, modern bilimi 
reddederek ve ondan sakınarak muhafaza etmeye teşebbüs etmeleriyle 
bu din alimleri kendilerini modernistlerin haklı eleştirilerine maruz 
bırakmışlardır. 

Düşmanlık gösterenlerin içine, modern bilim ve teknolojinin 
maddi kazançlarını kabul etmekle beraber, dini inançları ve kültürel 

60. A.g.e. ,  s. 5 1-52. 
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değerleri İslam'a ters olan Batılı insanların ürünleri olduğu gerekçesiy­
le onların çalışılmasını tasvip etmeyen Müslümanlar da dahildir. Müs­
lümanların Batı'dan modern bilimi öğrenmelerinin, onların kültürel 
değerlerini ve alışkanlıklarını kendilerine mal etmek gibi bir sonuç do­
ğuracağına dair bir korku da mevcuttur. Bu tutum, genel olarak Müs­
lüman kitlelerle özdeşleştirilebilir. Bu korkunun haklı ya da haksız 
olmasından bağımsız olarak, söz konusu görüş entelektüel bir cevap 
olarak değerlendirilemez. Bu daha ziyade, yabancı kültürlerin mey­
dan okumasıyla yüzleşemeyecek kadar kendine olan güvenini yitirmiş 
olan halkın sezgisel bir tepkisidir. "Faydalı" modern teknolojinin, bir 
topluma, onun kültürel kimliğini ve sosyal yapısını zararlı bir şekilde 
etkilemeden takdim edileceği düşüncesinin naifliğini entelektüel bir 
şey olarak göstermek, Müslüman olsun ya da olmasın günümüz bilim 
adamlarına kalmıştır. 

ÇAGDAŞ ENTELEKTÜEL KARŞILIK: 
BİLİMLERİN İSLAMİLEŞTİRİLMESİ 

19 .  yüzyılın sonları ve 20. yüzyılın başlarında Müslüman düşünür­
lerinin ana görevi, Müslüman halkı entelektüel uykudan uyandırmak 
ve onları modern bilimleri öğrenmeye karşı olumlu bir tavır takınma­
ya teşvik etmekti. Bu sebeple, onlar tarafından ortaya konan argüman­
ların, genel olarak, İslam ve modern bilim arasındaki uyumun ve bu 
bilimin ümmete nasıl faydalı olacağının altını çizmeye meyilli olmaları 
anlaşı labilir bir durumdur. Onlar, bu bilimin gerekli uyarlama ve ayar­
lama yapılmadan benimsenmesi halinde, bunun, Müslüman kültürel 
çevre üzerinde sebep olacağı olumsuz etkiyle çok az ilgiliydiler. 

Bir yüzyıl sonra, modern bilim ve teknolojinin geliştirilmesi ve 
benimsenmesi hususunda, Müslüman dünyada, en azından bazı ülke­
lerde, müthiş bir ilerleme görebiliriz. Fakat bu ilerleme, Müslüman 
zihinlerin sekülerleştirilmesi pahasına başarılmıştır. Bu sekülerleşme 
akımının nasıl önüne geçileceği ve fakat aynı zamanda bilimsel ve tek­
noloj ik ilerlemenin engellenmeden nasıl devam ettirileceği günümüz 
Müslüman entelektüellerin büyük bir meselesi haline gelmiştir. İslam 
ve modern bilimler arasındaki karşılaşma problemini çözmeye teşeb-
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büs eden girişimlerin bir devamı olarak görülmesi gereken bu entelek­
tüel mesele, kendini modern bilimin her dalının "İslamiliği" ile ilgile­
nen çok daha kuşatıcı bir programın bir parçası olarak göstermektedir. 
Bu programa, "bilginin İslamileştirilmesi" adı verilir. 

"Bilginin İslamileştirilmesi" konusu halihazırda İslam dünyasının 
birçok bölgesinde popüler bir mevzudur. Bu konuyu, hazırlanmakta 
olan çalışmalarımızdan bir tanesi ayrıntıl ı  bir şekilde ele alacaktır. 
"İslamileştirme" hakkındaki kısa bir tartışmayı Müslümanların ge­
nelde modern düşünceye, özelde modern bilime verdikleri karşılığın 
halen süregiden bir süreç olduğunu göstermek için bu bölüme dahil 
etmeye karar verdik. 

Bu popülerliğe katkıda bulunan önemli bir olay Nisan 1 977'de 
Mekke'de yapılan "İslami Eğitim Üzerine İlk Dünya Konferansı" idi. 
Doğal bilimlerin İslamileştirilmesiyle ilgili birçok konferans organi­
ze edildi ve bu amaçları gerçekleştirmek maksadıyla bazı akademik 
kurumlar ve organizasyonlar tesis edildi. Halen konuyla ilgili ortaya 
konmuş ciddi eser sayısı oldukça azdır. İlk planda aklımıza el-Attas, el­
Farı1ki ve S. Hüseyin Nasr gibi araştırmacıların yazıları geliyor.61 Yine 
de elimizdeki bu birkaç yazıdan bile İslamileştirmenin ne hakkında 
olduğu, neyi başardığı ve ileride ne yapması gerektiği hakkında önemli 
bir resim ortaya çıkarabildik. 

Doğa bilimlerinin İslamileştirilmesindeki ana hedef, doğal dün­
yanın İslam ilkeleri üzerine oturan kuşatıcı bir çalışmasını -teknolojik 
uygulamalarıyla beraber- formüle etmektir. Böyle bir amacın Müslü­
manlar için gerçekten de meşru ve geçerli olduğu yukarıda bahsedilen 
yazılarda ikna edici bir şeklide gösterilmiştir. Argümanlar, hem mo­
dern bilimin bir doğa çalışma modeli olarak sınırlarını ve yetersizlik-

6 1 .  Mesela bkz. S .  M .  N .  al-'Attas, Islam and Secularism; The Positive Aspects 
of Tasawwuf: Preliminary Thoughts on an Islamic Philosophy of Science, 1. 
R. al-Faruqi, Islamization of Knowledge: General Principles and Work Plan, 
(Virginia: lnternational lııstitute of Islamic Thought, 1 982) ;  Tawhid: Its 
Implication for Thought and Life, (Virginia: Int. Institute of Islamic Tho­
ught, 1 982) ;  S. H. Nasr, Man and Nature; Science and Civilization in Islam; 
ve Islamıc CosmoloKicııl Doctrines. (İnsan ve Tabiat, İnsan Yay., 1 98 2  ve 
İs/dm Kozmoloii Ögretileri11e Giriş, İnsan Yay. , 1 985). 
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lerini göstererek modern bilime ciddi bir eleştiri getirmekte, hem de 
İslam'ın doğal bilimlerle ilgili olan ve aslında modern bilimde olumlu 
olan ne varsa zaten içinde tecessüm ettiği ilkeleri açıklayıp izah et­
mektedir. İslamileştirmenin ikinci ana vazifesi, bu ilkelerin doğal bi­
limlerin çeşitli dallarına somut olarak uygulanmasıdır. Bu, her eğitim 
seviyesine uygun öğretim yöntemleri ve ders kitapları şeklinde gerçek­
leştirilecektir. Benzer bir şekilde, Müslüman ümmetin sosyal ve eko­
nomik kalkınmasının çeşitli safhalarında gerekli olan uygun teknolojik 
ihtiyaçların tanımlanmasına ve belirlenmesine acilen ihtiyaç vardır. 

SONUÇ 

Yukarıda anlaşıldığı şekliyle modern bilimin İslamileştirilmesinin, . 
Müslümanların bilime karşı verecekleri en uygun karşılık olduğuna 
inanıyoruz. Müslümanlar ancak İslamileştirme sayesinde bilimsel ve 
teknolojik ilerleme kaydedebilir ve aynı zamanda İslami entelektüel, 
ahlaki ve manevi görünümlerini koruyup güçlendirebilirler. Bunun 
başarısı sadece İslami entelektüel geleneğin ihyası açısından değil, aynı 
zamanda modern bilimin gelecekteki gelişimi açısından da büyük öne­
me sahip olacaktır. Günümüzde birçok modern bilim adamı, ciddiyet­
le doğal bilimler için yeni paradigmalar aramaktadır. Modern bilimi 
karşısına alan fakat sektiler Batı'nın onları çözmede gösterdiği zafiye­
tin ispatlandığı sayısız sorunu çözmek için gerekli olan ve bu yeni pa­
radigmalar için vazgeçilmez önemde hayati katkıları sağlayarak İslam, 
yine o Hızırvari evrensel rolünü oynayabilir. Fakat İslamileştirilmenin 
başarısı tüm Müslüman entelektüellerin sıkı ve koordineli çabalarına 
bağlıdır. 
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İSLAM, BİLİM VE TEKNOLOJİ: 
ESKİ GÖRKEM, BUGÜNKÜ ÇIKMAZLAR 

VE GELECEGİN ŞEKİLLENDİRİLMESİ 

GİRİŞ 

b ugün Müslümanlar çok zor bir zamanda yaşıyorlar. Müslüman­
lar demografik olarak hesaba katılması gereken büyük bir güç. 

Dünyada yaklaşık olarak bir milyar Müslüman yaşıyor ve dolayısıyla 
dünya nüfusunun beşte biri Müslüman.*  Devasa bir ekonomik potan­
siyel söz konusudur. Dünyanın yerleşik bölümlerinin oldukça büyük 
bir parçasını teşkil eden Müslüman ülkelere zengin doğal kaynaklar 
lütfedilmiştir. Buna rağmen, onların hem bilimsel ve teknolojik ilerle­
mede hem de dünyada gelişen ekonomik ve siyasi olaylar üzerindeki 
etkileri oldukça sınırlıdır. Askeri bakımdan da zayıf olan Müslüman­
lar, mevcut durumda, dünya tarihini şekillendirmede de kesinlikle 
önemli bir rol oynamamaktadırlar. 

Müslümanlar, İslam medeniyetinin tıkanmasının ve kötüye gidişi­
nin farkına varmalarından bu yana, özellikle askeri yenilgilerin ardın­
dan ve Batılı sömürgeci güçlere siyasi, ekonomik ve kültürel olarak bo­
yun eğmelerini takiben, bu durumun altında yatan sebepleri bulmaya, 

.. Farklı bir kaynakta dünyadaki Müslüman nüfusun, 2 0 1 0  yılının ortasında 
1 milyar 570 milyon olduğu tespit edilmiştir. (Ç. N.) 
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göze çarpan sorunları analiz etmeye ve hastalıklarına etkili tedaviler 
aramaya çalıştılar. Bu sorunla ilgili olarak ortaya konan tartışmalar, 
bugün de hem popüler hem de akademik seviyede devam ediyor. 

Fakat genel bir görüş birliğine ulaşmak bir yana, Müslümanlar, 
temel meselelerde bile bölünmüş durumdadırlar. Müslümanların geri 
kalmışlığı ve tıkanmışlığı sorununa hem gelenekçi hem de modernist­
ler tarafından başlatılan çözüm bulma teşebbüsleri sadece kısmen ba­
şarılı olmuştur. Onların hem başarı larından hem de başarısızlıkların­
dan istifade edebiliriz. Başlatılan iyi çalışmaları ve başarılı programları 
-bunlar ister teorik ister pratik düzeyde olsun- daha güçlü bir şekilde 
ileriye götürmek ve yapılan hataların sebeplerini belirleyip onları aş­
mak suretiyle bu hataları tekrarlamaktan kaçınmamız gerekir. 

Seleflerimizin birçoğu, modern Batı medeniyetine ve onun em­
peryalist düzenine karşı tepkilerini formüle ederken sadece günümüz 
İslam dünyasında yaygın olan olaylardan etkilenmekle kalmayıp aynı 
ölçüde, hatta daha da fazla, Batı'da var olan durumlardan da etki­
lenmişlerdir. Son bölümde gördüğümüz üzere, geçmişte yönelmeye 
çalıştıkları önemli konulardan biri Müslümanların bilim ve teknoloji 
sahasındaki geriliği problemi ve modern bilime karşı Müslümanların 
takındıkları tavır sorunuydu. Fakat Abdülkadir el-Cezairi, Cemaleddin 
el-Afgani (Esterabadi), Muhammed Abduh, Reşid Rıza ve Ziya Gö­
kalp gibi şahsiyetlerin Batı düşünce ve kültürüne entelektüel ve siyasi 
cevaplar vermelerinden bu yana ya da İkbal' den günümüze, hem İslam 
hem de Batı dünyasında radikal değişimler yaşandı. 

Bu değişimlerden birisi, Batı ülkelerinde, yüksek bir eğitim almış 
bir Müslüman grubu da içine alan geniş Müslüman azınlıkların oluş­
masıdır. Bu gelişme, Batının gelecekteki entelektüel ve kültürel dö­
nüşümü açısından uzun vadeli etkiler doğurabilir. Bir zamanlar İslam 
medeniyetinin görkemli ve kıskanılan bir parçası ve İslami entelektüel 
kültürün Latin Batı'ya aktarılmasında odak noktası olan İspanya'nın 
kültürel ve entelektüel tarihi hakkında, eski yerleşik entelektüel ku­
rumlarla bir grup genç entelektüel arasında i lginç bir tartışma devam 
etmektedir. 

Batı'daki diğer önemli bir gelişme, Batı rasyonalitesi ve tüm in­
sanlığın hastalıklarına bir panzehir olarak sunulan bilim ve teknolojiye 
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duyulan inanç karşısında oldukça eleştirel davranan birçok entelektüel 
ve sosyo-kültürel grubun ve hareketin ortaya çıkmasıdır. 

İslam medeniyetini yeniden inşa etmek amacıyla ortaya koyduğu­
muz mevcut girişim açısından, çağdaş olayları -özellikle de fikir düze­
yinde- dikkate almanın yanı sıra, hem Müslüman dünyada hem Batı' da 
meydana gelen hataları ve başarıları eleştirel bir şeki lde ele almamız 
gayet uygundur. Bu bölümde dikkatimizi, İslam medeniyetinin bilim 
ve teknoloji alanındaki ihyası sorunu üzerine yoğunlaştıracağız. 

ÇAGDAŞ MEYDAN OKUMALAR VE ÇIKMAZLAR 

Modern zamanlardan önce bile bilim ve teknolojide ortaya konan 
başarılar ve gerçekleştirilen ilerleme, genel olarak bir medeniyetin bü­
yüklüğü, parlaklığı ya da gelişmişliği açısından birer ipucu olarak ka­
bul edilmiştir. Fakat bilim ve teknolojinin, insani ilerleme ve gelişme­
nin yegane göstergesi haline gelecek kadar büyük bir saplantı haline 
dönüşmesi sadece modern zamanlarda -mesela son iki yüzyılda- ortaya 
çıkmıştır. 

Birçok toplumda bilim; dünya görüşünün, epistemolojinin, eti­
ğin ve ahlakın ana kaynağı -eğer tek kaynağı değilse- haline gelmek 
suretiyle yerleşik geleneksel dinin yerini almıştır. Bilim, 'hakikat' ke­
l imesinin hala bir anlam ifade ettiği insanlar için gelişen hakikat id­
diaları arasında belirleyici bir hakem olarak tayin edilmiştir. Ve tek­
nolojinin, tüm sorunların pratik çözümü ve insanlığın yüzleştiği tüm 
rahatsızlıkların ilacı olduğuna hala geniş çapta inanılmaktadır. 

Eskiden beri saygı duyulan manevi ve ahlaki değerler pahasına 
derinleşen bilim ve teknoloji saplantısı, günümüzdeki en büyük ta­
lihsizliklerden birisidir. Saplantının maddi bir güçte olması daha da 
büyük bir talihsizliktir. Son yarım yüzyıldan bu yana, bilimsel ve tek­
nolojik buluşların yıkıcı etkileri açıkça görülebilir hale geldiği için, 
bilim ve teknolojinin -dünyada cennet kurmayı bir yana bırakın- in­
sanlığın akıllara durgunluk veren sorunlarını çözebilecek mucizevi 
gücüne duyulan inancın giderek zayıfladığını görüyoruz. Buna rağ­
men, bilim ve teknoloj inin gelişimi, yukarıdaki düşünce çizgisini 
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açıkça ifade edenler ya da buna kapılanlar tarafından şekil lendirmeye 
devam ediyor. 

Sözünü ettiğimiz bu seküler ve dini yok sayan bilim ve teknoloji 
anlayışı, İslami dünya görüşüne ve Kur'an'ın medeniyet, gelişme ve 
ilerleme öğelerine tamamen yabancıdır. Kur'an'da açıkça şöyle denir: 

"Siz insanlar için çıkarılmış en hayırlı ümmetsiniz. İyiliği tavsiye 
eder kötülükten sakındırırsınız ve Allah'a iman edersiniz. "62 

Yukarıdaki ayet, büyük ve şanlı bir medeniyetin manevi ve ahlaki 
temeller üzerinde başarılı bir şekilde kurulması için gerekli açık for­
mülü Müslümanlara sunan ve bir medeniyetin niteliği hakkında hü­
küm vermek için gerekli olan genel kriterleri veren Kur'an'daki sayısız 
ayetlerden sadece birisidir. Elimizdeki formül ve kriterler, üç temel 
evrensel ilkede tecessüm etmiştir: 

1. İyinin, doğrunun ve faziletli olanın ve Kur'an'da ma'rlıf teri­
minin ifade ettiği ve içerdiği ne varsa bunların teşvik edilmesi, 
geliştirilmesi ve emredilmesi, 

2. Şerlerin, ahlaki bozuklukların ve münker ifadesine dahil olan 
her şeyin kınanması ve yasaklanması, 

3. Tek olan Al lah'a iman. 
Yukarıdaki ayet aynı zamanda, Müslümanların başka bir Kur'an 

ayetinde "vasat ümmet"61 olarak tarif edilen 'örnek ümmet' olmaya 
davet edildiklerini ima etmektedir. İlahi olarak buyrulan bu sosyo­
politik ideale Müslümanlar, ancak sözlerinde ve hareketlerinde yuka­
rıda zikredilen ilkelere bağlı kalmaları durumunda ulaşabilirler. 

Esasen etik ve ahlaki unsurlar içeren ilk i ki ilkeye dair detaylı açık­
lamalar ve uygulamalar, en modern ilahi hukuk olarak tanımlayabile­
ceğimiz şeriatın içinde mevcuttur. Diğer tüm dinlerin ahlak sistemle­
riyle karşılaştırıldığında, İslam şeriatının hem daha kuşatıcı ve detaylı 
hem de daha bütüncül ve uyumlu bir tabiata sahip olduğu görülür. Bu 
nedenle o, ister ilahi isterse beşeri olsun diğer tüm hukuklardan daha 

62. Al-i İmran, 1 10. 
63 . Bakara, 143.  
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üstündür. Sonuç olarak, İslam şeriatı modern toplumun etik ve ahlaki 
sorunlarını etki li bir şekilde ele almaya en uygun hukuktur. 

Sözünü ettiğimiz üç ilkeden sonuncusu olan bir Allah'a iman il­
kesine gelince: Aslında bu ilke, kendi doğası itibariyle entelektüel ve 
manevidir. İslam imanının tabiatında bilmek ve anlamak arasındaki 
ayrım oldukça bulanıktır.64 Bu ilke en detaylı ifadesini, İslami dünya 
görüşünün manevi ve metafizik temelini tesis eden imanın altı şartında 
bulur. İslam'ın bu altı şartının Müslüman alimlerce sistematik ve ras­
yonel bir açıklaması, İslam kültüründe birçok dini ve felsefi ilimlerin 
doğmasını, gelişmesini ve neşv ü nema bulmasını sağlamıştır. 

İmanın birinci rüknü olan tevhid ilkesi, ilm-i tevhid olarak isim­
lendirilen i limde, dini ve felsefi çalışmaların bir mevzusu olmuştur. 
İkinci rükün olan meleklere imandan, melekbiliın denilen meleklerin 
ilmi ya da melekler üzerine yapı lan çalışmalar ortaya çıkmıştır. Üçüncü 
ve dördüncü rükünler, yani sırasıyla kitaplara ve resullere iman, ilahi 
vahiy ve peygamberl ikle ilgili meleke psikolojisini ve karşılaştırmalı 
dinleri de içine alan çeşitli i limlerin doğmasına sebep olmuştur. Bu 
ilimler İslam bilim felsefesi açısından büyük öneme sahiptir. Beşinci 
rükün olan ahirete iman, eskatoloji adı verilen ve insanın Allah'a rücu 
etme i lminin formüle ve sistematize edilmesini sağlamıştır. Altıncı rü­
kün olan her şeyin ilahi takdirine iman, İslam kozmolojisinin esaslı 
bir unsurunu teşkil etmektedir ve Allah ile kainat arasındaki il işkiyi 
anlamak açısından önemlidir. 

Genel olarak şunu söyleyebiliriz ki, İslam medeniyetinde kozmolo­
ji, psikoloji ve matematik bilimler gibi farklı bilimlerin tamamı en niha­
yetinde imanın altı rüknünde tecessüm eden ilkelere dayanmaktadır. 

İlm-i tevhid her zaman bilgi hiyerarşisindeki en yüksek ilim olarak 
görülmüştür. Zira o, diğer ilimlerin kaynağı ve sonudur. O, diğer ilim­
lere anlam, yön ve amaç veren ilimdir. Aynı zamanda onların birlik 
ve bütünlüğünün kaynağı yine bu il imdir. İslami olduğunu iddia eden 
her bilim, şu veya bu şekilde organik olarak tevhfd ilkesi ile il işkili 
olmalıdır. 

64. İman sadece belli bir sevide bilgiyi kabul etmekle kalmaz, aynı zamanda o, 

özel bir bilme usulüdür. 
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İlm-i tevhid, ilahi isim ve sıfatların birliği ve bütünlüğüyle ilgi­
lendiği için, farklı özel bilimlerin tümü Allah'ın "Güzel İsimleri"nin 
(esmau 'l-hüsna) tefsirleri olarak görülmelidir. Bize göre İslam, medeni 
dünyanın çoğuna hükmetmeye başladığı zamanlardan itibaren yüzyıl­
lar boyunca, Müslüman bilim adamları tarafından geliştirilen matema­
tik, fizik ve biyoloji bilimleri haklı olarak İslam bilimi müşterek adıy­
la anılabilir; çünkü bunlar doğrudan bir biçimde İslam'ın biraz önce 
gönderme yaptığımız inanç sistemi üzerine oturtulmuştur. Ve onunla 
kavramsal olarak uyum içindedir. 

Gelgelelim halihazırda, Müslümanların ne kadar çabuk aşarlarsa o 
kadar iyi olacağı kesin olan ciddi bir sorunla karşı karşıya olduklarında 
şüphe yoktur. Modern bilimden ve onun felsefesinden yeterli derecede 
haberdar olanlarımız, onun içerdiği ana fikrin, İslam'ın dini ve manevi 
görüşüyle hiç de uyum içinde olmadığını hemen kabul edeceklerdir. 
Modern bilimin ruhu, İslam'ın çizdiği "kainat resmi"ne karşı basit bir 
biçimde nötr ya da ilgisiz değildir. Birçok bakımdan ve birçok noktada 
modern bilimin insan, kainat ve gerçeklik hakkındaki önvarsayımları 
pekala İslam inanç sistemini baltalayabilir. Eğer bir kişi imanın altı 
şartındaki rükünlerin her birinin anlamını ve onların tüm felsefi ve 
bilimsel muhtevasını gerçekten idrak ederse, bu durumda o kişi, felsefi 
ve mantıksal çelişkilere düşmeden ya da entelektüel dürüstlüğünden 
ödün vermeden modern bilim felsefesinin bir savunucusu olamaz. 

Modern bilimin bir önkabul olarak Allah'a ihtiyacı yoktur. O, 
doğal olayları manevi ya da metafizik sebeplere başvurmadan sadece 
doğal ya da maddi sebeplerle açıklamaya çalışır. Birçok modern bilim 
adamı, bireysel olarak bir Al lah'a ya da "büyük mükemmel gerçeklik"e 
inanıyor olabilir; fakat bilimsel topluluğun "resmi" üyeleri olarak on­
lar, kainatta Al lah'ı ve diğer manevi unsurları yasaklayan entelektüel 
normları takip etmek zorundadırlar. Onlar, fiziksel evreni, manevi 
alemlerden tamamen bağlantısı kesilmiş bağımsız bir alan olarak ça­
lışmak zorundadırlar. 

Fakat İslami bakış açısında, Allah'ı ve diğer manevi varlıkları bili­
me dahil etmek ne lüzumsuz bir iştir, ne de bilimsel araştırma ve açık­
lamanın buyruklarıyla çelişkilidir. İlahi ilke prensibinin doğal alana 
dahil edilmesi, maddi sebeplerin araştırılmasının şerefine en küçük bir 
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gölge düşürmemektedir. Bu "gerçek", klasik İslam filozofları ve bilim 
adamları tarafından kanıtlanmıştır. 

Doğal olayların tam ve doğru araştırılması için hem fiziksel hem 
de metafizik sebeplerin bilgisi gereklidir. Doğa çalışması sadece meta­
fizik sebeplerle sınırlı kalsaydı ampirik bilim diye bir şey olmayacaktı. 
Kısacası, metafizik sebepler düşüncesini fiziksel sebeplere gönderme 
yapmadan kavrayabilmek neredeyse imkansızdır. Aksine, metafizik 
sebepleri inkar etmek ya da bir kenara bırakmak ve sadece fiziksel se­
beplere dayanmak da birçok soruyu sonsuza dek cevapsız bırakacaktır. 
Gerçekte, elbette fiziksel sebepler metafizik sebeplere dayanmaktadir­
lar. "Dikey sebepler" diyebileceğimiz metafiziksel sebepler olmaksızın, 
"yatay sebepler" diyebileceğimiz fiziksel s.ebepler de olmazdı. Tevhid 
önerisi ile uyum içinde formüle edilen bütüncül ve kuşatıcı ill iyet te­
orisi sayesinde, bu iki sebep türü meşru, doğru ve uyumlu il işkisini 
İslam biliminde bulur. 

Teorik olarak ifade edecek olursak, modern bilim gaye fikrini do­
ğadan sürgün etmiştir. Fakat Kur'ani bakış açısında doğa bir hedefe 
müteall iktir. Allah'ın mahlfikatındaki maksat fikri, Kur'an'da tekrar 
tekrar gündeme gelen önemli bir fikirdir. Kur'an'da şöyle buyurulur: 

"Gökleri, yeri ve ikisi arasındakileri biz ancak hak (bir gaye) ile 
yarattık. "65 

"Biz, göğü, yeri ve ikisi arasındakileri oyuncak olsun diye 
yaratmadık! "66 

Yaratıl ıştaki bu önemli ilahi gaye fikrini ifade eden Kur'ani ifade 
"bi'l-hak"tır. Bu ifade doğru, adi l ve dürüst gaye fikrini içerir. İnsan 
varlığının bütünleyici bir parçası olan kainatın yaratılışının gerçek 
amacı, insanın Allah'ı tanıması ve O'na kulluk etmesidir. Bir hadis-i 
kudside şöyle denir: 

"Ben bilinmez bir hazine idim. Bilinmek istedim, kainatı yarat­
tım. " 

65. Hicr, 85. 
66. Enbiya, 16 .  
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Yani insan Allah'ı, kainat hakkındaki bilgisi vasıtasıyla tanıyabi­
lir. Bu imkan, Allah'ın kainatı yaratarak kendi isim ve sıfatlarını -ki 
Kur'an'da en çok zikredilen sıfatlar i lim, kudret ve adalettir- tezahür 
ettirdiği şeklindeki gerçeğin bir sonucudur. Kur'an tam da bu sebeple, 
doğal olayları "Allah'ın işaretleri" (ayatullah) olarak nitelendirir; zira 
bu olaylar Allahın isim ve sıfatlarına işaret eder. 

Kainat aynı zamanda, vahdet-i ilahiyyenin de bir işaretidir. 
Kainattaki her şeyin birbirleriyle il işkili olması ve tüm kainatı kuşatan 
düzen ve uyum Allah'ın birliğine işaret eder. Kur'an'da şu argüman 
ortaya konur: 

"Göklerde ve yerde, Allah 'ın yanında başka ilahlar bulunsaydı ikisi 
de harap olup giderdi. "67 

Yunanca kökenli kozmos kelimesi, kaosun aksine, düzen, uyum 
ve adaleti çağrıştırır. Yukarıdaki Kur'an! argümanı takip ederek Müs­
lümanlar kainatın birliğini vahdet-i ilahiyyenin meşru kozmolojik bir 
delili olarak görmüşlerdir. Aslında, İslami bilimlerin temel hedefi ya­
ratılıştaki birliği, O'nun kanunlarında yansıdığı şekliyle göstermek ve 
tevhid hakikatini açıkça tasdik etmektir. 

Bundan dolayı bilim, entelektüel bir role ve işleve sahiptir; yani 
bilim entelektüel ve manevi ihtiyaçlarını tamamlama konusunda 
insana yardımcı olmaktadır k i  bunların en mühimi ma'rifetullahta 
kesinlik kazanır. Fakat dünyevi bir yaratık olması hasebiyle insan, 
karşılamak zorunda olduğu bazı fiziksel ve maddi ihtiyaçlara sahip­
tir. Böylece bilimin ikinci rolü ve fonksiyonu, insana bu ihtiyaçlarını 
karşılamada şahsi, ailevi ve toplumsal seviyelerde yardımcı o lmak 
şeklinde tezahür etmektedir. İslam dini bu rol üzerinde de önemle 
durmuştur. Eğer Müslümanlar bilimin bu ikinci rolünü yadsımayı 
seçerlerse, aslında dinlerinin ruhuna ve genel öğretilerine de kar­
şı çıkmış olurlar. Kur'an tekrar tekrar kainatın insana hizmet için 
yaratıldığını vurgular. Kur'an' ın kelimeleriyle ifade edecek olursak, 
Allah'ın insana ihsanları sayısız ve sınırsızdır. Farz-ı kifaye fikrini bil­
giye uyguladığımızda ortaya çıkan, yani bir toplumun bir bütün ola-

67. Enbiya, 22. 
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rak kendi refahı için elde etmesi ve sahip olması gereken bilgi türü, 
İslam medeniyetinin üretken olduğu devirlerde, bilimin bu ikinci ro­
lünü içine alacak kadar sofistike bir formülasyona ve sistematik bir 
seviyeye ulaşmıştır. 

Fakat insan, Allah'ın ihsanlarını kötüye kullanmaya eğilimlidir. 
Bundan dolayı Allah, insanı; doğayı akıll ıca, adaletle ve ahlaki bir 
amaç hissiyle kullanması konusunda uyarır: 

"Ey insanlar! Yeryüzündeki temiz ve helal nimetlerden yıyın. 
Şeytanın izini takip etmeyin. Şüphesiz ki o, sizin için apaçık bir 
düşmandır. "68 

"Ey iman edenler! Size ihsan ettiğimiz temiz nimetlerden yiyin ve 
eğer Allah'a ibadet ediyorsanız O'na şükredin. "69 
"Görmedin mi göklerde ve yerde ne varsa Allah sizin hizmetini­
ze verdi. Gizli ve açık nimetlerinin size bol bol ihsan etti? Fakat 
insanlardan öylesi vardır ki, ne bir ilme ne bir yol göstericiye ne 
de aydınlatıcı bir kitaba dayanmaksızın Allah hakkında mücadele 
derler. "70 

Bununla birlikte şu hususa da işaret etmemiz gerekiyor: İslam, bi­
limin maddi menfaatler sağlama konusunda insana yardımcı olmasını 
yadsımazken, bu rolün şeriat ahlaki çerçevesi içinde gerçekleştirilme­
si gerektiğinde de ısrar eder. Aksi takdirde, bilim ve teknoloji bugün 
tehlike çanlarını çaldıracak derecede yapıldığı üzere ahlaki olmayan 
ve şeytani amaçlar adına kötüye kullanacaktır. En son tahlilde bilim 
ve teknoloji, insanın manevi ve ahlaki ·hedeflerine hizmet eden mü­
kemmel birer araç olarak görülmel idir. Ne yazık ki bilim ve teknolo­
ji, modern dünyada ateizm ve materyalizm gibi yanlış ideoloj ilere ve 
sahte dinlere dayanak olarak kullanılmış ve ırkçılığa alet edilmiştir. 
Ekonomi dünyasında da bilim ve teknoloji, çevrenin tahrip edilmesine 
yol açan hırsın araçları haline dönüşmüştür. Ayrıca onlar, fakirlerin 
zenginler tarafından ekonomik olarak sömürülmesine ve böylece top-

68. Bakara, 1 68. 
69. Bakara, 1 72. 
70. Lokman, 20. 
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lumsal sınıflar arasındaki uçurumun genişlemesine hizmet eden araç­
lar olarak kullanılmıştır. 

Bilim ve teknoloji, gelirin milletler arasındaki eşit olmayan dağılı­
mı sorununu tek başına çözemez. Benzer bir şekilde, bilim ve teknolo­
j i, onların insan tarafından kötüye kullanılması sorununu da çözemez. 
Burada maneviyatın, etiğin ve ahlakın müdahalesine ihtiyaç vardır. 
Bilim ve teknolojinin her türlü kötüye kullanımı konusunda farklı 
seviyelerde mücadele etmek gerekmektedir. Bilimin ırk üstünlüğü ve 
bağnazlığa alet edilmesi ve yanlış felsefeleri haklı çıkarmak adına kul­
lanılması gibi meselelerle entelektüel seviyede mücadele edilmelidir. 
Bu, -İslam bilim felsefesinde olduğu gibi- bilimin entelektüel ve maddi 
(teknolojik) rollerini uyum içinde işletebilecek kapasitede bir bilim fel­
sefesi yardımıyla yapılabilir. Çağdaş bilim felsefesinde bu iki rol artık 
uyum ve denge içinde değildir. 

Bilim ve teknolojinin ekonomik sömürü araçları olarak kullanıl­
ması neticesinde, özellikle de fakirlik içinde ve sömürge altındaki mil­
letlerin siyasi ve ekonomik bakımdan organize olmak suretiyle birlik 
içinde hareket etmeleri, etik ve ahlaki olarak mücadele etmeleri ge­
rekmektedir. İnsanlık günümüzde, teknoloj inin kendi varlığına gerçek 
bir tehdit teşkil edecek şekilde kötüye kullanılmasına karşı duracak bir 
etik ve ahlak sistemine gerçekten ihtiyaç duymaktadır. 

İlahi gaye düşüncesinin kainattan dışlanması ve yasaklanması, mo­
dern bilimi, bu düşünceden sadır olan paha biçilmez ilkelerden mah­
rum bırakmaktadır. Bu i lkeler hem bilimsel, hem felsefi hem de dini 
(metafiziksel) sorulara -mesela eşyanın kaynağı sorunu insan zihnini 
büyüleyen bu türden sorulardan birisidir- geleneksel olarak en tatmin 
edici cevapları veren ve varlığın hiyerarşisi gibi kıymetli fikirlerin çık­
tığı temel ilkelerdir. 

Modern bilim; kainatın, türlerin, insanın, dil ve edebiyatın, sanat 
ve bilimin kaynağı hakkındaki gözlemleri ilahi rol ve müdahaleye gön­
derme yapmaksızın çözmeye çalışmaktadır. Modern bil im bize, hem 
felsefi tabiatlı olup hem de felsefi olarak anlamsız olan ve bilimsel diye 
sunulan, fakat ampirik delili bulunmayan ve mantıki tutarsızlıklarla 
dolu kaynak teorilerden başka bir şey sunmamıştır. Ancak buna rağ­
men, genellikle konjonktüre! tabiatlı olan bu teorileri, taraftarları ve 
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sempatizanları sanki dini dogmalarmışçasına hırsla savunmaktadırlar. 
Bu durumun sebebi, bilimsel teorilere, aşkın olanı ilgilendiren sorulara 
verilen geleneksel dini cevapların yerini alacakmış gözüyle bakılması 
olabilir. Bunun sonucu olarak bilimsel teoriler, dini dogmaların ta­
biatını bir şekilde paylaşmalıdır, çünkü insanın aşkın olana ihtiyacı 
kendini entelektüel seviyede de gösterecektir. 

Evrim teorisi, bu teoriler arasında en iyi bilinen teoridir.71 
Darwin'in The Origin Of Species adlı kitabının felsefi arka planında 
1 9 . yüzyıl Avrupasında yaygın olan deizmin -doğal dünyayı Yaratıcı­
nın ellerinden tamamen çıkmış bağımsız bir alan olarak gören tabiat 
felsefesi- bulunması dikkat çekicidir. Diğer kaynak teoriler, gibi bu 
teori de birçok bilimin dalı hakkında yapılacak çalışmalar için felsefi 
bir çerçeve olarak hizmet etmektedir. Bu teoriler, Müslüman öğren­
cilerin okullarda ve yüksek öğrenim kurumlarında okudukları ders 
kitaplarının sayfalarını doldurmaktadır. Böyle teorilerin doğası, Müs­
lümanların kendi inanç sistemlerine olan itikatlarını zayıflatmak gibi 
istenmeyen bir etki göstermektedir. 

Günümüzde Müslümanların, teorik ve kavramsal sorunlara ve bi­
lim felsefesinin ortaya çıkardığı sorunlara teknolojik alandaki meydan 
okumalardan daha az önem vermeleri gerektiğini düşünen Müslüman­
lar bulunmaktadır. Müslümanlar açısından teknolojik meydan okuma­
nın önemini yadsımak istemiyoruz. Fakat bizim gözümüzde, iman ve 
bilim arasındaki il işkiyle ilgili olan teorik ve kavramsal sorunlar hiç 
de daha az önemli değildir. Zira ferasetimiziı;ı, ruhumuzun, idealiz­
mimizin ve şahsiyetimizin güçlü bir şekilde bağlı olduğu İslami dünya 
görüşünü ve inanç sistemini muhafaza ve müdafaa etmeye kendimizi 
adadığımız oranda, modern bilim felsefeleri tarafından dünya görüşü­
müze ve inanç sistemimize yöneltilen kavramsal problemlerle de hak­
kıyla ilgilenmeliyiz. 

Modern bilim ve teknoloj inin yetersizlikleri ve tehlikeleri -özel­
l ikle de İslami bakış açısından- ne olursa olsun, Müslümanların onları 
öğrenmelerine ve onlara hakim olmalarına engel bir durum yoktur. 

7 1 .  B u  teorinin ayrıntılı bir eleştirisi için bkz. O .  Bakar, Critique of Evolutionary 
Theory: A Collection of Essays, (The Islamic Academy of Science: Kuala 
Lumpur, 1987).  
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Müslümanlar, bilimsel bilgiyi ve teknolojik beceriyi, kendi kendi­
lerine ayakta durana ve yüksek derecede rekabet yapabilene, hatta 
dünya l iderliğini yeniden üstlenme noktasına varana dek edinmek 
durumundadırlar. İslam, bu hedefin gerçekleştirebilmesi için ana saik 
olarak hizmet etmelidir. Bu, Müslümanların, bilimsel ve teknolojik 
ilerlemeyi, İslam bilim felsefesi üzerine ve hem İslam inanç sistemin­
de hem de şeriatta tecessüm etmiş olan etik ve ahlak sistemi üzerine 
kurulmuş olan bir teknoloji çerçevesinde gerçekleştirmeleri anlamına 
gelir. 

ESKİ GÖRKEM: BİR İLHAM KA YNAGI 

Uzun yıllar boyunca -9. yüzyıldan 15 .  yüzyıla kadar- Müslüman­
lar, bilim ve teknoloji sahasında entelektüel açıdan lider olmuşlardır. 
Müslümanlar olarak İslam medeniyeti tarihinin bu şerefli bölümüyle 
elbette övünüyoruz. Şimdi, bir kişinin kendi kültür ve medeniyetinin 
eski görkemine geri dönüp bakması onun niyetine bağlı olarak iyi ya 
da kötü bir şey olabilir. Geçmiş başarıları yüceltmek sadece kendini 
yüceltmek adına yapılıyorsa ya da günümüz Müslümanlarının realite­
sinden bir çeşit kaçışa kendini kaptırmak anlamına geliyorsa, bunlar 
çağdaş Müslüman toplumun gelişmesi açısından hiçbir işe yaramaz. 
Fakat bu düşünce, Müslümanları, seleflerinin i lerlemeye doğru yürü­
yüşlerindeki olumlu ayak izlerini takip edip tekrar o şerefi elde ettire­
cek bir ilham anlamı taşıyorsa, o zaman yararlı bir çalışmadır. 

Bize göre, bu tarihten faydalı dersler çıkarmak için İslam bilim 
ve teknolojisinin hem "altın devri" hem de gerileme ve tıkanma dev­
ri üzerinde çalışmalıyız. Altın devri incelerken temel olarak, bil im ve 
teknolojide ilerleme ve gelişmenin sağlanmasına, üretken ve orijinal 
bilimsel zihinlerin yetişmesine yardım eden olumlu etkenleri öğren­
mekle ilgileniyoruz. Bu olumlu etkenleri bir defa belirledikten sonra, 
onları mevcut duruma tekrar uygulayabi liriz. Aynı etkenlerin -çağdaş 
sosyo-ekonomik şartların ortaya çıkardığı yenilerinin yanında -Müslü­
man toplumda yeniden var olması ve tekrar faal hale geçirilmesi için 
gerekli tüm tedbirleri almalıyız. 
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Aynı şekilde, İslam bilim ve teknolojisinde yaşanan gerileme ve 
tıkanmanın sebeplerini de bilmeye ihtiyacımız var. Bu sorun günü­
müzde hala ateşli bir şekilde tartışılmaktadır. Bize göre gerilemenin 
sebebi, olumlu etkenlerinin ortadan kalkmasının ve olumsuz etken­
lerin ortaya çıkmasının bir bileşimidir. Tekrar ifade edecek olursak, 
bu menfi etkenler belirlendikten sonra, eğer bunlar çağdaş Müslüman 
toplumlarda mevcut iseler, onları ortadan kaldıracak adımlar atılmalı 
ya da halihazırda mevcut değillerse onların toplumda kök salmaları 
engellenmelidir. İslam biliminin neden gerilediğine dair açıklamalar 
sunan çoğu araştırmacının, onun üretken devresine ve buna katkıda 
bulunan etkenlere hiç temas etmemeleri şaşırtıcıdır. Bunun sonucunda 
onların gerileme teorilerini doğru kabul edecek olursak İslam bilimi­
nin "altın çağı" olmadan var olması gerekirdi.72 

Şimdiye kadar İslam bilim ve teknolojisinin yükselişi ve gerileme­
si üzerine yapılmış herhangi bir kapsamlı ve net çalışma olmamasına 
rağmen, İslam biliminin "altın çağı" boyunca yükselmesine ve parla­
masına sebep olan şu temel etkenleri belirlememizi sağlayacak yeterli 
tarihi materyal mevcuttur: 

1 .  Bilim ve teknoloji peşinde dini şuurun motive edici bir kuvvet 
olarak oynadığı rol. Tevhid ruhunun doğru anlaşılmasından 
dolayı bilgiye karşı genel bir saygı vardı .  Diğer bir tabirle, bilgi­
nin tüm yönleriyle ilgilenen dini öğretiler her yöne yayılmıştı. 

2. Şeriata olan bağlılığın çeşitli i l imlerin çalışılmasına ilham ver­
mesı 

3 .  Birkaç yüzyıl süren büyük tercüme hareketlerinin doğması 
ve yükselmesi. Klasik İslam'daki tercüme hareketleri, bilgi­
nin bir kültürden d iğerine aktarılmasının tarihteki en büyük 
örneğidir. 

4. Bilimsel öğrenime, i lerlemeye ve kalkınmaya adanmış bir felse­
fenin gelişmesi. 

5. Bilimsel ve teknolojik faaliyetlerin her yerde yöneticiler ve ve­
zirler tarafından muhafaza edilmesi ve desteklenmesi. 

72. Örnek olarak bkz. bizim Classification of Knowledge in Islam adlı eserimiz­
de Fazlur Rahman'ın gerileme teorisi üzerine yaptığımız kritik. 
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6. Farklı düşünce ekollerine (fıkhi, kelami, felsefi ve tasavvufi) 
mensup alimlerin entelektüel tartışmaları samimi ve rasyonel 
bir tarzda, fakat karşılıklı saygı ruhu içinde gerçekleştirmeleri 
neticesinde doğan sağlıklı bir entelektüel havanın varlığı. 1 0. 
yüzyılda, İbn Sina ile Biruni arasında gerçekleşen bilimsel tar­
tışma, İslam'ın entelektüel tarihindeki en sıra dışı tartışmalar­
dan birisi olarak ortadadır. 

7. Eğitim ve bilim kurumlarının, özellikİe de yaygınlık ve prestij 
kazanan medreselerin oynadıkları önemli rol. 

8. İslam'ın ana entelektüel bakış açıları arasında kurulan denge. 
Bize göre, İslam bilim ve teknolojisinin gerilemesine sebep olan 

temel etkenler, yukarıda sayılan olumlu etkenlerin tedricen ortadan 
kalkmasından kaynaklanan iç ve dış kuvvetlerle özdeşleştirilebilir. Bu 
iç ve dış etkenlere örnek olarak: Siyasi yozlaşma, iç çekişmeler, mez­
hep taassubu ve hizipçiliğin artması, dini bilginin deruni boyutlarının 
yadsınması ve Moğolların muazzam yıkımıdır. 

GELECEGİN ŞEKİLLENDİRİLMESİ 

Bugün Müslümanlar, İslam'ı, bilimsel ve teknolojik ilerlemenin 
birincil motive edici kuvveti yapma fikrine kendilerini adamak duru­
mundadır. İnsanlar, bilim ve teknoloji üzerinde çalışmak ve bunları 
edinmek için dini (maneviyat, etik ve felsefe), ideolojik, ekonomik ve 
siyasi olmak üzere birçok sebepten ilham alabilirler. Materyalist ve 
dünyevi saikler -eğer bilim ve teknoloji tarihi bize rehber olacaksa­
daha kısa süreli olduklarını ispatlamışlardır. Bu bağlamda, modern 
bilimin dört yüzyıldan az bir zamandır var olduğu gerçeğine dikkat 
edel im. Ve materyalist saikin başat olarak ortaya çıktığı dönemin daha 
da kısa olduğunu vurgulayalım. 

Biraz önce saydığımız sekiz etkenin, Müslümanların geçmişte 
bilim ve teknoloji sahasındaki çarpıcı başarılarını mümkün kılan en 
önemli etkenler o lduğu üzerinde eğer fikir birliği içindeysek, bu ba­
şarıların çağdaş Müslüman toplumda da gerçekleştirilmesi için çalış­
mak zorundayız. İslam dünyasının birçok bölgesinde yaşanan acına-
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cak durum düşünüldüğünde bunların, uygulanması kolay olmayan 
programlar olduğunu belirtmemiz gerekiy_or. Çünkü Müslüman ül­
kelerdeki okuma yazma sorunu ya da genel eğitim seviyesiyle ilgili 
mese lelerin bile üstesinden gelinememişken, Müslümanların bilim 
ve teknolojide i lerleme kaydetmelerinden nasıl bahsedebil iriz ? Tüm 
bu sekiz etken yüksek seviyede bir eğitimi, bilgiye ve ilim adamala­
rına karşı saygıyı, Müslümanların genel refahına karşı samimi bir 
yaklaşım ı  ve Müslümanların dini, entelektüel ve siyasi liderlerinin 
İslami öğretilerin tüm boyutlarıyla yayılmasına kendilerini adama­
larını varsayar. 

Daha iyi bir  geleceğin anahtarı eğitimdir. Eğitim en iyi yatırım 
şeklidir. Bundan dolayı, her Müslüman ülke, milli gelirinin en bü­
yük parçasını eğitime ayırmalıdır. Bu eğitim seferberliğinin ana he­
defi "bilgi kültürü"nün çağdaş Müslüman toplumda sağlam kökler 
salmasını sağlamaktır. Bu bilgi kültürünün felsefi ve sosyal temelleri 
bir kez sağlam bir şekilde atılı rsa bilim ve teknoloj ide ilerleme işini 
başarmak daha kolay hale gelecektir. Başarmaktan kasdımız, Müs­
lümanların aslında yeni bilim ve teknolojiler üretmesi ve keşfetme­
sidir, yoksa onları başkalarından satın alarak basit bir şekilde sahip 
olmak değil. 





EK 

2 1 .  YÜZYILDA BİR İSLAM ÜNİVERSİTESİNDE 
UYGULAMALI BİLİMLER VE/VEYA 

MÜHENDİSLİK BİLİMLERİ FELSEFESİ DERSLERİ İÇİN 
SIHHATLİ BİR MÜFREDAT TASARLAMAK 

GİRİŞ 

m üslüman dünyanın büyük bir ihtimalle yüzleşeceği 2 1 .  yüz­
yıl ın en büyük tehditlerinden birisi, dünyadaki süper ekono­

mik güçlerin şu ya da bu şekilde kurdukları ekonomik emperyalizm 
olacaktır. Bu emperyalizm Müslüman bedeninin, zihninin ve ruhu­
nun tekrar köleleştirilmesi anlamına gelmektedir. Yabancı güçlerin 
empoze ettikleri her emperyalizm türünün -kendi gözlerimizle şahit 
olduğumuz askeri ve siyasi emperyalizm de dahil olmak üzere- üm­
metin dini ve manevi, siyasi ve ekonomik, kültürel ve sosyal hayatı 
açısından ağır sonuçları bulunmaktadır. Kısacası, Müslümanlar ken­
di topraklarında, kendi kaderlerinin hakimi olmaktan zorla al ıkona­
caklardır !  

Bu ekonomik emperyalizm tehdidine karşı, İslam dünyasının vere­
bileceği en uygun karşılık, en azından Müslj.imanların genel refahı için 
hayati ve stratej ik görülen alanlarda ve sektörlerde ekonomik kalkın­
manın ve i lerlemenin gerekli ve önemli tüm araçları Müslümanların 
elinde olursa mümkün olacaktır kaldı ki bu ihtimal de şu anda çok 
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uzak görünüyor. Bu araçlardan birisi, sıhhatli bilimsel bilgi ve tekno­
lojik know-how'dur. Fakat bunlar, çağdaş Müslümanların meşru ve 
temel ihtiyaçlarında olduğu gibi, Müslüman toplumun sosyal yapısın­
dan ve kültürel çevresinden de beslenmelidir. 

Bu da gelecek yüzyılın İslam üniversitesinin bilim adamları, araştır­
macılar ve mühendisler yetiştirmeye olduğu kadar, ekonomik kalkın­
ma açısından çok önemli rol oynayacağı ve katkıda bulunacağı kabul 
edilen diğer meslek gruplarını da yetiştirmeye yardım edecek derslere 
öncelik vermesi gerektiği anlamına gelir. Fakat bu aynı zamanda, bir 
İslam üniversitesinin ismine yakışır bir tarzda, nitelik olarak sadece 
günümüzde birçok üniversitenin yetiştirdiği türden bilim adamları, 
teknolojistler ve mühendisler yetiştirmekle ilgilenmesi gerektiğini de 
içerir. Onun yerine bu üniversite, kendi uzlaşma alanlarında mükem­
melliğe ve seçkinliğe erişme ihtimalini baltalamadan ma'rifetin ve bil­
ginin, imanın ve rasyonel zihnin, üretkenliğin ve ahlaki ferasetin, keşif 
gücünün, etik faziletlerin ve ekoloj ik hassasiyetin tam bir uyum içinde 
geliştiği "yeni bir tür" bilim adamı, teknolojist ve mühendis yetiştir­
mekle ilgilenmelidir. 

Hepimizin gerçekleştirmek için gayret ettiği dengeli ve bütüncül 
bilimsel ve teknolojik eğitim dediğimiz şey budur. Bu ise günümüzde 
kural haline gelmiş tek yönlü ve indirgemeci türden bir bilimsel ve 
teknolojik eğitimi bir kenara bırakacağımız anlamına gelir. Zira bu 
türden bir bi limsel ve teknolojik eğitimde ve gelişmede, bir sahada ya 
da yöndeki ilerleme ve gelişme genellikle eşit derecede ve hatta daha 
önemli alanların ihmal edilmesi pahasına vurgulanmakta ve takip edil­
mektedir. Şimdi Batı'da bile birçok makul zihin, bir çözüm bulamasa 
da, bu sorunun doğurduğu vehametin farkındadır. 

Çözüm, bizden, üniversitede uygulamalı bilimler ve mühendislik 
bilimleri dersleri için benzer şekilde dengeli ve bütüncül bir müfredat 
tasarlayabilme kapasitesini talep etmektedir. Ve bize göre Müslüman­
ların dini, manevi, entelektüel, ahlaki, bilimsel ve sanatsal mirası böy­
le bir müfredatı tasarlamak için gerekli tüm materyali sağlayabilecek 
kapasitededir. Müfredatın felsefi temelini oluşturan esaslı bir parçası, 
uygulamalı bilimler ve mühendislik bilimleri felsefesi üzerine bir ders­
ten ibarettir. 
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DERSİN HEDEF VE GAYELERİ 

Uygulamalı bilimler ve mühendislik bi limleri felsefesi hakkında ve 
aynı ismi taşıyan fakültede okutulacak olan ders, şu hedeflere ve gaye­
lere ulaşmaya yönelmiş olmalıdır: 

1. Sadece mesleki olarak yeterli ve yetenekli olmakla kalmayıp 
aynı zamanda manevi, entelektüel, ahlaki ve etik açılardan do­
nanımlı bilim adamlarını, mühendisleri ve teknolojistleri Allah, 
diğer insanlar ve doğal çevre ile bütüncül ve uyumlu bir ilişki 
temeline dayanarak yetiştirmek. 

2.  Gelişme ve ilerlemeyi, insan hayatı ve çevre üzerinde yıkı­
cı  etkilere yol açmadan sağlayacak olan dengeli ve bütüncül 
yeni bir bil imsel ve teknolojik ilerleme ve gelişme modeli 
oluşturmak. 

3. İslam'ın yoğun bir şekilde vurgu yaptığı üzere, bilginin ve bi­
limsel ruhun kursal ve ahlaki olduğu şeklindeki evrensel öğre­
tiyi desteklemek. Bu husus, yetiştirmeye niyetlendiğimiz bilim 
adamı, mühendis ve teknolojistlerin yapacağı bazı bilimsel ke­
şiflerin ve teknolojik buluşların dini, ahlaki ve sosyal getirileri­
ni önceden tahmin edebilecek kadar aydınlanmış olması gerek­
tiğini ifade eder. 

4. Uygulamalı bilimler ve mühendislik bilimlerinin farklı dalların­
da, hem dinlerinin temel ve değişmez ilkelerini hem de kendi 
kültürlerinin ahlaki ve etik temellerini çok iyi bilen uzmanlar 
yetiştirmek. 

5. Üretken, nesnel ve bağımsız bir zihne ve rasyonel ve mantıki 
ölçüde düşünebilme yetisine sahip bilim adamları, mühendisler 
ve teknolojistler yetiştirmek. 

6. Bir yandan yabancı düşünceleri ve teknikleri kendi kültürü 
içinde eritme konusunda hassas olan diğer yandan da ümmeti 
bil imsel ve teknolojik ilerlemeye götürecek olan gerçek anahta­
rın Al lah'ın onlara kendi coğrafi sınırları içinde lütfetmiş oldu­
ğu tabii ve insani kaynakların akıllıca kullanılmasında yattığına 
dair sağlam kanaatlerini muhafaza edecek bilim adamları, mü­
hendisler ve teknolojistler yetiştirmek. 
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MÜFREDATIN BAZI BELİRGİN ÖZELLİKLERİ 

Teklif edilen dersin müfredatını oluştur"!-cak olan materyaller yu­
karıdaki hedefleri ve gayeleri gerçekleştirmeyi göz önüne alarak se­
çilmiş ve düzenlenmiştir. Bunlar, Allah'ı, insanı, kainatı, Müslüman 
toplumun sosyal yapısını kuşatan ve içinde ana unsurlar olarak etik ve 
ahlakı barındıran şeriatın remel bilgilerini kapsayan İslami bir üniver­
sitenin öğrencilerine yaraşır bir tarzda geniş bir yelpazedeki konuları 
içermektedir. Bununla beraber, bu temel bilgiler hakkındaki materyal­
lerin düzenlenmesi entelektüel ilgileri, eğilimleri ve yetenekleri esasen 
uygulamalı bilimlere ve mühendislik bilimlerine yönelmiş olan öğren­
cilerin ihtiyaçlarına göre özel olarak hazırlanmıştır. 

Müfredatta, konusuyla ilgili metafizik (manevi), kozmolojik, psiko­
lojik, sosyolojik, ahlaki ve bilimsel bilgiler bir araya getirilmiştir. Fakat 
tüm bu bilgilerin, derslerde ve diğer öğretim otutumlarında İslam'ın 
tevhidi bakış açısı altında bir bürün halinde kavranmış olması dikkate 
alınmıştır. Bu müfredat vasıtasıyla öğrenciler, tevhide ve şeriata, 'soyut' 
düşünceler olarak ya da doğrudan bir biçimde entelektüel olarak ilgi­
lendikleri uygulamalı bilimler ve mühendislik bilimleriyle ilgili teorik 
ve pratik uygulamalardan kopmuş genci bir emirler bütünü olarak bak­
mayacaktır. Daha ziyade, öğrenciler, tcvhid ve şeriata, fazlasıyla aşina 
oldukları bilimlerden alınan temel kavramlar ve düşüncelerle yaklaşma 
şansına sahip olacaktır. Diğer bir tabirle, birçok üniversitede gelenek­
sel olarak uygulandığı üzere bir yanda tevhld ya da şeriat diğer yanda 
da bilimlerin kavramsal olarak ilgisiz ve birbirlerinin dışlayan iki alan 
olarak öğretilmesi burada artık ıskartaya çıkarılmaktadır. 

Müfredat iki temel konu etrafında düzenlenmiştir: 
1. Epistemoloji 
2.  Ahlak 
Epistemoloji altında işlenen konular öncelikle uygulamalı bilimler 

ve mühendislik bilimlerinin episremolojik statüsünü, onların fiziksel 
(doğal) alemi idare eden tevhidi ilkelerle (yani metafizik ve kozmolojik 
bilgi) kurduğu kavramsal il işkileri, bilimsel yöntem ve ürerken düşün­
ceyi (matematiksel ilhamlar da buna dahildir) ve çağdaş uygulamalı 
bilimler ve mühendislik bilimlerinde özellikle de genetik mühendisli-
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ğinde ele alınan insan üretkenliğinin bazı yönleriyle alakalı epistemo­
lojik muhtevayı kapsamaktadır. 

Ahlak altında işlenen konulara gelince, bunlar ilk olarak bil imsel 
ve teknolojik bilginin ahlaki tabiatı ve statüsü, İslam'ın insanın yeryü­
zündeki halifesi olması hakkındaki öğretisinin bilim adamları ve mü­
hendisler özellikle de teknolojistler açısından taşıdığı özel anlamlar, in­
sanın sosyal sorumlulukları, bilimsel ve teknolojik gelişmenin coğrafi­
iklimsel ve sosyo-kültürel çerçevesi, araştırma ahlakı, biyoteknoloji ve 
çevre mühendisliği ve bu alanlardaki çağdaş ahlaki meseleler. 

Özet olarak, müfredatın birinci bölümü esas olarak, bilimsel ve 
teknolojik bilginin üretilmesinin temelleri ve metodolojik araçları ile 
ilgilenirken, ikinci bölüm bunun ahlaki temelleri, faydaları, geniş alan­
ları kapsayan farklı, insan hayatı ve çevre açısında önemi ve pratik 
sonuçları ile ilgilenmektedir. 

DERSİN İÇERİGİ 

Uygulamalı Bilimler ve Mühendislik Bilimleri Felsefesi 

Epistemolojik konular 
Ahlaki konular 

EPİSTEMOLOJİK KONULAR 

Uygulamalı Bilimlerin ve Mühendislik Bilimlerinin 
Epistemolojik Statüsü ve Çalışma Alanının 
Tanımlanması 

Modern İslami ve Batı epistemolojilerinde uygulamal ı  bilimler ve 
mühendislik bilimleri tasavvuru (karşılaştırmalı inceleme) 

Uygulamalı bilimlerin ve mühendislik bilimlerinin İslami bilgi ve 
tasnifteki yeri 

Bunların İslam medeniyetindeki kısa tarihi arka planı 
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Uygulamalı Bilimlerin ve 
Mühendislik Bilimlerinin Tevhidi İlkeleri 

- Kur'an'a ve hadise, İslam filozofları ve bilim adamlarına ve Mo­
dern bilimlere göre evrenin matematiksel, biyolojik ve fizyo-kimyasal 
yapısı, 

- Yukarıdaki yapıdan yola çıkarak bilimsel ve teknolojik ilkelerin 
ve mühendislik ilkelerinin belirlenmesi, 

- Kur'ii.n'daki "Al lah'ın işaretleri" (ayatullah) kavramının, tevhidi 
ilkeye, evredeki ilahi isim ve sıfatların bir işareti ve tezahürü olarak 
metinsel bir temel teşkil etmesi, 

- Uygulamalı bilimlerde ve mühendislik bilimlerinde var olan te­
mel kavram ve düşüncelerin anlaşılmasında en büyük ilişkiye ve öneme 
sahip olan seçilmiş ilahi isim ve sıfatlar ve onların yegane özellikleri 
üzerinde çalışılması . Bunlar, Allah' ın Rahman ve Rahim, Alim, Hakim 
ve Halık-ı Kadir, Fatır, Cemil, Hasib, Munazzım, Sani ve Kamil gibi 
isim ve sıfatlarını içermektedir. 

- İlahi ilim, hikmet, kudret ve yaratıcılığın kainatta ve daha özelde 
tabiatta tezahür ettiği şekliyle insani taklitleri olarak uygulamalı bilim­
ler ve mühendislik bilimleri. 

BİLİMSEL YÖNTEM VE ÜRETK.EN DÜŞÜNCE 

- İnsanın bilişscl şuurunun yapısı; bununla ilgili tartışma dört 
anahtar terimi kapsamaktadır: Akıl, kalp, ruh ve nefs 

- Aklın çeşitli bölümlere ayrılması ve bunların düşünme sürecin­
deki rolleri ve işlevleri, 

- Beş duyunun (harici) ve tasavvur yetisinin (dahili duyu) düşün­
me süreciyle ilişkisi, 

- Bilimsel düşüncenin bir aygıtı olarak mantık ilminin; mantığın 
temel unsurlarının ve mantıki düşünme ilkelerinin anlaşılması, 

- Veri tasnifi ve bunlardan çeşitli seviyelerde teori inşa etmeye 
götüren yeni enformasyon ve bilgi türetme yolları ve yöntemleri (ma-
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tematiksel yöntemler de dahildir) gibi sorunları da içeren bilimsel yön­
temin ilke ve unsurları, 

- Bilimsel ve teknolojik üretkenlik kavramlarının İslami ve mo­
dern Batılı anlamları; bil imsel üretkenliğin entelektüel, manevi, zihni 
ve hatta sosyo-kültürel şartları. 

MÜHENDİSLİK BİLİMLERİ İLE ÖZELLİKLE İLGİLİ OLAN 
İSLAMi SANAT VE TASARIM VECHELERİ 

İslam Bilim Felsefesi Işığında Çağdaş Uygulamalı 
Bilimlerin ve Mühendislik Bilimlerinin Kritiği 

- Yapay zeka, enformasyon teorisi, genetik mühendisliği ve çevre 
bilimleri gibi sahalardaki 'tartışmalı  ya da problematik' kavram, fikir 
ve teorilerin belirlenmesi, 

- Bu 'tartışmalı ya da problematik' kavram, fikir ve teorilerin epis­
temolojik muhtevasının tartışılması. 

AHLAKI KONULAR 

Uygulamalı Bilimlerin ve 
Mühendislik Bilimlerinin Ahlaki Statüsü 

- Kur'an'da ve hadiste bilginin üretimini, elde edilmesini, öğretil­
mesini ve yaygınlaştırılmasını düzenleyen ahlaki ilkeler, 

- Bilginin farz-ı ayn ve farz-ı kifaye, takdir edilmiş ve kınanmış ya 
da faydalı ve faydasız olarak tasnif edilmesinin ahlaki temeli, 

- Yukarıdaki ilkelerin ve yapılan tasnifin uygulamalı bilimler ve 
mühendislik bilimlerinin ahlaki statüsü ve onun İslam toplumundaki 
bilim adamlarının, mühendislerin ve teknolojistlerin dini akademik ve 
sosyo-ekonomik statüleri açısından sonuçları. 
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Şeriat'ın Bilimsel ve 
Teknolojik Gelişmeyi Yöneten İlkeleri 

- İnsan aleminin beş sınıfı : Vacib (farz anlamında), haram, men­
dub, mekruh ve mübah, 

- İnsanın Allah'ın yeryüzündeki halifesi olarak konumu ve bilim 
adamları ve teknolojistler, doğanın koruyucuları ve doğal kaynak­
ların yöneticileri olmaları açısından bunun ahlaki, manevi ve sosyal 
sonuçları, 

- Bilimsel ve teknoloj ik gelişmenin coğrafi- iklimsel ve sosyo­
kültürel bağlamı : 

Yerel coğrafi-iklimsel şartların ayrıntılı olarak bilinmesinin önemi 
ve böylece bunların ("tehlikeli ve elverişsiz" yönleri de dahil olmak 
üzere) İsrail'in çıplak çölleri verimli tarım arazilerine dönüştürmesine 
benzer bir şekilde servete dönüştürülmesi, 

Bilimsel araştırmada ve kalkınma planlamasında coğrafi-iklimsel 
şartların önemli bir etken olması, 

Bir grubun diğer bir grup üzerinde siyasi hakimiyet ya da eko­
nomik sömürge kurma aracı olarak değil, tüm insanlığın ekonomik 
refahı ve sosyal adaleti için bir araç olarak bilim ve teknolojinin kul­
lanılması, 

Bilim ve teknolojinin gel işmesini şekillendirecek olan sosyo­
kültürel değerlerin şeriattan türetilmesi. 

Araştırma Ahlakı 

- Araştırmanın hedef ve gayeleri 
- Araştırmada öncelik kavramı ve kriteri 
- Araştırma finansmanı ahlakı 
- Araştırmada gizlil ik kavramı 
- Ahlaki araştırmanın özellikleri 
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Uygulamalı Bilimlerde ve 
Mühendislik Bilimlerinde Çağdaş Ahlaki Meseleler 

- Çağdaş uygulamalı bilimlerin ve mühendislik bilimlerinin tarım 
bilimleri, biyoteknoloji, genetik mühendisliği ve kimya mühendisliği 
gibi dallarıyla ilgili ana ahlaki konuların belirlenmesi, 

- Yukarıdaki ahlaki meselelerin İslam ahlak felsefesi ışığında çö­
zülmesi, 

SONUÇ 

Yukarıdaki ders, Uygulamalı Bil imler Ve Mühendislik Bi limleri 
fakültelerinin tüm öğrencileri için zorunlu hale getirilmelidir. Dersin 
öğretimi öğrencilerin üniversitedeki l isans programının tümüne yayıla­
bilir. Detaylarda, uygulamalı bilimler felsefesi ve mühendislik bil imleri 
felsefesi arasında bazı farklı lıkların ortaya çıkması beklenebilir. Fakat 
yukarıdaki konular, az ya da çok hem uygulamalı bilimler hem de mü­
hendislik bilimleri öğrencileri için uygun ve gerçekten de gereklidir. 
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