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ÖNSÖZ

Fazlur Rahman’dan yaptığımız çevirilerden oluşan “İslâmî
Yenilenme” serisinin üçüncü kitabı, tasarladığımızdan biraz

laşıhyor ki, bu serinin belli bir okuyucu kitlesi oluştu ve za­
man aralığım uzun tutmadan diğer kitapları çıkarmamız is­
teniyor. Şu ya da bu şekilde ilgi duyan herkese teşekkür
ediyorum.

Elinizdeki kitapta bulunan bazı makalelerin daha önce de
çevirileri yapıldı. Bu çeviriler ile bizimkiler arasında ‘anlama
farkı’ olabilmesi son derece doğal. Fakat bu, o çevirilerin
değerini azaltmaz. Yeniden çeviri yapmamızın sebeplerinden
biri de çevirileri üslup birliğine kavuşturmuş olmaktır.

Ankara Okulu Yayınlan’na teşekkürlerimi tekrar ifade et­
mem gerekir.

Teşekkür etmeyi unutmamam gereken bir de öğrencilerim
var; seriyi takip eden ve üçüncü kitabı ‘bekleyen’ öğren­
cilerim...

AdÜ ÇİFTÇİ





KISA BİR HAYAT HİKAYEM*

bilginlerinin çoğunun aksine o, İslâm’ın modemite ile hem
bir tehlike hem de bir fırsat olarak yüzleşmesi gerektiğine kâ-
ni idi. Aynı inancı şu güne kadar babamla paylaşmaktayım.

1933’te ata yurdumuzdan şu anda Kuzeybatı Pakistan’da­
ki “Bahçeler ve Üniversiteler Şehri” denilen Lahor’a taşındık.
Orada modem bir üniversiteye gittim; evde ise babam, Kuzey
Hindistan’daki Deoband Medresesi’nde aldığı, geleneksel
İslâmî eğitimi/düşünceyi bana aktarıyordu.

Doktoramı aldığım ve peşinden de Durham Üniversitesi’n-
de hocalık yaptığım İngiltere’ye gittikten sonra, almış oldu­
ğum modem eğitim ile geleneksel eğitimim arasında bir çatış­
ma doğdu. 1940’11 yılların sonlarından 50’lerin ortalarına ka­
dar, felsefe çalışmalarımın sebep olduğu, yoğun bir şüpheci­
lik yaşadım. Geleneksel inançlarımı darmadağın etmişti.

1956’da Prophecy in İslam adlı bir eser yazdım; orada ge­
leneksel İslâm kelâmcılannın görüşleri ile dinin mahiyeti
baklandaki kuramlarını Yunan felsefesinin öncüllerinden ha-

Yürekten dindar bir Müslüman aileden dünyaya geldim.
Namaz, oruç vs. gibi ibadetlerimizi titiz bir muntazamlıkla
yerine getirirdik. On yaşımdayken Kur’an’ın tamamım ezbe­
rimden okuyabiliyordum.

Anne ve babamın, kişiliğimin ve ilk inançlarımın şekillen­
mesinde belirleyici bir etkisi vardı. Annemden dürüstlük, şef­
kat, kanaatkârlık, sebat ve, hepsinin üstünde, sevgi gibi fazi­
letleri öğrendim. Babam geleneksel İslâm düşüncesiyle eği­
tilmiş bir din alimi idi. Modem eğitimi hem İnanç hem de 

“An Autoblographlcal Note” The Caurage of Conutctton. ed. Philip L. Der­
man. New York: Ballanüne Books. 1985.



anlaşılması daha uygun görünmektedir. Yani; gelenekler ‘dinin tek anla-
şımı' haline gelip başka zaman ve mekânların din anlayışlarının önünü 

2 “AU religlous tradltlons"ın da böyle çevrilmesinin uygun olduğu fikrinde-

reketle oluşturan Müslüman filozoflar arasındaki belirgin ih­
tilafları inceledim. Filozoflar aklî olarak zeki, delillendirmede
çok başarılıydılar; ama onların Tann’sı cansız bir ilke olarak
kalmaktaydı: Hem kudret hem de sevgiden yoksun zihinsel/
aklî bir kurguydu bu Tanrı. Aklî açıdan daha az hünerli olsa­
lar da, kelâmcılar dinin Allah'ının dualara karşılık veren, in­
sanlara hem birey hem de topluluk olarak yol gösteren ve
tarihe müdahale eden capcanlı ve yaşayan bir hak/hakikat
olduğunun adetâ insiyaki olarak farkındaydılar. “O konuşu­
yor ve davranışta bulunuyor”du, İbn Teymiye’nin veciz biçim­
de ifâde ettiği gibi.

Filozofların yanlış yönde gittikleri kanaatine vardıktan
sonra, İslâm’ı anlamak için taze bir şevkle “yeniden doğdum”.
Fakat bu İslâm neredeydi ki? Onu babamdan öğrenmemiş
miydim? [Evet öğrenmiştim] ama babam bana ondört asırlık
bir geleneği aktarmıştı ve benim şüphelerim bu geleneğin ba­
zı önemli unsurlarına yönelikti zaten. Sonra şunu kavradım:
Müslümanlar inançlarının, hukuklarının ve maneviyatlarının
-Peygamber Muhammed’in aldığı vahyin somutlaşımı olan-
“Kur’an’a dayandığım” iddia edegeliyorsalar da, Kur’an hiçbir
geleneksel eğitim kurumunda bizzat kendisi vasıtasıyla değil,
hep tefsirler yardımıyla öğretilmişti. Kendi başma Kur’an’ı ve
Peygamber’in hayatim inceleyişim, Kur’an’ın manasına ve he­
define dair yeni bir görüş kazandırıp geleneğimi yeniden de­
ğerlendirme imkânı verdi bana.

Çok geçmeden vardığım yargı şu oldu; gelenekler büyük
kafaların ve zihinlerin yaratıcı düşünsel faaliyetleri için yollar
göstermeleri bakımından yaşayan dinler için kıymetli olmak­
la birlikte, o dini1 insanlığın diğer kısırımdan fiilen soyutlayan
şeylerdir. Netice olarak; bütün dinlerin2 sürekli canlandırıl­
ması ve yeniden şekillendirilmesi fikrini taşımaktayım.



Kur’an ısrarla, ilâhı rehberliğin bütün insanlara geldiğini,
tek bir toplumun özel mülkü olmadığım söyler. Ve o, birbirle­
rini karşılıklı olarak dışlayan ve karşılıklı çatışan dinleri kesin­
likle bir tür çok tanrıcılık olarak telakki eder. Hakikat üzerinde
mülkiyetçi/tekelci iddialarda bulunan Yahudileri reddeder ve
Hıristiyanlan da azarlar. Ama aynı zamanda Müslûmanlara
da, İlâhî mesaja sırtlarım dönmeleri halinde “sizin gibi olmaya­
cak başka bir toplumu getireceği” uyarısında bulunur. Bundan
dolayı Müslümanlar İlâhî vahiylerin tümüne; sadece Kur’an’a
ve diğer Sami dilinde vahyedilen kitaplara değil “Allah'ın vah-
yetmiş olduğu her kitaba" inanmakla emredilmişlerdir. Ama
oluşumunun ilk merhalesinde Müslüman toplumu kendisinin
yanılmaz olduğunu ilân etmeye sürüklenmiştir.

Benim inancımın bütün yapısı Kur’an’ın öğretisine daya­
nır. İmdi, Kur’an'ı yakından incelediğimizde görürüz ki, Kur’an
Allah'ın kendisi hakkında bir risale değildir. Ve Kur’an’ın Al­
lah’ı da ispat edilmesi değil “keşfedilmesi gereken” bir var­
lıktır. [Bunun en önemli adımı olarak şu sorulmalıdır:] Salt
hiçlik değil de niçin şu varlık çokluğu mevcuttur? Bu acil ve
önemli soru kesin bir cevap gerektirir. Allah Kur’an’da zorun­
lu telakki ediliyor ve Allah terimi 2.500’den fazla geçiyorsa da
-ki diğer isim ve sıfatlan hariçtir- Kur’an’ın ana hedefi insan­
ların yapıp etmelerinde yol göstericiliktir. Kur’an’ın ilk ve son
vurgusu hem bireysel hem de toplumsal olarak insanın dav­
ranıştandır. Allah’a iman elbette temelde yer alır; ama O’nun
mahiyeti tartışmalarına -yanlış yere- sevk etmek için değil,
insanın kişiliğinin bütünlüğünü korumak ve geliştirmek için:
“Allah’ı unuttukları için, sonunda Allah’ın da kendilerini kendi­
lerine unutturduğu kimseler gibi olmayın.” [59: 19]. Kur’an’ın
Allah’ı “bir insan ile o insanın kendi kalbi” ve aynı zamanda,
insan ile insan araşma girer; çünkü “Üç kişinin hiçbir biraraya
gelişi yoktur ki Allah dördüncü şahıs olmasın; ne de beş kişinin
buluşmasında altıncı şahıs O olmasın. Ve ne de Allah’ın olma­
dığı daha az veya daha fazla kişinin birlikteliği vardır.” [58: 7].

‘İslâm’ Allah'ın emrine uyarak “güvende, sağlıklı ve bütün
olmak" anlamına gelir. Allah'ın emrine uyan şahıs bir Müs-



lim’dir (Allah’a teslim olan). Kur’an, tüm doğaya “müslim”
der; çünkü tabiat, kendisine yerleştirilen Allah'ın emrine/ya-
salanna göre hareket eder.

İlahî emrin yerleştirilmesinden dolayı tabiat büyük, boş­
luksuz bir sistemdir; bir karmaşa (chaos) değil, bir düzendir
(cosmos). Ama tabiat otomatik olarak İlâhî emre uyduğu için
(müslim), Allah, doğanın İslâmî (Allah’a itaati) ile tatmin ol­
mayıp kendi iradesiyle/ihtiyarî müslim olsun diye inşam so­
rumluluğun tek odağı ve Allah'ın yeryüzündeki yardımcısını3
yaratmıştır. İşte tam da bu gaye ileydi ki; “yerküreden adalet­
sizlikleri kaldırıp onun işlerini düzene koyacak” ve sağlam bir
ahlâk temeline dayalı toplumsal bir düzen kurmak için “iyi­
ye yönlendirip kötülüklerden sakındıracak” bir “Müslim (Al­
lah'ın emrine teslim olmuşlar) Toplumu” kurulmuştur Kur’an
tarafından.

Şimdiye kadar söylemiş olduklarımın, hepsi şuraya varır;
Tek Allah ve tek insanlık. Kur’an’ın 610’da başladığı ve 632’de
de kendisiyle sona erdiği biricik davet budur. Kur’an Mekke
Araplannın çok tanrıcılığına karşı çıktığı kadar, adaletsizlikle
kokuşmuş Mekke ticâret toplumundaki fecî sosyo-ekonomik
dengesizliğe de karşı, koyuyordu. Bundan dolayı o, cemiyetin
yoksullar, yetimler, kadınlar ve esirler gibi ezilmiş kesimlerini
yerden kaldırmak üzere sürekli ve yoğun bir çabada bulun­
muştur. O, ırk, renk ve benzeri farklara dayandırılan bütün
ayrım ve ayrımcılıkları ilga etmiştir: “Sadece birbirinizi teşhis
amacıyla sizleri farklı kavimler halinde yarattık; yoksa, Allah
nazarında en iyiniz, en fazla sorumluluk duygusuna (takva)
sahip olanınızdır." (49: 13).

Yukarıda bahsedilen, ‘yerküreyi ıslah edip düzene koyma’
görevinin tarihsel İslâm tarafından yerine getirilmediği aşi­
kârdır. İslâm'ın ilk dönemlerinde şaşırtıcı bir hızla meydana
gelen fetihlerin sonucu olarak öyle çok sayıda esirler ve esir
kadınlar Müslüman şehirlere doluşmuşlardır ki, Kur’an’ın

Bu bağlamda genellikle "halife” terimi kullanılır, ama kastı daha iyi ifâde
ettiği için “yardımcısı” demeyi uygun gördük. Kaldı ki metinde de “to as-
slst” fiili kullanılmaktadır (Ç.N.).



toplumsal-siyasî tüm planlan engele takılmıştır. Bunun ya­
nında; Kur’an’ın bir ahlâk düzeni kurma hedefi, İslâm’a dı­
şardan dayatmada bulunan bir kültürler karışımı dalgası al­
tında boğulmuştur. İslâm toplumu büyük hızla ama büyük
bir bedel ile genişlemiştir. Bu demek değildir ki İslâm tarihi
tam bir başarısızlık tarihidir; çünkü Müslümanlar yükseliş
devrinde gerçekten harikulâde olan bir medeniyet kurmuş­
lardı. Özellikle İspanya ve Orta Doğu’da Müslüman yönetimi
altında Müslümanlar, Hıristiyanlar, Yahudiler, Mecusiler ve
diğerleri bilim, felsefe, edebiyat ve tıpta düşünsel bir kültür
oluşturmak için ortak hareket etmişlerdir ki, bu kültür muh­
teşem, çok uluslu ve çok dinli idi. Meselâ, bilgili her Yahudi-
nin kendişiyle kıvanç duyduğu Musa b. Meymun (Haçlı sefer­
lerinin başındaki Arslan Yürekli Rişar’m Müslüman rakibi
olan) Selahaddin Eyyûbî’nin saray hekimi idi. Buna dair çok
sayıda başka örnekler de vardır.

Durum her ne olursa olsun, benim içtenlikle inandığım
şey, biz Müslümanların, Kur’an’ın görüş ve gayelerini tarihin
enkazı altından yeniden canlandırmayı kendimize ve tüm
dünyaya borçlu olduğumuzdur. Çünkü Kur’an’da gerçek ve
ideal yan yanadır. Bu konuda kendime düşen katkıyı Devlet
Başkam Eyüp Han'ın daveti üzerine Pakistan’da bulundu­
ğum zaman diliminde (1961-68) ifâ ettim. Kendisi tarafindan,
İslâm'ın ilkelerine sadık ve modem dünyanın değişen şartlan
içerisinde tatbik edebilmek için yeniden yorumlanacak olan
dinî politikalar konusunda hükümete tavsiyelerde bulunmak
üzere kurulan İslâmî Araştırmalar Enstitüsü’nün başmday-
dım. O zamanlar Pakistan felaket şekilde yoksuldu; dolayı­
sıyla, yoksulluk onun başta gelen ahlâkî sorunuydu. Bu kötü
durumu düzeltmek için servet yaratılmalı, sonra da ulus ara­
sında hakkaniyetle paylaştınlmahydı. Buna uygun olarak
ben İslâmî gerekçelere dayanarak hükümete ve umumî top­
luma tam da bunu tavsiye ettim güçlü şekilde. Bu, modem
teknolojinin -Batı’dan ithal edilen teknolojinin- geniş boyutlu
girişi demekti. Fakat [bir tehlike vardı;] Batı’nın kendisi, tek­
nolojisini ve ona eşlik eden bilimleri geliştirirken İnsanî ve



ahlâkî değerleri ortadan kaldırmaya tehlikeli biçimde yaklaş­
mıştı. [Ahlâkî değerlerden soyutlanan] Salt teknolojinin bas­
kısı altında insanın görüş açısı öylesine daralır ki gündelik
yaşam durur ve Kur’an’ın kullandığı kelimelerle “öteyi/sonra-
sım” gözden kaçırır, böylece de insanın tüm davranışları an­
lamım ve “bütün değerini/ağırlığmı kaybeder.” Böyle bir in­
sanın öncelikleri yer değiştirir ve karışır. O önce atom silah­
lan üretip, onları yığar ve ancak bundan sonra bunların so­
nuçlarım düşünmeye başlar. Yerkürenin işleri gittikçe daha
karmaşık ve tehlikeli şekilde çözümsüz hale gelirken, o Ay’a
uçar. İranlı Şair Firdevsî’nin demiş olduğunu diyesiniz gelir:

Yeryüzünün işlerini iyice hallettin mi ki
Kendini gökler İle meşgul etmeye başladm?
Bu nedenle, bir yandan Pakistan devletini ve halkım çıp­

lak teknolojinin gizli tehlikelerine karşı uyarırken, bir yandan
da tavsiyelerimiz, yayınlanınız ve konferanslanmızla bu tek­
nolojinin alınma gereğini vurguladım.

En sert tepkiyi tutucu dindarlardan gördüm; bu tepki
kadın haklan ve aile hukukunun yeniden düzenlenmesi ko­
nularında odaklanıyordu. Ortaçağlardaki İslâmî oluşumlar
boyunca kadınların haklan sürekli ihlâl edilmiş, günümüze
kadar da devam etmiştir. Bir kadın boşama hakkım bile kul­
lanamıyordu; halbuki Kur’an daha ilk günden itibâren ona
bu hakkı vermişti. Batı’daki mevcut feminist hareketlerin
Müslüman kadınlar için model oluşturamayacağına inanıyo­
rum; ve yine inanıyorum ki bu Batı fenomeni, Batılı kadınla­
rın -Müslüman hemcinslerinden daha kötü olan- ortaçağdaki
durumlarına şiddetli bir tepkidir. Ama, Müslüman kadının,
zulme varan feci yoksunluklarla malül kaldığı da inkâr edile­
mez. Durum hâlâ acil bir düzeltmeyi gerektirmektedir. Eyüp
Han hükümetince 1961’de yürürlüğe konulan ve İslâm Aile
Hukuku’nu yemden düzenleyen yasayı bütün kalbimle sa­
vundum ve destekledim.

Bu ve benzeri ihtilafların birikimsel bir sonucu olarak;
1968 yazında görüş ve fikirlerime karşı geniş çaplı huzursuz­



rekmektedir. Hayatımın geri kalan yıllarında faaliyetlerimin
odağı bu hedefin gerçekleştirilmesine yönelik olacaktır.

luk ve rahatsızlıklar patlak verdi. O yılın Eylül ayında isti­
famı sundum. Altı ay sonra da Eyüb Han hükümeti düştü.
1969’dan beri, İslâm Düşüncesi profesörü olarak mensubu
bulunduğum Chicago Üniversitesinden Kur’an’ın mesajım
yaymaya çalışan kitaplar ve makaleler neşretmekteyim. Ge­
çen bu onbeş yıl boyunca tarafımdan ve benzer düşüncedeki
insanlar tarafından savunulan fikirler çeşitli ülkelerdeki, git­
tikçe artan sayıda, Müslüman düşünürler (aydınlar) üzerin­
de görülür bir etkide bulunmaktadır. Çok yakın bir zamanda
(1985) Endonezya hükümetinin davetiyle İslâm'ın oradaki du­
rumunu değerlendirmek için bu ülkeye ziyarette bulundum
ve özellikle, modemite ile daha yaratıcı bir tarzda yüzleşme­
ye çalışan yüksek İslâmî Eğitimin yeniden düzenlenmesine
yönelik tavsiyeler serdettim. O sıralarda tutucu İslâm, İran,
Pakistan ve Sudan’da hükümetlerin resmî politikası haline
gelmişti. Şu anda İslâm keskin şekilde parçalanmış haldedir
ve aşikâr bir geçiş dönemi içerisindedir.

Ama (bu geçiş döneminde] ortaçağ tutuculuğu günümü­
zün sorunlarım çözmek için gerçek, yeterli ve etkili cevaplar
sunamamaktadır. Bu tutuculuk, büyük ölçüde, Batı sömür­
geciliğine bir tepki gibidir. Bundan dolayı ben, Kur’an’ın saf
İslâm'ının nihaî başarısından eminim; zira bu İslâm taze, va-
atkâr ve gelişmecidir. Ama, şu andaki engellemeciliğin meza- 





KUR AN IN ÖĞRETİLER SİSTEMİ*

‘Eğer onlarda (yeryüzünde ve gökyüzünde) Allah'tan başka tanrılar olsay­
dı. karmaşa içerisinde olurlardı...’ Kur'an: 21. Enbiya, 22. (Ç.N.)
Fazlur Rahman, bu ve benzeri cümlelerle Evrenin ve. elbette, içlndekile-
mektedir. Evrenin ‘varedilmesi’ bir •iyÜik'Ur: Tann yaratmaya dışarıdan
zorlanamaz. Zaten “yokluğun ve boşluğun anlamsız hiçliği yerine varlığın
doluluğunun ve düzenliliğinin kendisi iyiliktir, şefkattir, merhamettir":
bu da eşit olmasa da belli bir derecede iyi' ile mukabeleyi ahlaksal olarak
zorunlu kılar: insanın iyi oluşunu ve iyi davranışını... (Ç.N.)

Allah
Kur’an’daki Allah kavramı, tamamen tevhididir. O, tek ve

eşsizdir: ne ortağı vardır ne de eşiti. Allah'ın bir özde üç şahıs
olduğunu söyleyen Hıristiyan teslis inancı kesin biçimde red­
dedilir. Müslümanlar, Allah ile, sırf “OlT emriyle yaratmış1 ol­
duğu evren (varlıklar) arasında hiçbir aracının bulunmadığına
inanırlar. Mevcudiyetinin her yerde olduğu kabul edilse de O,
hiçbir şeyde yerleşik değildir. Tek Varlık Verici ve evrenin var­
lığım devam ettirendir; kâinattaki tüm varlıklar O’nun birliğine
ve egemenliğine şahitlik eder.2 Fakat bu egemenliğiyle birlik­
te aynı zamanda adaletli ve merhametlidir O. Adaleti evrenin
düzenini sağlar, oradaki hiçbir şeyin yersiz olmadığı ifade ve
kabul edilir: ve merhameti sınırsızdır, her şeyi kuşatır. Evreni
yaratıp ona bir düzen vermesi merhameti ve şefkati dolayısıy­
ladır;3 ve bundan dolayıdır ki ondaki her şey O’na yönelir.

Aşkın, Kadir ve Hâkim olan Kur’an’m Allah’ı, aynı zaman­
da bir “kişi”dir; insana şah damarından daha yakın4 olduğu
kabul edilir ve her ne zaman ihtiyaç ya da sıkıntı halindeki
bir insan çağrıda bulunsa, ona karşılık verir.5 Bütün bunların
ötesinde O, yol gösterici Allah’tır; başta insan olmak üzere her
şeye yol gösterir; doğru yolu, “dosdoğru yol”u...
* Fazlur Rahman. “Doctrines of the Qur'an", The New Encyclopedia Britan-
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Kudret, adalet ve merhamet/şefkatin içiçe girdiği bu Allah6
fikri hem Yahudi-Hıristiyan gelenekle (bazı değiştirmelerle bu
fikir oradan devralınmıştır) hem de putperest Arabistan’daki
anlayışlar ile irtibatlıdır (bu Allah fikri o anlayışlara etkin bir
mukabeledir.) Putperest Araplar, insanın asla kontrol edeme­
diği kör ve önüne geçilemez “talih”e inanıyorlardı. Güçlü fakat
duygusuz bu “kader/talih”in yerine Kur an, güçlü ama bir o
kadar şefkatli ve merhametli Allah’ı ikâme etmiştir. Kur’an, her
türlü putperestliği ve Arapların kutsal mekânlarında -en mah­
remi Kâbe idi- tapındıkları bütün “tanrıları” ve “tanrıçaları” yok
ederek tavizsiz ve katıksız tevhidi ortaya çıkarmıştır.

Allah'ın birliğini ortaya koymak için Kur’an evrendeki dü­
zene ve düzenlemeye sık sık vurgu yapar. Evrende büyük boş­
luklar, uyumsuzluklar ve çelişmeler yoktur. Yaratılan her şey
belli ve sınırlanmış niteliğe sahiptir ve bununla düzenin yine
kendinde düzenli bir unsuru haline gelir; Kur’an, düzeni bu
olgu ile açıklar. Bu yapı, yaratılan her şeyin bütün içerisinde
kendi özel işlevini görmesine imkân verse de, varlıklara sınırlar
koyar; varlıkların sonlu ve sınırlı olduğu fikri, Kur’an’ın kozmo­
lojisinin7 ve teolojisinin8 en belirgin noktalarından biridir. Bun­
dan dolayı, her varlığın kendine özgü davranış yasası olması
hasebiyle evren “özerk” ise de, “başına buyruk", lam bağımsız’
değildir: çünkü hareket örgüleri Allah tarafından verilmiştir ve
kesinlikle sınırlıdır: “Her şey, bizim tarafimtzdan bir ölçüye gö­
re yaratılmıştır.”9 Varolan her şey bu şekilde sınırlı “ölçülmüş”
olduğu ve bundan dolayı da Allah’a dayandığı için, yalnızca Al­
lah sınırsız, bağımsız ve kendine yetendir; O, yerde ve göklerde
rakipsiz şekilde hâkimiyet sürdürür.

ten O, “merhamet, iyilik ve şefkati kendisine (bir kanun olarak) yazmıştır."

(Ç.N.')
Yani; “Allah ve Allah İle İlişkileri bakımından diğer varlıklar baklandaki
düşüncelerin.’ (Ç.N.)
Sanırız Kur'an’daki şu ayetlere atıfta bulunulmaktadır: 54. Kamer, 49;
15. Hlcr, 21. (Ç.N.)



Kur'an’a göre, Allah birbirine benzer görünen iki varlık ya­
ratmıştır: İnsan ve cin. Birincisi topraktan diğeri ateşten ya­
ratılmıştır. Fakat cin hakkında Kur’an pek az şey söyler. En
fazlasıyla şu imâ edilir; cinler akıl ve sorumluluk ile dona­
tılmış olmakla birlikte insandan daha fazla kötülüğe eğilim­
lidir. Kendisini insanlar için yol gösterici olarak tanımlayan
Kur’an’ın asıl ilgi konusu, insandır. Hıristiyan-Yahudi gele­
neğinde yer alan “Adem’in düşüşü" fikri kabul edilmekle bir­
likte, Kur’an Adem’in itaatsizliğinin affedildiğini ifade eder.
Hıristıyanlıktakinin aksine o itaatsizlik, Kur’an’da aslî günah
olarak tanımlanmaz.

İnsanın yaratılması kıssasında görüldüğü gibi; "yeryüzün­
de karmaşa ve bozgunculuk çıkaracak olan” insanın yaratıl­
masına itiraz eden melekler ‘bilgi yanşması’nda Adem karşı­
sında başarısız olurlar.10 Bundan dolayı Kur’an insanın en
üstün/şerefli varlık olduğunu ifade eder; hiçbir varlığın ka­
bule yanaşmadığı sorumluluk emanetini kabul eden varlıktır
insan. Bu nedenle bütün evrenin insanın hizmetine ve fay­
dasına sunulduğu tekraren ifade edilir. Evrendeki hiçbir şey
amaçsız ve başıboş değildir ve insanın kendisi de “eğlence/
oyun” için yaratılmamıştır.11 Ona yüklenen hedef ya da amaç
Allah'ın buyruğuna hizmet ve itaattir.

Fakat bu “yücelik” konumuna rağmen, Kur’an insan ya­
pışım değişken, hemen istikrarsızlığa düşen; zayıf, ahlaken
zayıf ve “çılgın" olarak nitelendirir. Evrendeki tüm varlıklar
sınırlı yapıya sahipken ve her varlık kendi sınırlılığım veya
yetersizliğini kabul ederken; insan isyankâr, böbürlü ve ken­
dini kendine yeterli gören bir yapıya sahip olarak resmedilir.
Bundan dolayı, bu şekildeki kibir, insanın en büyük hata,
kusur ve günahı olarak gösterilir; çünkü insan yaratılmış bir
varlık olarak kendinde bulunan temel sınırlan kabul etmeye­
rek Allah ile “ortaklık” iddiasına yönelir ve Allah’ın birliğini ih-

'... Kaldı ki. bir eğlence isteseydik kesinlikle Kendi Katımızda edinirdik. Ve 
dun^Kur’an: 23. Mu’minun. 115. (Ç.N.)
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istemekten bıkmaz, fakat kötü bir duruma düştüğünde son derece kötümser

lenirdiniz.’ (17. İsra. 100) (Ç.N.) 

{eruerae/c, bu sefer, kötülüklerin kendiliğinden yok olduğunu iddia eder ve
kibirle dolar.’ (11. Hud. 9-11); “İnsana nimet verdiğimizde nereden geldiğini

varlık önceleri yüksek bir konumda bulunuyordu ama diğer
melekler ile birlikte kendisinden de Adem’i onurlandırması
istenip o da bunu reddedince İlâhî lütuftan mahrum bırakıl­
mıştır. Yani makamım kaybetmiştir. O zamandan beri onun
işi inşam hataya ve günaha sevk etmektir. Bundan dolayı o,
insan ile birlikte varlık alanına çıkmıştır. İnsanın zamandaşı-
dır. Şeytan’ın bu davranışının bizzat kendisi Kur’an tarafından
“kibirlenme günahı” olarak sunulur. Şeytan’ın inşam yoldan
çıkarma teşebbüsleri ancak Son Gün’de nihayet bulacaktır.

Kur’an’ın konu ile ilgili ifadelerine bakılınca, insanların
peygamberlerin tebliğlerini kabulde gösterdikleri davranışlar
son derece düş kırıcıdır. Bütün evren Allah'ın işaretleri ile do­
ludur; insan ruhunun kendisi de Allah’ın birliğinin ve inayeti-

• nin şahidi olarak ortaya konulur. Ve Allah'ın elçileri de, tarih
boyunca insanı tekrar tekrar ve yeniden Allah’a çağırmakla
meşgul olmuşlardır. Fakat çok az insan hakikati kabul et­
miştir; çoğu onu reddetmiş, kâfir (Allah’a şükran duymayan,

lâl etmiş olur.12 Bundan dolayı gerçek iman, Allah’m Birliği’ni
kabul; İslâm ise İlahî Buyruk’a itaattir.

Şeytan. Günah ve Tövbe
“İlâhî Birlik"in hakikatini iletmek için Allah insanlara el­

çiler veya peygamberler gönderir. Çünkü yapısal zayıflığı in­
sana ya sürekli Allah’ı unutturur ya da insanlar Şeytan’ın
aldatmacaları vasıtasıyla bilerek İlâhî Birlik’i reddederler.



doğası İle değil insanın psikolojik doğası ile ilgilidir.

davranışlarını ana batlarıyla doğrusal olan bir çizgide tutmak. O ayetlerin
tükenmez felsefi tartışmalardır.

rinin engellendiği anlamı çıkarılamaz. Onlardan çıkarılması en olası genel

felsefi bir düzleme çekilip oraya yerleştirilerek "irade özgürlüğü ve ön-
belirlenim" diye anılan felsefi sorun çerçevesinde tartışılmakla şu soru

hürlediğinl, kulaklarım tıkadığını veya gözlerini kapattığım" söyleyen ayet­
ler geleneksel İslâm düşüncesinde ve günümüzde ciddi teolojik ve felsefi

rumlamışlardır. Ve, diğer yandan, bu türden ayetler Kelâm'da (“Allah’ın
“mahiyeti' hakkında kelâm edilemeyeceği" ilkesini bizzat Kelâm koymasına

O'nu reddeden) olmuşlardır ve insan böylesine inatçı hale gel­
diğinde “kalbi Allah tarafından mühürlenir,”13 Buna rağmen,
tövbe etmesi ve hakikate dönerek kendisini kurtarması her
zaman mümkündür. Dönüşü olmayan nokta yoktur; Allah
her zaman affetmeye hazır ve isteklidir. Gerçek tövbe bütün
günahları temizleme ve insanı hayata başladığı ilk günahsız
haline döndürme gücüne sahiptir.

Peygamberlik
Peygamberler, elçi olmak üzere Allah’ın özel olarak seçtiği

rilemeyecek bir 'kötülük' durumuna ulaşır ve bu noktada da kalbi Allah
tarafından mühürlenir, kulakları sağır edilir... Yani Allah, kuralı 'icradanbaşka şey yapmamaktadır. Oldukça ayrıntılı yorumlar için bkz. Adil Çiftçi,
Fazlur Rahman ile İslâm'ı Yeniden Düşünmek, “İnsan" alt bölümü. (Ç.N.) 

reddedenleri doğruya iletmediğTdir. Yani burada bir *psikolojl  kuralı' iş­
lerliktedir ve işleyişi de, başlangıçta değil sonuçta Allah'a atfedilmektedir.
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Onların görevinin doğruluğunun tasdiki olarak Allah on­
ları mucizelerle donatır: İbrahim ateşten kurtarılmıştır; Nuh
tufandan, Musa Firavun’dan. İsâ ise, bakire Meryem’den doğ­
makla kalmamış Allah onu Yahudilerin çarmıha germesinden
de kurtarmıştır. Elçilerin nihaî noktada Allah tarafından ba­
şarıya ulaştırılması ve kurtarılması fikri Kur’an’m akide sis­
teminin ayrılmaz bir parçasıdır.

Bütün peygamberler insandır ve mutlak manada tanrılı­
ğı paylaşmazlar. Onlar sadece vahyin ahcısıdırlar. Allah hiç­
bir zaman insana doğrudan konuşmaz; ya ona bir melek elçi
gönderir, ya bir ses işittirir veya ilhamda bulunur. Hz. Mu-
hammed, bu peygamberler zincirinin son halkası ve en büyü­
ğü olarak kabul edilir; çünkü önceki bütün peygamberlerin
mesajları kendisinde tamamlanmıştır. Kur’an hariç onun hiç­
bir mucizesi yoktur; hiç kimse Kur’an’m benzerini ortaya ko-
yamaz. (Fakat vefatının üzerinden çok geçmeden Müslüman-
lar peygambere bir yığın mucize atfetmişlerdir). Melek Cebra­
il, Vahyi Peygamberin kalbine getirir; Cebrail Kur’an’da “ruh”
olarak geçer; fakat bazen peygamber onu görebiliyor ve işi­
tebiliyordu.14 İlk dönem15 anlatılarına göre vahiy, peygambe­
rin normal bilincinin yerinde olmadığı bir ‘kendinden geçme’
halinde vuku' buluyordu. Bu hal ile birlikte yoğun bir terle­
me de görülüyordu. Kur’an’m kendisi, vahiylerin, beraberinde

zetmeksizin bütün peygamberlere inanmayı şart koşar. Fakat
onlar kendi aralarında eşit değildir; bazıları diğer bazılarından
özellikle sıkıntı anlarında daha sabırlı ve daha metin olmakla
ayrılırlar. İbrahim, Nuh, Musa ve İsâ böyle büyük peygamber­
lerdir.

üefclâm'ı Yeniden Düşünmek, Vahiy Bölümü. (Ç.N.f 

iSk^smda Cebrail üîkonuşuyor gösteren rivayetlerle Yüklüdür. (Ç.N.) 



olağan üstü bir ağırlık hissi getirdiğine işaret eder: “Eğer Biz
bu Kur’an’ı bir dağa gönderseydik, Allah korkusundan dolayı

Bu durum ve hadise, hemen birlikte, mesajm Allah'tan ol­
duğuna dair kesin bir inanç da yüklüyordu ve Kur'an kendi­
sinin “Korunmuş Tabla”da yazılı olan “Esas Kitab”ın farklı bir
dildeki nüshası17 olduğunu söyler. Bu kesinlik fikri öylesine
yoğundu ki, Kur’an kendinin dünyevi bir kaynaktan olduğu­
nu kesin biçimde reddeder: çünkü “öyle olsaydı bir yığın şüp­
he ve çelişkilere maruz kalırdı.” /

Burada öz anlam olarak sunulan ayet veya ayetler şunlar olmalı: “Biz bu
Kur’an’ı dağa indirseydik. onu (yüklenemeyeceği için) boynunu bükmüş ve
Allahla sorumluluk) korkusundan paramparça olmuş görürdün. Kendisiyle
bir dağın hareket ettiği, yeryüzünün titrediği ya da ölülerin konuşturuldu-
bu Kur’an onu yapardı)." Kur’an: 13. Ra'd, 31-32). (Ç.N.)
dilde bunun karşılığı “istinsah", yani bir metnin başka harflerle veya dil
ile "kopyasidır. Bu çeviride sakınca olmayabilir; ama Fazlur Rahman’m
Kur'an baklandaki temel fikrinin “onun sonradan oluşmuş bir kitap ol­
duğu" akılda tutularak buradaki kastının Kur’an’ın “Ana Kitab’ın” fark­
lı dille (Arapça) aynen kopyasi olmadığı bilinmelidir. Yani Kur’an “Allah
Katindaki 'Kitab’ın bir tıpkı-basım’ nüshası değildir başından sonuna: o.
Ana Kitab’ın mesaj itibariyle aynısıdır. Allah her Peygambere hangi mesajı
gönderiyorsa Hz. Muhammed’e de aynım gönderir ama ilkeler olarak. Bu
mesaj veya ilkelerin dışavurumları her peygamberin kendi dilinde ve o di­
lin kullanıldığı zihinsel, toplumsal ve fiziksel çevresinde somutluk kazanır.
Öyleyse, zaten, hiçbir İlâhî Kitap, Ana Kitab’ın aynı değildir. Fazlur Rah-
man’ın bu yorumu, gayet açıktır ki, Kur’an hakkmdaki yaygın geleneksel
düşünceye de tamamen terstir. Büyük bölümüyle gelenek, Kur’an’ı “eli­
mizdeki haliyle önceden hazırlanmış olup, sadece peygamberin ağzından .
yedinci asırda dışan çıkıyor" görür; yani, bir bakıma, yedinci asırda olup
bitmiş ’gibi görünen’ bütün olaylar ezelde meydana gelmiş ya da Allah ta­
rafından belirlenmiş ve onlann cevabı olarak ayetler de ezelde hazır hale
getirilmiştir; sadece ve sadece aynı olayların ’temsilen’ tekrar vukuu ve
cevaplann/ayetlerin yine ’temsilen’, Hz. Muhammed’in (hoparlör gibi dü­
şünülen) ağzından çıkması söz konusudur. Sadece sosyolojik değil teolojik
açıdan da baksanız, böyle bir tasavvur, Allah'ı ’bir spekülatif akıl’ durumu­
na sokar; halbuki sadece kutsal kitaplar değil, K. Manc’ınki gibi, tüm ‘evren
projeleri’ ‘varoluşsa! veya işlevsel bir akl'm ürünü olmak gerekir, gerçek
durumlara gerçek cevaplar veren ‘akl’ın. Toparlayacak olursak: Kur’an za­
ten ezelde meydana gelmiş olay ve durumlara zaten önceden verilmiş ce­
vaplardan oluşmuş değildir; olay olur cevap verilir, ya da olay olur cevap
beklenir arada bir ‘anlama mesafesi’ konularak; İkincisine gösterilebilecek
en çarpıcı örnek “ifk hadisesidir, Hz. Aişe ile alakalı bu olayla ilgili ayetler/
cevaplar epey zaman geçtikten sonra verilmiştir. (Ç.N.)
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Eskatoloji/Ahiret
İslâm akidesine göre, dünyanın sona ereceği Son Gün ölü­

ler yeniden diriltilecek ve dünyadaki davranışlarına göre her
insan hakkındaki hüküm kendisine bildirilecektir. Kur'an
esasen ve daha çok kişilerin yargılanmasından bahsetmek­
teyse bile; ayn ayn toplumlann da tekrar diriltileceğini ve
“kendi kitaplarına göre” yargılanacaklarım belirten ayetler de
vardır. Buna uygun olarak Kur’an, aynı zamanda, “toplumla­
nn ölümü”nden de bahseder bazı yerlerde; her toplumun belli
ve sınırlı hayat süresi vardır. Ancak gerçek yargılama bireyler
için ve bireyler hakkındadır ve hayattaki davranışlarına göre
olacaktır. Yeniden dirilmenin olanaklıhğını ispat için Kur’an
bir ahlâkî bir de fizikî delil kullanır. Davranışların mükafat
veya cezası bu dünyada tam olarak verilemeyeceğinden; onun
tamamlanması için bir son yargı ahlaksal olarak zorunludur.
Fiziksel olarak da; Mutlak Kadir olan Allah her şeyi yok etme
ve varlıklara yeniden hayat verme gücüne sahiptir; çünkü her
şey sınırlıdır, sonludur ve bu sebeple Allah'ın sınırsız, sonsuz
kudretine bağımlıdır.

Kur’an’ın öğretisine göre şefaat ya da aracılık yoktur; mer­
hametinden dolayı sadece Allah'ın kendisi affedebilir bazı gü­
nahkârları. Lanetlenenler cehennem ateşinde yanacaklardır;
kurtuluşa erenler ise cennet nimetlerinden yararlanacaklar­
dır. Cehennem ve cennet hem ruhsal hem de fizikseldir. Fizik­
sel ateş içerisinde acı çekmenin yanı sıra, lanetlenenler aynı
zamanda ateşi “kalplerinde de” duyacaklardır; aynı şekilde,
kurtulmuşlar, fiziksel tatminin yanı sıra İlâhî rızayı kazan­
makla en büyük mutluluğu tadacaklardır. Fakat çok erken
bir dönemde, Hıristiyanların “kurtarılma" akidesinin karşılığı
olarak, İslâm geleneğinde şefaat ve aracılık fikri gelişmiştir.

Toplumsal Görevler
Her varlığın olduğu gibi insanın varoluşunun da gayesi

İlahî Emr’e uymak olduğundan, insan ile ilişkisi bakımından
Allah bir Kumandan’ın/Âmir’in rolûndedir. Evrendeki diğer
tüm varlıklar Allah’a otomatikman ya da ister istemez itaat



Kur’an'ın öğretiler Sistemi 

ve şöyle de çevirtebilin "İnsan doğası hercaidir. Kendisine bir kötülük do-

terdiği yola (dine) aslında uymayanı gördün mü?l Kimsesizlere kötü dav-

aynntılı bir inceleniş! için bkz. Adil Çiftçi. Kazlar Rahman ile İslâm'ı Yeni­
den Düşünmek, Ankara: Kitabiyat yayınlan. 2001 (ikinci baskı), ss. 201-

ederken; yalnızca insan uymak ya da uymamak seçeneğine
ve tercihine sahiptir. Şeytan’ın mevcudiyetine yönelik derince
kökleşmiş inanç sebebiyle insanın en temel görevi ahlâkî mü­
cadele haline gelir ve ahlâkî mücadele insan davranışlarının
özüdür. Allah'ın Tekliği’nin kabulü ve tasdiki sadece zihinsel 

dir. O. Kur'an’da bulunan Allah hakkında ‘gibi görünen*  ifadelerin “insan
hedefe doğru insanları yönlendirmek için var olduğunu" söyledikten son­
ra şöyle den “...insanlar için değerler sistemi ortaya koymayan bir Tann,
Modemity: Transformation of an Intellectuel Tradition, University of Chica-

nuçlan da beraberinde getirmelidir;18 bunların en önemlileri
ise zihin darlığından ve kalp küçüklüğünden kurtulmaktır.
Bunları başararak insan kendisini aşmalı ve en kıymetli mal-
mülklerini başkalarının iyiliği için sarf etmelidir.

Acı ve ıstırapları hafifletmek ve yoksullara yardım etmek
açısından toplumsal hizmet fikri İslâm'ın öğretisinin ayrılmaz
bir unsurunu teşkil eder. Namaz ve diğer dinsel eylemler,
yoksulların ve yoksunların refahına hizmet edilmemesi du­
rumunda sırf gösteriş kabul edilir.19 Bu mesele bağlanımda
Allah'ın insan doğasını eleştirisi çok keskindir: “İnsan, doğası
bakımından istikrarsızdır; başma kötü bir şey gelse ne yapa­
cağım şaşırır, ama güzel şeyler elde etse onların başkalarına
da ulaşmasını engeller.”20 Başkaları için malından mülkün­
den sarf etmesi durumunda yoksullaşacağım insanın kulağı­
na fısıldayan, Şeytan’dır. Halbuki Allah, bu türden harcama
karşısında daha fazla zenginlik vaad eder; çünkü böyle bir



örnek olarak verilebilecek ayet: “Mal biriktirmek sizi kabre kadar oyaladı;

(Ç.N.) 

Müslüman toplumun görevi, yeryüzünde “bozulma, ko­
kuşma, ve adaletsizlik olmasın diye” “iyiyi tavsiye edip, kö­
tülükten sakındırmak” olduğu için ve toplum iktidar kaynağı
olarak kurulduğundan dolayı cihad ilkesi mantıksal bir so­
nuçtur. İlk dönem Müslüman toplumu için o aslî bir dinsel
kavramdı. Cihad veya kutsal savaş, zorunlu durumlarda si­
lahlı kuvvet kullanarak etkin mücadele anlamına gelir. Ci-
had’ın hedefi insanları Müslüman yapmak olmayıp, İslâm'ın

Bu konuyla ilgili ayetlerin anlamı toplu olarak şöyle verilebilir: “Allah’a
yatıran yapılmalı ki Allah katında karşılığı kat kat dönecek bir hesaplan.
olsun." Kur'an: 30. Rum, 39; 2. Bakara, 245; 5. Ma’ide, 12-18; 57. Hud.

sur. 1-4. (Ç.N.)Anlaşılacağı gibi metindeki bütün dipnotlar bize aittir ve ayetlerin yer ve
ndaki ve başka yerlerdeki bazı ifadeler bu kitapta bulunan diğer makale-
lelerde sıkça geçeceği için yerlerini göstermedik burada. (Ç.N.)
Fazlur Rahman, ‘nasihat’ı sadece iyiyi ve doğruyu tavsiye değil, ondan

sarf Allah’a yatırım yapmaktır ve insanların ribâya yatırdığı
paradan çok daha fazla artış gösterir.21 Yoksulların ve yok­
sunların haklarını gözetmeksizin mal-mülk yığmak âhirette
en feci ceza ile tehdit edilir22 ve bu dünyadaki toplumlarm
çöküşünün de temel nedenlerinden birisi olduğu vurgulanır.
Ribâ uygulaması yasaklanmıştır.

İnanç/iman bağını çevreleyen bu sosyo-ekonomik öğre­
ti iledir ki, “birbirinin kardeşleri” oldukları ilân edilen, bir­
birine yakından bağlı inananlar toplumu fikri ortaya çıkar.

' Müslümanlar “insanlar arasında şahitlik yapacak olan'orta
toplum”, “insanlık için kurulan en iyi toplum” olarak tanımla­
nır; bu toplumun görevi de “iyiyi salık vermek, kötüden uzak
tutmaVtır.23 Toplumsal yardımlaşma ve “nasihat”a24 vurgu
yapılmakta ve toplumun menfaatlerine bilinçli olarak zarar
veren kimselere ibret-i alem ceza verilmek gerektiği ifade edil­
mektedir. Toplum içerisindeki asilerle -eğer sorunlar iknâ ve­
ya hakem tayiniyle çözülemezse- savaşılmak ve kuvvet kulla­
nılarak altedilmelidir onlar.



ilkelerine göre yönetmek üzere toplumlann kollektif işleri üze­
rinde siyasal egemenliği elde etmektir daha ziyade. İnsanla­
rın Müslümanlığa girişleri, iktidar Müslüman toplumun eline
geçtiği zaman, bu sürecin yan ürünü olarak vuku bulur. Kaldı
ki, “zorla” Müslüman yapmak İslâm akidesi tarafından kesin­
likle yasaklanmıştır; çünkü Kur’an’m vahyolunması ile birlik­
te “iyi ve kötü birbirinden ayrılmıştır." Öyleyse hangisini tercih
ederse ona uyabilir insan. Ve dünyevî üstünlük, güç ve iktidar
için savaş açmak da kesin şekilde yasak kılınmıştır. Ne var ki;
Müslüman İmparatorluğunun kurulup yerleşmesiyle cihad il­
kesi toplumun liderleri tarafından değişime uğratılmıştır. On­
ların temel ilgisi imparatorluğun ve idaresinin pekiştirilmesi
olmuştur ve bundan ötürü, bu ilkeyi yayılmacı anlamdan zi­
yade savunmacı bir anlamda yorumlamışlardır. “Hüküm yal­
nız Allah’a aittir.” düşüncesinde olan Hariciler sürekli ve dur
duraksız cihad'da ısrarlıydılar; fakat takipçileri VIII. asırdaki
iç savaşlar döneminde hemen tamamıyla yok edildi. İktisâdi
adaleti sağlama ve güçlü bir toplum oluşturma çabasma ila­
veten Hz. Muhammed, Arap toplumunun genel bir reformuna
da girişti; özellikle o toplumun yoksullar, yetimler, kadınlar ve
köleler gibi zayıf katmanlarım korumaya yönelik bir ıslahat/
reform gayretiydi bu. Kölelik yasal olarak lağvedilmedi, ama
kölelerin hür bırakılması bir fazilet eylemi olarak dinsel açı­
dan teşvik edildi. Kölelere; köle ve efendi arasında belirlenen
bir para miktarım kölenin kazançlarından taksitle ödemesi
karşılığında hürriyetlerini elde etme hakkı da dahil hukuk­
sal haklar tanındı. Efendisinden/sahibinden çocuğu olan köle
kadın, sahibinin ölümünün ardından hemen özgür olacaktı.
Yoksulluk korkusu veya utanç duygusu sebebiyle bazı kabile­
lerde uygulanmakta olan kız çocuk katli yasaklandı.

Kabile veya ırk esasına dayanan ayrımcılık ve imtiyazlar
Kur’an’da ve meşhur Veda Hutbesi’nde zemmedildi. Bütün
insanların “Adem’in eşit çocukları” olduğu ilân edildi ve Allah
nazarında kabul gören tek ayrımın takvâ ve iyi davranışlara
dayandığı ifade edildi. Kabileler arası intikam şeklindeki kök­
lü Arap kurumu -ki öldürülmesi gereken kişinin ille de katilin 
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kendisi olması gerekmiyordu, derece açısından ona eşit biri
de olabilirdi- lağvedildi. İslâm öncesi ,mürûwet/delikanlılık’
ahlâkî ideali değişime uğratıldı ve daha İnsanî olan ahlâkî fa­
zilet ve takvâ idealine yerini bıraktı.25 

mlz cevaplar hermeneutiğimizin kuramsal zeminini sunacaktır. Bunlara

Onlara bağlayamadığımız ya da onlar akılda tutulmadan yapılan yorum-

eşitlik, yardımlaşma, bencillikten
Rahman da ‘solcu’ oluversln." diyenler de az değildir... (Ç.N.)

Kur’an’a bindirilmiş bir ‘sol yorum’ olduğu düşüncesinde değiliz. Kaldı ki;

varolma şartlan (adalet/adaletsizlik: hürriyet/hürriyetsizlik; zenginlik/

cuklan olduğunu, İslâm açısından ikisinin de tercih edilmesi gerekmedi­
ğini" İfade ederek. Kapitalizmi "daha ıslah edilebilir" görür. İşte bu nokta

temel İlkeler İle aynı olduğunu; dolayısıyla da, neredeyse aynı ‘söyleme’
sahip olduklarım" söylemektedirler. “İktisadi Adalet" yazısında göreceği-

de ahlâkî-dinî sebebi vardır. Ahlâkî-dinî sebep kısaca şudur Müslüman-
lar, tarihsel sürecin Kur’an’m çevresine bağladığı kabuktan dolayı onun
temel öğretilerini ve bunlardan doğan ana hedeflerini unutmuşlardır
neredeyse; bunlar hatırlanmalı ve hatırlatılmalıdır. Bir yazısında şunu
der: "Müslümanlar Kur’an’m ideallerine yeniden bakmalıdırlar." O, bu
“ideallerde" Allah'ın birliği kadar insanlara birliğini de görür. Yani Allah
kendisi baklandaki anlayışları ’reforme etmek' kadar, insan hayatım da
’reforme etmek’ için göndermiştir Kur’an’ı. Allah’a çağrı, adalete çağrıdır;

25 Fazlur Rahman'ın, Kur’an’m dinsel-toplumsal öğretilerini sık sık ele al-



VAHİY VE PEYGAMBER*

İslâm’ın doğuşundan beri her Müslüman şuna inanmış­
tır ve inanmak zorundadır: Kur’an, Peygamber’e vahyedilmiş
olan Allah Kelâmı’dır. Bu merkezî inanca sahip değilse, hiçbir
kimse ismen dahi Müslüman olamaz.

Bu böyle olsa da; Allah Kelâmı’nın Peygamber’e nasıl ulaş­
tığı hususunda bir tartışma süregelmektedir. Yüzeysel bir bi­
çimde olsa bile İslâm düşünce tarihi ile tanışıklığı olanlar bu
meselenin başlarda şu şekli aldığını hatırlayacaklardır: “Al­
lah’ın Kelâmı (veya sözü) olmaklığından dolayı Kur’an O’nun
yaratılmamış (sonradan varolmamış) ezelî bir sıfatı mıdır, yok­
sa sonradan oluşmuş bir şey olup ezelî bir sıfat değil midir?”

. Bilindiği gibi; Mu’tezile Kur'an’ın yaratılmışlar dünyasına
ait olduğunu ve dolayısıyla da, Allah'ın ezelî1 sözü olmadığım
kabul ediyordu. Bu, Allah yanında -İlâhî bir sıfat dahi olsa-
başka bir ezelîyi reddetmelerinin bir sonucuydu.

Ahmed İbn Hanbel’in öncülüğünde, Sünnî akide bu görüşe
şiddetle karşı çıkmıştır ve sonunda şu inancı kabul ettirmek­
te başarılı olmuştur: “Kur’an yaratılmamıştır ve Allah'ın ezelî
sıfatlan alanına aittir.” Ama bu durumda da; Allah'ın bir ezelî
sıfatının, vahyolunmak için Peygamber ile nasıl bağlantı kur­
muş olduğu, açıklanması gereken bir sorun haline gelmiştir.

Ebu’l-Hasan el-Eş'ari. ve diğerleri gibi Sünnî akidenin bü­
yük önderleri, böyle bir durumda şunu söylemek zorunda kal­
dılar: “Okunduğu, işitildiği ve görüldüğü haliyle Kur’an Allah
Kelâm’ı değildir." Onlann açıkça ifâde ettikleri şey. Allah'ın
ezelî Kelâmı’nın, Allah’ın soyut, ezelî ve bölünemez içsel sözü
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bunun gibi; Lafzı Vahiy, Peygamber'ln zihninde halihazırda
mevcut olan kelimeler, deyimler ve üslûp kalıbında ortaya çıkar.
Bu, açıkça şu demektir; Vahiy, Peygamber’in zihninin

-peygamberliğe başlamasından evvel- sahip olduğu aynı te­
rimler, deyimler ve kelimelere bürünmüştür.

Şetahat isimli Farsça eserinde Veliyullah daha da ileri gider:

(“Kelâm Nefsi”); Kur’an ve diğer kitapların onun “ürünleri” ol­
duğudur. Kur’an, Vahiy zincirinin sonuncu ve son halkasıdır.
Sünnî görüşün bir ifâdesi, Müceddid-i Elf-t Sânı [imam Rabba­
ni] tarafından şöyle ortaya konulmuştur:

Allah’a andolsun; Allah'ın Kelâmı, hakikatte tektir (tek bir içsel
Kelâmdır). Ürünler dışardan (Tevrat, İncil ve Kur’an olarak) çok

Buraya kadar sorun yok. Ne var ki, meseleyi böyle serdet-
mek ve bu şekilde çözmek hiç de tatmin edici olamamıştır.
Aslında sorunu ele alma ve çözme öylesine soyut ve nazarî idi
ki, İkbal, Kelâm ilminin putlarından birisi olarak gördüğü bu
tartışmayı (yani “Kur’an mahluk mudur, yoksa gayri mahluk
mudur.”) meşhur şiirlerinden birinde alaya alarak aşağılar:

Kur’an’m kelimeleri yaratılmış mıdır,
Yaratılmamış mıdır?
Hangisini kabul etmekte yatar İslâm

Kelâm İlmi’nden yontulan Lât ve Menât putlan
Günümüz Müslümanları için
Yeterli değil midir?
Sorun işte şimdi ve böylece daha sağlam bir çerçeveye

yerleştirilmiş, Peygamber’in zihninin İlâhî ve ezelî bir kay­
naktan doğan sözler topluluğu ile nasıl irtibat kurabildiği so­
rulmuştur.

Füyûz el-Harameyn’de Şah Veliyullah şöyle der:
Şeriat kural ve yasaları her zaman bir toplumun yerleşik ve
yaygın kendi örf ve geleneklerine uygun olarak konulur... zararlı
ve kötü davranış tarzları Allah tarafından ilga edilirken, zararsız 
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Allah, kıyamete kadar yürürlükte kalmak üzere bir yol [Şeriat]
bildirmek isteyince. Peygamber’in zihnini zorla tahakküm altına
alıp onu hazırladı ve Peygamberin tertemiz kalbine Kelâmulla-
hi müphem olarak ve icmalen indirdi... Mesaj (vahiy), tâbiatüs-
tü alanda varolduğu haliyle Peygamber’in saf kalbine nakşedildi
ve böylece Peygamber bunun Allah Kelâmı olduğuna kani oldu.
Bundan sonradır ki; bu tertip edilmiş söz ihüyaç oldukça melek
vasıtasıyla Peygamber’in aklî melekelerinden dışarıya çıkanlı-

Şimdi vahyin tarzı meselesinin psikolojik açıdan ele alı­
nıp cevaplandınldığı bir noktaya varmış durumdayız. Burada
açıkça söylenen; Kelâmullah’ın Peygamber’in zihnine iletildi- 

tabiatmdandır. Denilebilir ki, ikisi -his ve fikir- aynı iç tecrübe
bütününün ayn olmayan veçheleridir.2
Daha sonra İkbal, Hocking’den dinî bilincin içeriği husu­

sunda alıntı yapmaktadır:
Nedir bu hls-dışı (other-than-feeling) şey ki, his kendisinde so-

bilinçli bir benin istikrarsızlığıdır. Bu benin istikrarını sağlayacak
olan şey ise benin kendi sının içerisinde değil, onun ötesinde-

hiçblr his kendi kendi nesnesi hakkında hiçbir fikre sahip ola-

olduğu kelime dağarcığı ve üslûp ile Peygamber’in dilinde(n)
zaman zaman dışavurduğudur.

Burada yeni bir sorun doğmaktadır; eğer kelimeler, üslup
ve deyişler/deyimler Peygamber’in zihninde önceden beri var
idiyseler, nasıl ezelî, ilâh! ve yaratılmamış Kelâm olmaktadır­
lar. Nasıl oluyor da, Allah Kelâmı Peygamber’e sadece anlam
olarak veya hissi tarzda geliyor değil de, Kur’an’ın bizzat ke­
limeleri de İlâhî olarak vahyediliyor? Bu sorun ile İkbal Re-
constructiorim ilk bölümünde biraz ilgilenmektedir. Ondan
uzun bir alıntı yapmak istiyorum.

Ama bilinmelidir ki, diğer bütün hisler gibi mistik his de zihin-
sel/bilişsel (cogniüve) bir yöne sahiptir; ve inanıyorum ki, işte bu
zihinsel/bilişsel unsurdan dolayı mistik duygu kendisini fikir 



Yaratıcı Bir Akt

mayacak kadar kör değildir. Bir his maksada/hedefe sahipse, bu
hissin ayrılmaz bir parçası olarak, onu diğerlerine ulaştıran tür­
den şeyin bir bilgisi de maksada/hedefe sahiptir.3
Hocking’den yapmış olduğu bu iktibastan sonra İkbâl şu

yorumu yapar:
Fakat Hocking’den demin yapılan iktibas dinde düşüncenin
meşruluğundan daha geniş bir uzanıma sahiptir. His ve fikir
arasındaki canlı irtibat, bir zamanlar Müslüman düşünürleri bir
yığın sıkıntıya sokmuş olan Lafzı Vahiy üzerindeki Kelâmı tartış­
malara da ışık tutmaktadır. İfâde edilmemiş haldeki duygu, yolu­
nu bir fikirde sonlandırmak ister: o da, sonra, bizzat kendisinden
kendi görülür kılıfını oluşturur [kelime/lafiz]. Fikir ve kelimenin
birlikte ve aynı anda his menşeinden/rahminden doğduğunu
söylemek bir metafor değildir sırf; ama mantıksal anlayış onları
zaman sırasına koyar ve onları birbirinden ayrışık telakki ederek
kendi kendine sorun çıkarır. [Kısacası:] bir anlamda kelime[ler]
de [Allah tarafından] vahyedilir.

İkbal’in bu ifâdeleri açıkça şunu demeye götürür: Psikolo­
jik açıdan bakarsak: his, fikir ve kelime birbirinden ayrılmaz
(organik) bir bütündür ve Peygamber’in zihninde bir defâda
ve birlikte doğarlar. Ne var ki, düşünce-kelime bütününün
doğuşu Peygamber’in kontrolü dışında ve özgün ya da evvel­
ce olmayan bir etkinlik olduğu için, Peygamber’in ötesinde-
ki/dışındaki bir kaynaktan Bildirim (Revelation) olarak kabul
edilmelidir. Ama îkbâl’in; Lafzı Vahiy sorununa önerdiği bu
çözüm yeni bir sorun doğurmaktadır.

Bti kuram, bütün ilharnî hâdiseler ve şair, sanatçı, hatta
sufîninki dahil tüm özgün zihin eylemleri için güzel bir açık­
lamadır. Dahası o, özgün bir bilgi parçasının keşfedildiği tüm
yaratıcı bilgi fiillerinde -meselâ Einstein’in izâfiyet Kuramı-
işe yararlığa sahiptir. Şu halde, tüm yeni bilgiler, bir anlam­
da, bilenin ötesindeki bir kaynaktan verilirler. Fakat soru şu­
dur: Kur’an’ın Vahyini, safilerinki dahil diğer bütün özgün
bilme/idrak şekillerinden ayn kılan ayırt edici özellik nedir?



(Ç.N.).

den (Allah'tan] gelen bir ses açıkça, yanlışlanamaz ve şüpheye yer
vermeyecek bir şekilde konuşmuştur. “Söylemek” anlamına gelen

İslâm adlı kitabımdaki ifâdelerim (Bölüm 2) İkbal’den az
önce iktibas edilen satırların yol açtığı işte bu soruna bir ce­
vap girişimiydi. Bize göre; mademki Kur’an sahih ve hakiki
Vahiy’dir; yeni bir şeyin keşfedildiği öteki özgün bilgi/bilme
tarzlarından ayırt edilmelidir. İkbal bu noktayı ayrıntılı işle-
meyip sadece bir işaret ve yön gösterdi. Ben İkbalin işte bu
düşünce çizgisini işleyerek ve geliştirerek, Kur’an’ın kendisi
olan Lafzı Vahy’in kendine özel oluşluğunu ispat etmeye gay­
ret ettim. O kitaptan alıntı yapıyorum:

Kur’an’ın kendisine ve elbette Müslümanlara göre, Kur’an Al­
lahın Kelâmı’dır. Hz. Muhammed de Mesajı/Vahyi Allah’tan, yani
kendisinin tamamen ötesinden (az sonra anlamım açığa çıkarma­
ya çalışacağız bu “tamamen ötelik"in) aldığından o kadar emindi
ki, bu bilincin gücüne dayanarak. Musevî ve Hristiyanlarm İb­
rahim ve diğer peygamberler hakkmdaki en temel tarihsel iddi-
alannın bazılarım reddetmiştir. İşte bu “Başka/Öteki", bir kanal'

de çeşitli yerlerinde Kur’an’ın yalnızca ‘mana’ ve fikirler itibâriyle
değil, lafzî olarak da iletildiğini ifâde eder, ‘iletme/bildirme’ için
Kur’an’ın kullandığı terim uahı/dir; bu, anlamı açısından ‘ilham’a
yakındır, ancak lafzîliği hariç tutulmaz ise... (ss. 30-31).

. Dahası, sıradan insanın bilincinde bile düşünceler/fikirler ve his­
ler rastgele dolaşıp mekanik olarak kelimelere ‘bürünmez’. Hisler,
fikirler ve kelimeler arasında gerçekten de canlı bir irtibat vardır.
İlhamda -şiirsel ilhamda bile- ilişki öylesine yakın ve tamdır ki.

pıdır. (s. 33).
Şu ana kadar İkbâl ile ayni şeyleri söyledim zihnin yaratı­

cı sürecinin psikolojisi hakkında. Buradan açıklığa çıkmak­
tadır ki; bu yaratıcı sürecin kaynak ve kökeni İnsanî aracı­
lığın [Peygamberin]4 normal alanının ötesinde ise de, süre-

. cin kendisi, belirgin bir şekilde, ‘aracı’nın zihninin ayrılmaz
bir unsuru olarak meydana gelmektedir. Öyleyse; madem ki
tüm süreç, sıradan anlamda, onun zihninde oluşuyorsa, o
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farklı insanlar arasındaki değişiklik değildir; aynı kişinin iç haya­
tı da farklı zamanlarda değişkenlik gösterir (age. s. 32).
İmdi; Peygamber, normal, genel karakteri, yani davranışları­
nın bütünü, diğer insanlannkinden üstün olan bir insandır. O,
başlangıçtan beri, insanlar ile, hatta onların gayeleri ile çatışma
halindedir ve tarihi yeniden yazmak ister. İşte bundan dolayı,
Sünnî akide Peygamber’in büyük hatalardan uzak olduğunun
(ismet akidesi) kabul edilmesi şeklindeki, mantıksal olarak doğ­
ru, bir sonuca varmıştır. Hz. Muhammed tam da böyle bir insan
idi; hatta, tarihte bilinen öyle tek insandı. Onun davranışlarının
Müslümanlar tarafından Sûnne(t) - “Mükemmel Örnek- kabul

[söz] psikolojik süreçler açısından onun [aracının] sözüdür;
ama kaynağı aracının ötesinde/dışmda olduğu için de Vah.-
yedilmiş Söz’dür [Allah'ın Kelâmı’dırJ. Bunu söyleyerek ben,
İkbal ve Şah Veliyullah’ın demiş olduklarım daha açık şekilde
yeniden söylemiş oluyorum.

Ne var ki; Vahyin psikolojik izahı nihaî izah olamaz ve
İlahî Vahiy [kavramının] manasım tüketemez. Dahası; sadece
ve yalnızca psikolojik açıklama sunmak, Kur’an’m Vahyi’ni
şiirle, sanatsal ve sûfî ilham gibi diğer tarzlarla aynı sınıfa
yerleştirmek olur. Peki, o zaman, Kur’anî Vahyin kesin İlâhî
niteliğini ve kendisine haslığım nasıl ispat ederiz. Bunun ce­
vâbına yönelik olarak aynı kitaptan iktibas edeceğim şu izah­
ta bulundum:

Bir önceki bölümde, Kur’an’m asıl hareket tarzının ahlâkî oldu­
ğunu ve hem Allah’ın Birliğine hem de toplumsal adalete [insan­
ların Birliğine] vurgu yapmasının da bundan kaynaklandığım
söylemiştik. Ahlâkî buyruk değişmezdir: Allah'ın ’Emri’dir o; in­
san Ahlâkî buyruğu koyamaz da bozamaz da, ona boyun eğme­
lidir. Bu boyun eğişe İslâm, davranışlarla uygulanmasına ibâdet
diyoruz. Kur’an’m, Ahlâkî Buyruk üzerine son derecede vurgu
yapmasından dolayıdır ki. birçok kimse İslâm'ın Allah'ının esa­
sında Adalet Tanrısı olduğunu düşünmek temayülündedlr. Ahlâk
Kanunu ya da ruhî/manevî ilkeler bilinmeli (anlaşılmalı) ki uygu­
lanabilsin. Şimdi; bilme ve idrak gücü açısından insanlar elbette
hayli farklılık gösterirler. Dahası, ahlâkî ve dinî idrak, sırf aklî
idrakten de çok farklıdır; çünkü birincisinin ayrılmaz özelliği, id­
râk ile hemen birlikte olağanüstü bir ‘ağırlık’ hissi oluşturması ve
idrâk edeni büyük ölçüde dönüşüme uğratmasıdır. Şu halde id- 



edilmesinin sebebi de budur. Fakat bunların yanında, bazı za­
manlar o, adetâ, .‘kendisini aşar' ve ahlâkî idrakî/algısı öyle yo­
ğun ve keskin hale gelir ki, bilinci Ahlâk Yasası ile birleşir, özdeş-

Kitap nedir bilmezdin. Ama biz onu bir ışık [bilgi] yaptık." (XLII:
52). Ancak [bir özdeşleşme olsa da] Ahlâkî Buyruk ve dinî İlke­
ler Allah Emri’dlrler; ve tamamıyla Allah’ın kendisi olmasalar da,
O'nun unsurlarıdırlar. Öyleyse ve bunlardan dolayı, Kur’an şüp­
hesiz İlâhîdir (age. ss. 32-33).
Hz. Muhammed’in ahlâkî idrakî/algısı en yüksek noktaya çıkıp
Ahlâk Yasası ile özdeşleşince (ki böyle anlarda kendi bireysel
davranışı Allah’ın eleştirisine maruz kalmıştır.) kelime İlham ile
hemen birlikte verilir. Bu açıdan Kur’an katışıksız İlâhî Söz’dür;
ama, elbette o Hz. Muhammed’in bilinci/zihni (inmost persona-
lity) ile aynı derecede yakından irtibatlı olduğu için de, Peygam-
ber’in onunla ilişkisi bir ses kayıt cihazı gibi mekânik bir ilişki
değildir: İlâhî Söz. Peygamber'in kalbinden\zihninden süzülerek
dışavurmuştur (age. 32-33).
Vahyin Peygamber’in zihninde ve kalbinde vuku bulduğu

bizzat Kur’an tarafından vurgulanan bir husustur. 26:194’te
şöyle denilir: “Uyaran olasın diye, güvenilir Ruh onu senin kal­
bine getirdi/indirdi." 2:97’de İse şu söylenir: "... Kim ki Cebra­
il'in düşmanıdır [bırak olsun]; çünkü onu [Vahyi] senin kalbine
indiren odur."

Böylece; Kur’an’ın vahiy ürünü oluş niteliğini ispat sade­
dindeki düşüncelerim iki kısımdan oluşmaktadır. Birinci kı­
sımda Vahiy sürecinin psikolojik izahım yapan Veliyullah ve
İkbâl’in dediklerine katıldım; başka bir şey de yapmadım. Bu
psikolojik izah şunu iddia eder: Bütün özgün bilmelerde ve
özellikle de Vahiyde, fikirler ve kelimeler Peygamber’in zih­
ninde doğdurulurlar. Bunlar yeni fikirler ve buluşlar olduk­
larından, kaynaklan Peygamber’in zihni olamaz; ötedeki bir
kaynağa irca edilip oraya affedilmelidir.

Ama; düşünceler ve kelimeler zihnin ayrılmaz bir ameliye-
si olarak Peygamber’in zihninde doğdurulduğu için de, söz-
ler/kelimeler, sıradan bir anlamda, aynı zamanda aracının
zihnine de atfedilebilir.



Müslümanlar olarak bizim ana görevimiz zihnî ve ahlâkî
basiretimizi geliştirmektir. Kur”an tekraren ve bitmez tüken­
mez şekilde, olup bitenleri sağlıklı aklî feraset ile anlama ve
idrâk etme gereğini vurgulamaktadır.

Yukarıda gördüğümüz gibi; Şah Veliyullah şunu demeye
kadar varıyordu: Kelimeler, deyimler, deyişler ve üslup Pey-
gamber’in zihninde önceden mevcuttu. İkbal ise; kelimelerin,
vahyin alıcısı olan Peygamber’in bilinçli kontrolü olmaksızın
düşüncelerle birlikte doğdurulduğunu söylüyordu. Ben İk-
bâl’e katılmaktayım.

İkincisi; İkbâl’in belirgince açıklamadığı bir şeyi ayrıntılarıy­
la kendim açıklayarak, İlâhî Vahy’in diğer özgün bilme şekilleri
karşısında farklılığını ve kendine has niteliğini ortaya koydum.
Bu yapılmalıdır; çünkü aksi taktirde Kur’an’ın vahyi şiir ve di­
ğer yaratıcı sanat formları ile aynı sınıfa dahil olmuş olacaktır.
Psikolojik açıdan bakılınca elbette onlar benzerdirler ve yaratı­
cı ilham hadisesinin birbirine üstün derecelerini teşkil ederler.
Ama, dinî ve ahlâkî içerik ve değer açısından Kur’an tamamen
kendine özerdir ve yaratıcı düşünce ya da sanatın öteki şe­
killerinden farklılık gösterir. Bana göre, günümüzün düşünen
insanına Vahiy sürecini iknâ edici şekilde açıklayabilmenin ve
aynı zamanda, onun katışıksız İlâhî kökenini -sadece ilham
edilişinde değil bizzat lafzı yapısıyla da yalnızca desteklemek
için değil- göstermek için de tek yol budur.

Şu ana kadar söylediklerimiz ışığında tekrâren söylüyo­
rum ki, Kur’an, Allah'ın, Peygamber’e vahyedilmiş kelâmıdır.
Ve Peygamber’in Allah'ın son ve kelimesi kelimesine aynı olan
vahyini aldığı akidesine inanıyorum. Bu inanç kabul edilme­
dikçe hiçbir Müslüman ismen bile Müslüman olamaz.

Durum böyle olunca, Veliyullah ve İkbal’e dayanan benim
bu düşüncelerimin tepkiye ve zihin bulanıklığına yol açmış
olması gerçekten şok edici. Böyle bir zihinsel karmaşa bizim
fikrî, ahlâkî ve manevî dürüstlüğümüz için bir tehlikedir. İk­
bâl, Mevlana’ya dayanarak: “Bir millet basireti kaybeder ve
doğrulan seçemez hale gelince yokolma yönünde hayli mesafe



Bazen denilir ki; ‘ince’ fikrî meseleler açıktan açığa yazı­
lıp söylenmemek, çünkü ‘ortalama insan’ (‘avam’) onlan anla­
mak ve değerlendirmek için gereken aklî kapasiteden  yoksun­
dur ve zihni kanşır bundan dolayı. Bu, tehlikeli bir yargıdır
ve bir toplumda iki yüzlülüğün beslenmesine neden olur. Ba-
sım-yayımm olmadığı geçmiş devirlerde bazı meşhur bilgin­
ler (Gazâlî meselâ) genel olarak insanları değil, aydınlardan
müteşekkil bir seçkinler çerçevesini muhatap alan eserler ka­
leme almışlardı. Bunu yapmak iyi miydi kötü müydü ayn me­
sele; ama bugün hiçbir şekilde yapılamaz. Kaldı ki, ben bunu
ahlâkî açıdan doğru da bulmuyorum. Bu, bazı Hindu aydın­
larınca takınılan tavrın aynısıdır. Onlar, mesela, tevhid konu­
sunda sıkıştınldıklarmda, Allah'ın birliğinin aslında doğru bir
inanç olduğunu söylerler. Fakat ısrarla şunu da derler: Or­
talama insan tek tanrı kavramım anlayamaz ve algılayamaz;
bunun için de vasıta olarak putları kullanmaları zorunludur.
Helenist savunmacılar da, Hıristiyanlığın saldırılan karşısın­
da putperestliklerini savunmak için tam da bu iddiayı ileri
sürüyorlardı.

İslâm halkçı (democratic) bir dindir. O, Brahmanlar ve ay­
dın sınıfının imtiyazları ve üstünlük iddialarıyla uzlaşamaz.
Onun öğretisi sadece ve ancak aydınlara matuf olmayıp tüm
insan ırkına yöneliktir.

[Son sözüm şudur:] Bir insan bir hakikatten emin ise,
bunu açıkça söylemesi onun görevidir...





İSLÂM’DA CANLANDIRMA VE REFORM HAREKETLERİ’

Gelenek
İslâm’da, kurucu oluşumların meydana geldiği ve sonu­

cunda Sünnî akide ve davranış sisteminin (orthodoxy) so­
mutlaşıp ortaya çıktığı zaman dilimi aşağı yukarı iki buçuk
asn kapsar. İslâmî akidenin teşekkül devri olduğu için, bu
dönemde canlandırma ve yeniden şekillendirme hareketlerin­
den bahsedilemez; zirâ, ikisi de ancak bir ana yol (orthodoxy)
kurulduktan sonra meydana gelebilir, mantıksal olarak. An­
cak bu dönemlerde ortaya çıkan oluşum ve gelişimlerin göz
ardı edilmesi büyük bir hata olur; çünkü bizzat ana çizgi­
nin oturtulması siyaset, ahlâkî düşünceler ve manevî motifler
alanlarındaki uzun çatışma ve çekişmelerden sonra olmuş­
tur. Doğrusu; sonraki bütün önemli oluşumların tohumla­
rı Hz. Peygamber’in vefatından sonraki bu erken, dönemlere
hamledilebilir. Müslümanların [müstakil] bir devlete sahip
olmalarının gerekip gerekmediği, eğer gerekiyor ise nitelik ve
yapısının ne olacağı; İslâm toplumunun uzlaşmacı mı yoksa
dışlayıcı bir temele mi oturacağı; hangi türden İktisâdi ku­
ralların İslâmî kabul edileceği; insanın hür ve sorumlu mu
olduğu, yoksa davranışlarının önceden mi [Allah tarafından]
belirlendiği; toplumun icmâ vasıtasıyla toplumsal bir ruh ile
meseleler hakkında karar verip vermeyeceği yoksa yanılmaz
İmam İlkesini mi kabul etmesi gerektiği... gibi tüm sorunlar
şu ya da bu şekilde ortaya çıktı, tartışıldı ve İslâm'ın ilk nesil­
leri döneminde şu veya bu tarz da cevap buldu.

Bu çatışmalar, nihayet bazı yerleşik davranış ve fikirlerin
benimsenmesiyle III./IX. yüzyıl sıralarında sona ermiş olup,
bu kabullere de, aynı dönemlerde, Hadis elbisesi giydiril­



mekle geçerlilik ve doğruluk kazandırılıp yaygınlaştırılmıştır.
Sünnîliğin içeriğini tanzim etmekten ‘Hadis taraftarları’ (Ehl-î
Hadis) sorumluydu ve o zamandan beri de Sünnî sistemi
onlar oluşturmuştur. Kendi teolojisini (kelâmım) ve bağım- 

için protesto hareketi olarak bahsedebiliriz bu çekişmelerde.
Başkaldırı, özellikle Emevîler döneminde, nüfuz ve güç sahibi
Arapların baskıcı tavırlarına karşı siyasal ve toplumsaldı. Ne
var ki, Şiîlik çok geçmeden bir reform ve başkaldırı hareketi
olmaktan çıkarak, yanılmaz İmamlık ve takiyye (inancın giz­
lenmesi) akideleriyle ayn bir mezhep halinde katılaştı.

Hemen sonraki ıslahat/reform hareketi; kısmen mevcut
siyasal duruma kısmen de oluşmakta olan hukuk ve kelâm
sistemlerine bir tepki olarak ikinci/sekizinci asırda başlayan
sûfîlik idi. İslâm devletinin doğal ve hızlı genişlemesiyle, İslâm
hukukunun süratlice oluşturulması da kaçınılmaz idi. Ancak,
hukuk insanın sadece dış davranışlarını düzenleyebildiği için
bazı hassas insanlar bu oluşumlara şiddetli tepki gösterip,
İslâm'ın tam veya, hatta, yeterli bir ifâdesi olup olamayacağı
açısından hukukun değerini sorguladılar. Zamanla Sûfîlik
yaygınlık kazanıp, ilk başlardaki ahlâkî/manevî ve içe dönüş-
çü merhaleden sonra, hızlıca, Allah ile vecd halinde birleşme
idealine dönüştü; yani -şekilsel ve aklî kelâmın zıttı olan- bu
nihai hedefin gerçekleştirilmesinin vasıtası olarak bir ahlâkî
terbiye düzenine sahip batınî bilgi nazariyesi haline geldi. Ve,
Şiîlik gibi, Sûfîlik de, bireyi ilgi merkezine koymakla ve içsellik
fikri ile Ana Yol’un toplumsal ve halkçı karakterinden sap­
ma eğilimi gösterdi. Bununla birlikte tasavvuf İslâm toplu­
mu üzerinde neredeyse Sünnîlik kadar etkide bulunmuştur;
bunun nedeni ise, bireyin içsel ıslahı üzerindeki ısrarıdır. O,
doğuşundan modem zamanlara kadar, Sünnîliğe en büyük
meydan okuyuş olarak kalmıştır. Dördüncû/onuncu asırdan
itibaren tasavvuf hürleştirici düşünce akımlarıyla fikrî olarak
aynı çizgiye yerleşerek ve kendi batınîliğini Yeni Eflantuncu-
luk’un felsefî mirasıyla birleştirerek Müslümanların en kali­
teli zihinlerinin bazılarım çarpıcı tarzda kendisine çekmiştir.
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Sünnîlik, tasavvufun idealini benimsemedi, benimseyemezdi
de; onulmaz biçimde bireyseldi tasavvuf ve bu da İslâm toplu-
munun ruh ve karakterine ters düşüyordu. Beşinci/onbirinci
asırda Gazâlî tasavvuf ve Sünnîliği terkip etmiştir ki. İslâm
toplumunun sonraki hayatında en kalıcı etkilerden birisi ol­
muştur bu terkip. Gazâlî’nin ıslahatının özü Sünnî ideale
ulaşmak için tasavvuf! bir yöntemi benimsemesidir. Gazâlî’ye
göre tasavvuf, kendisi vasıtasıyla Sünnî akidenin hakikatle­
rinin hem tespit edilebileceği hem de tam bir anlama sahip
olmasının sağlanabileceği bir yoldur. Bu. Gazâlî’nin tasavvu­
funun yüzeysel ve mekânik olarak dinin hakikatlerine iliş-
tirildiğini söylemek değildir; aksine. Munkız’da. o, geleneksel
inançlarım terk ettikten ve felsefî düşünceler ve İsmailî inanç­
lar içerisinde dolanıp durduktan sonra Sünnî İslâm’daki ha­
kikati keşfettiğini söyler; ama o hakikat, onun resmî savu­
nucuları elinde sırf bir kabuk, derûnî gücü olmayan şekilsel
önermeler yekûnü haline gelmişti.1 Fakat, Gazâlî’nin İslâm
dini tarihindeki etkisi çok kalıcı olmuş ve geniş bir orta yol or­
taya çıkarmışsa da, kendisinden hemen sonra meydana gelen
birtakım gelişmeler tasavvuf ve Sünnîliği ayrı yönlere sürük­
lemiştir. Gazâlî İslâmî düşüncenin iki yakasının ortasında bir
zirvedir ve tesiri sadece tek yönde olmamıştır. Sünnî akide­
nin temel hakikatlerini tasavvuf vasıtasıyla keşfettiğini bizzat
kendisi söyleyip birçok kişi de bunu tasdik ediyor olsa bile;
bu uzlaştırma çabasına ters düşen bir sürü unsurlar vardır
yazılarında ve sık sık, bir Sünnî mutasavvıf olmaktan ziyade
salt mistik olduğu görüntüsü verir. Onun düşüncelerinden
etkili bir toplumsal ahlâk (ethos) çıkarmak kesinlikle zordur.

Yedinci/onüçüncü asırda İspanyah [Endülüslü] îbn Ara­
bi tasavvufu dört başı mamur bir Varlığın birliğf felsefesi­
ne dönüştürmüş ve yeni teosofîk tasavvufun öncüsü olmuş­
tur. Sonraki asırlarda da muhtelif fikirlerdeki sûfîler bu gö­
rüş etrafında toplanmıştır. Altmcı/onikinci asırdan itibaren
tasavvuf, teşkilatlı İhvan birlikleri (tarikat) şeklinde büyük

ri sürer Farid Jabre^ Nottan delaMa'rifachez al-Ghazalî (Beirut^l953).



dönem mücadelelerinde ‘Ehl-i Hadis’in belirleyici bir rol oyna­
dığı ve Sünnî akideyi somutlaştırıp formüle etmeye katkıda
bulunduğu gibi; aynı canlandırıcı ve reformcu çaba on üçün­
cü asırda îbn Teymiye'nin şahsında kendini göstermiştir. îbn
Teymiye Ahmed b. Hanbel’in bir takipçisi idi ve Sünnî îslâm’m
muhafazakâr (right wing) kanadının tipik bir temsilcisiydi.
Onun şiddetli eleştirilerinin ilk ve en yakın hedefi tasavvuf ve
mensuplarıydı; fakat filozofların salt düşüncesine, genel ola-

bir kitlesel hareket olmaya da başlamış, doğudan batıya tüm
İslâm dünyasma yayılmıştır. Tasavvufta umumiyetle içkin
olup düşünsel ve manevî hareketler kılıfında şurda burda
patlayıveren ahlâkî düzen karşıtı eğilimler artık İslâm dünya­
sında, mahalli dinsel çevrelerle ittifakları vasıtasıyla, yaygın­
laşmıştı. O zamandan bu yana bu olgu, Sünnî akideye sürekli
bir meydan okuyuş ve tehdit olagelmiştir.

Aslmda tasavvuf hareketi farklı farklı fikirleri, inançlar ve
davranıştan bir araya getirmiştir ve dahası, ya Sünnî düşün­
ce yapısının katılığım yumuşatmak isteyen ya da, açık veya
gizli, ona karşı başkaldıran bütün eğilimlere damgasını vur­
muştur. Böylece tasavvuf İslâm’ı kabul etmekte olan dünya­
nın çeşitli bölgelerindeki velilere tapınma ve türbeleri kutsa­
ma gibi bazı ilkel davranış ve inançlara sığmak sağlamakla
kalmamış; bazı tezahürlerinde o, ya İsmailî bâtınîliğin sadece
dinselleştirilmiş tarzı veya aklî ve sözde aklî delillendirmelerle
Sünnî akidenin felsefî bir israfi gibi görünüyordu. Bu sebep­
le tasavvuf, aklı başında şekilleriyle, Sünnî akide tarafından
kabul görüp hatta teşvik edilirken; onun çeşitli diğer cenah­
ları ya Sünnî İslâm’ı ıslah etmeye çalışan ya da onu tamamen
çarçur eden ve çeşitli yoğunluk derecesinde olan akımların
odak noktası haline gelmiştir. Bütün bunların sûfî düşünce
ve uygulamalar şemsiyesi altında toplanmış olması bir tehli­
ke haline gelmiş ve bu tehlikeyi bertaraf etmek bundan böyle
Sünnî ulemanın bütün enerjisini emmiştir. İşte böylece biz,
bir “reform ve karşı reform” diye niteleyebileceğimiz karmaşık .

‘ bir süreç ile karşılaşmaktayız. ' 
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lenmektedir. Meselâ o, bütün tasavvuf şekillerini reddetmeyip;
dahası, sûfîlerin ‘sezgi’sini, ulemânın İçtihadı ile eş değerde ka­
bul eder. Ona göre ikisi de Kur’an ve Sünnetin ışığında yargıya
tabi tutulmalıdır.3 Bunun gibi, onun, insan irâdesinin hürri­
yeti ve etkinliği gibi, akide sisteminin temel meseleleri baklan­
daki mevcut yaygın kabulleri (orthodoxy) eleştirisi, yerleşmiş
Sünnî akide aleyhine dengeyi neredeyse Mu’tezile lehine boza­
cak şekildedir ve Sünnî akide bu inançlara sıkı sıkıya bağlan-
mış/sanlmış olsa da, hakim görüşleri eleştirmede çarpıcı bir
geniş görüşlülük gösterir. Bütün bunlar işaret ediyor ki, İbn
Teymiye, büyük bir başan derecesinde, Kur’an ve Sünnetten
yeni bir başlangıç yapıp İslâm’daki daha sonra meydana gelen
-hem Sünnî hem de dışındaki- oluşumlarda onlara hakettikleıi

Ne var ki, İbn Teymiye’nin İslâm’ı yeniden inşa (reconst-
ruction of İslam) yolundaki çabasının içeriği ne kadar fayda­
lı ve taze olmuş olsa da bazı eksiklikleri vardı ve takipçileri
arasında açıkça kendini göstermiştir. Bu eksiklikler temelde,
akılcılığın ilke olarak reddedilmesi ve İslâm'ın anlaşılmasın­
da neredeyse tamamen nakle4 dayanılmasıdır. İbn Teymiye
ortaçağ mezheplerinin otoritesine karşı özgürleştirici bir güç
olmuştur, ve İslâm’ın ortaçağdaki inanç ve davranış yapışım
sürdürmek isteyen zamanındaki Sünnî ulemaya sürekli mu-

rak Şiîliğin ve özel olarak da İsmaîlîğin batınîliğine karşı da
daha az muarız değildi. Hatta, İslâm akaidinin Eş’arî biçimi
bile onun eleştirilerinden payım almaktadır.2 İbn Teymiye kati
bir muhafazakâr ve dolayısıyla da, ne akılcılık ile ne de tasav­
vuf ile uzlaşan biri izlenimi veriyorsa da bu izlenim o kadar
da doğru değildir. Onun eserlerinde, tüm Müslüman gruplarca
ortaya konan İslâm'ın tarihsel formülasyonlanmn ötesine gidip
Kur’an’a ve Peygamber’in öğretisine varmaya çalışan gerçek bir 

“akıl" ve “nakil" tartışması olduğu düşünülünce... (Ç.N.). 
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I. Goldziher. Muhammadantsche Studien, Cb. II; t. Schacht. The Origins of
Muhammadan Jurisprudence (Oxford. 1959); Fazlur Rahman. “Sunnah.
İJtlhad and İcmâ İn the Early Period". Islamıc Studies; 1. 1962.

halefetinin de sebebi buydu. Ama onun bu faaliyetinin netice­
si İslâm’ın en erken yorumlarım katılaştırmak ve onlan daha
sağlamca yerleştirmek olmuştur; buna ise Kur’an ve Sûnnet’e
dönüş çağnsı neden olmuştur. Çünkü İbn Teymiye’de Sünnet
lafzı bir anlamda alınmıştır; zira o akılcılığa ilke olarak kar­
şıydı. Halbuki sünnet, hadis literatüründeki şekliyle, bizzat
Peygamber’in kendisinin yapıp-etmeleri olmayıp, büyük ölçü­
de ilk Müslüman nesillere atfedilebilir. Klasik ve ortaçağ Müs­
lüman bilginlerin kullandığı ve esasında şekilsel ve yüzeysel
olan hadis tenkidi kuralları, hadislerin gerçek bir tarihsel in-
celenişini sağlamakta yetersizdirler. Sonuçta olan şudur; her
ne zaman Müslûmanlara “Peygamber’in sünnetine geri dö­
nüş" çağnsı yapılsa, aslında bu çağn ilk nesillerin düşünce •
ve yorumlarım kabul etmeye bir çağndır.5

İbn Teymiye’nin fikirleri üzerinde biraz uzunca durduk;
çünkü fikirlerinin, zamandaşlan tarafından muhalefet görse - :
de, daha sonraki dönemlerde ortaya çıkan bazı büyük reform
hareketlerinde etkili olması bakımından önemli neticelere sa­
hip olmakla kalmayıp, onun hür ve yeni düşünce ve sorgula­
ma ruhunun Yeniden inşacı (modemist) tutumların çoğunda •
yaşıyor olduğu söylenebilir. 1

Modernist-Öncesi Islahat Hareketleri
İbn Teymiye’nin mesajının özü şöyle dile getirilebilir: İn­

sanın yeryüzündeki vazifesi Allah'ın iradesini (emrini, mura­
dım, hedefini vs.) keşfetmek ve uygulamaktır. Allah'ın emri
Kur’an’da belirtilmiş ve peygamber sünnetinde somutlaşmış­
tır. Allah'ın emri Şeriattır. Bilinçli olarak şeriatı uygulamaya
koyulmuş olan bir toplum, müslim (Allah'ın emrine uyan) top­
lumdur. Ama şeriatı tatbik edebilmek için bu müslim toplu­
mu bazı kurumlar meydana getirmelidirler ki, bunlardan en
önemlisi devlettir. Bundan dolayı hiçbir devlet biçimi herhan­
gi bir mukaddesliğe sahip değildir: O, böyle bir niteliğe ancak
İslâm toplumunun etkin bir aracı olması durumunda sahip
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, olur.6 Allah’ın emrinin bu tatbiki Allah’a ibâdettir. Görüleceği 

toplumun ortak varlığı üzerinde de durur ve bundan dolayı­
dır ki, salt ferdî faziletlerden fazla toplumsal faziletler ve top­
lumsal adalet üzerinde ısrarlıdır. Böyle yapmakla O Kur’an

■ ve Sünnetin asıl ruhunu bir defa daha yakalar ve tarihsel
müslim toplumunun ötesine geçer. İmdi, on yedi, on sekiz ve
on dokuzuncu asırlarda İslâm dünyasında alevlenen reform
hareketleri bu ortak niteliği sergilerler; yani onlar, topluma
değil de bireye özel bir vurgu yapan tasavvufa karşı İslâm
toplumunun toplumsal-ahlâkî yeniden kuruluşunu ilgi mer­
kezine yerleştirmişlerdir.

Bu tür refornı hareketlerinin başlangıcı olarak genellikle
Orta Arabistan’da Muhammed b. Abdülvehhab (1200/1792)
öncülüğündeki tasfiyeci ve muhafazakâr (riqht-wing) Vehha-
bîliği almak yaygındır. Ama on yedinci asrın daha ilk çey­
reğinde Hintli ârif Şeyh Ahmed Sirhindî benzer bir reformun
kuramsal zeminini kurmuştu. Şeyh Ahmed (1034/1625) özel­
likle tasavvufun hem kuramsal hem de pratik düzlemde içe­
risine düşmüş olduğu suistimal ve istismarlara tepki göste­
rerek ve de Moğol Sultam Ekber’in, kardeşleri Ebu’l-Fazl ve
Feyzi’nin fikrî desteği altındaki eklektisizminin ortaya çıkar­
dığı bir ortamla mücadele ederek sofilerin dinsel açıdan aşın
müsamahacılığına ve bazı tam bağımsız aydınların sınır tanı­
maz liberalizmine karşı toplumsal-ahlâkî ilkeleriyle şeriatın
iddia ve hakikatlerini savunuyordu. İbn Teymiye ile olduğu
gibi Ahmed Sirhindî ile de ilk dönem İslâm'ının hareket yö-
nelimliliği (activism), şeriatın yeniden vurgulanması ile mer­
keze yerleşti.7 Ne var ki, Hindistan’daki siyasal değişmeler ve
Müslüman iktidarın altkıtada hızlıca inişe geçişi, Sirhindî’nin
amaç ve hedeflerinin gerçekleşmesi için gereken şartlan sağ­
layamadı. Buna rağmen, onun ve takipçilerinin eserleri va-

tıhca işlenmiştir; genel batlarıyla da Les doctrines sachlates el politigues
d'tbn Taimiya adlı kitapta H. Larapust tarafından incelenmiştir.
Bkz. Fazlur Rahman, Selected Letters of Ahmed Sirhindî Historical Soci-
ety of Pakistan tarafından yayınlanacak.



sıtasıyla ıslah edilmiş manevî gelenek varlık alanına çıktı ki,
Moğol devletinin yıkılmasını takiben görülen siyasal ve top­
lumsal karmaşa ortamında toplumu birarada tutmada etkili
bir rol oynamıştır.

Sonraki asırda Arabistan yarımadasının göbeğinde patlak
veren Vehhabî isyanı halk arasındaki yaygın haliyle tasavvuf
ile alâkalı olan gayri İslâmî bid’atlara ve hurâfe davranışlara
karşı daha sert ve tavizsiz idi. İbn Teymiye’nin düşüncele­
rinden dolaysız etkilenen bu hareket, bazı önemli noktalar­
da ise İbn Teymiye’den ayn düşüyordu. Mesela Vehhabîler,
İbn Teymiye’nin zıttrna, tasavvufun tüm şekillerini -kendi sis­
temlerine tarika Muhammediyye adım verseler de- reddettiler.
Yine onlar, İbn Teymiye veya Sirhindî'den çok daha sertçe,
İslâm’daki akılcı eğilim ve akımlan da reddettiler; bu akımla­
ra karşı hiç güven beslemiyorlardı. Ve onlar, İbn Teymiye’ye
uyarak ortaçağ mezheplerinin otoritesini reddetmiş ve yine
Teymiye gibi İçtihadı savunmuşlarsa da akılcılığı (tefekkürü)
reddederek yeni düşüncenin gerçek araçlarım menetmek­
te ellerinden gelen hemen her şeyi yaptılar. Bundan dolayı;
Vehhabîlerin ve benzer grupların içtihat üzerindeki ısrarlı
vurgulan sonuçsuz kaldı ve onlar da fiiliyatta ilk iki buçuk
asrın İslâm mirasının tümünün ‘taklitçileri’ (mukallidûn) olup
çıktılar; halbuki ‘taklitçiler*  olarak vasıflandınlmalanndan
nefret ediyorlardı. Yine de Vehhabîlik, İslâm'ın eşitlik ve yar­
dımlaşma ilkelerini tekrar günyüzüne çıkarmak bakımından
iyi bir iş başarmıştır. O kadar ki tam anlamıyla kooperatif
şeklinde tarım çiftlikleri de kurmuşlardı.

Temelinde tasfiyeci (puritanical) olan ve İslâm toplumunu,
bu toplumun yozlaşma ve kokuşmuşluğuna yol açan etken­
lerden kurtarmaya çalışan ıslahat hareketleri İslâm dünyası­
nın büyük bölümünde gelişip serpildi. Hind altkıtasında Şah
Veliyyullah Dihlevî (1176/1762), Ahmed Sirhindî’den etkile­
nerek, hemen hemen aynı çizgide faaliyete başladı. Fakat o,
Hindistan’daki siyasal durumun Sirhindî’nin zamanına göre
epeyce değişmiş olduğunu görüp; hem Hindistan'ın manevî
ortamına uygun düşecek hem de İslâmî güçleri [ilke ve değer­
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leri] canlandırmaya yönelik olan bir [düşünce] sistemli] tasar­
ladı ve savundu. Meselâ onun tasavvuf ile ilgili tutumu red
değil, mümkün olduğunca onu dönüştürmektir (assimilati-
on). Ama İslâm'ın mesajım buna [ıslah edilmiş tasavvufa] göre
yorumlarken, İslâm için bir toplumsal-siyasal altyapı oluştur­
maya da çalıştı. [Önceki tasavvufun böyle bir derdi yoktu].8 O,
toplumda hüküm süren toplumsal ve İktisadî adaletsizliklere
karşı savaş açtı ve meselâ, köylülere yüklenen ağır vergile­
ri eleştirdi. Ve yine, Müslümanları cihanşümul İslâm devle­
ti ile bütünleşebilecek bir bölgesel devlet kurmaya çağırdı.
Toplumsal yönü açısından diğer ıslahat hareketleriyle büyük
benzerlik gösteren düşünceleri; farklı unsurları reddetmek
yerine onları uzlaştırma gayreti bakımından Vehhabîlik ile
açık şekilde ters düşer. Ama siyasal şartlar kendisi için uygun
değildi; bundan dolayı da, Abdulvehhab’ın fikirleri ile aynı ka­
deri paylaşarak onun fikirleri de tamamen puritan (tasfiyeci)
türden bir harekete dönüştü sonuçta. On dokuzuncu asım
ilk yansında Kuzey Hindistan’ı baştan sona saran bu hare­
ketin öncülüğünü Râe Barelli Seyyid Ahmed Barelvî ve Şah
Veliyyullah’ın torunlarından Muhammed İsmail yaptı. (İkisi
de Sihlere karşı bir savaşta 1831’de katledildiler. Ama Seyyid
Ahmed [Han] m Vehhabîlerden doğrudan etkilendiği konusu,
genellikle böyle kabul edilse de, şüphelidir).9

On dokuzuncu asırda Libya’da ortaya çıkan Senûsî ha­
reketi de benzer özellikler gösterir. Bu hareket teşkilatlı bir
Sûfî tarikat halinde ise ve bazı tasavvufî uygulamalan içeri­
yor ise de, hedefler açışından [tasavvuftan] epeyce farklıydı. O
bir toplumsal yeniden inşa hareketiydi ve hedefi de toplumun
bozuk inançlardan, özellikle de istismar halini alan yanlış tat­
bikatlardan anndınlmasıydı. Her şeyin ötesinde o, dürüstlük,
eşitlik ve İktisadî adalete dayanan bir ahlâkî dayanışma duy­
gusu oluşturmaya gayret etmiştir.

tine de Tartkat-ı Muhammediye adını vermesi dikkate değer.



Senûsî şeyhinin görüşlerinden bazıları Ezher Uleması ta­
rafından sapkınlık muamelesi görse de; sosyolojik şartlar bu
hareketin büyümesine yardım etmiş olup sonraları bu hare­
ket Avrupa sömürge güçlerinin yayılmacı siyasetlerine karşı
amansız bir mücadeleye girişmiştir. Az ya da çok benzer ama
daha militan bir çizgide Osman’dan Fodio’nun Fulanî hare­
ketinin ve Sudan’da Mehdici hareketin temelleri atıldı. Bütün
bu hareketlerin ana özelliklerini aşağıdaki gibi özetleyebiliriz.

[I] Bu ıslahat hareketlerinin tasavvuf ile ilgili tavırları tam
bir reddedişten belirli yerlerde değiştirilmiş şekliyle kabul
edilişe kadar değişkenlik gösterse de, ortaçağ tasavvufunun
mutlak “dünyayı ret” tutumları ile mücadele etmişlerdir. Hin­
distan’daki hareket gibi, tasavvufu kendi sistemlerine eklem­
leyen bu hareketler hayata karşı çok daha olumlu tavır takı­
nan bir sûfîlik geliştirip sûfîliğin yayılması sürecinde topluma
zerkolunan toplumsal-ahlâkî kötülükleri ortadan kaldırmaya
çabalayarak, neticede, topluma daha dinamik bir bakış açısı
kazandırdılar.

[III Bu ıslahat hareketlerinin başat ilgisi cemiyetin toplum­
sal-ahlâkî yeniden kuruluşu ve düzenlenmesi idi. Ahiret ya
da öbür-dünya fikrini terk ettiklerini ya da pek az vurgula­
dıklarım söylemek gerçeklerin reddedilmesi demek olsa da;
vurgunun siyasal, ahlâkî veya manevî açılardan toplumun
belirgin sorunlarına kaydığım kaydetmek önemli olsa gerek.
Bunun nedenini aramaya gerek yoktur. Bu hareketleri ortaya
çıkaran şey zaten İslâm toplumunun uğradığı toplumsal bo-
zulmuşluk haliydi. Onlar “öteki dünya” hakkındaki inançları
düzeltmek ya da güçlendirmek üzere varolmuş değillerdi; he­
defleri, zamanlarındaki toplumu karmaşaya düşüren toplum­
sal-ahlâkî başarısızlıkları ıslah etmek idi.

[III] İşte bu yüzden, mahiyetleri icabı bu hareketler asıl ya
da ilk İslâm'ın ana özelliği olan hareketçiliği ve ahlâkî dina­
mizmi, muhtelif derecelerde kuvvetlendirmişlerdir. Tümü si­
yasal olarak faaldiler, çoğu, ideallerini gerçekleştirmek için ci­
hada başvurdular. Yine bu gerçek de onları tarihsel İslâm’dan
ziyade ilk ve asıl İslâm ile daha doğrudan birleştirir.
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[IV] Onların hepsi istisnasız, Kur’an ve Sünnet çerçevesin­
de aslî İslâm’a ‘dönüş’û savundular. Ne var ki. uygulamada
ise -İbn Teymiye örneğinde de gördüğümüz gibi- 'Peygambe­
rin sünneti'nden kasıt ilk Müslüman nesiller tarafından or­
taya konulan davranış tarzları, uygulamalar ve inançlar idi.
İşte bu sebepledir ki, hepsi birden içtihat hakkım savunu­
yor ve nihai otoriteliği sadece Peygamber'e münhasır kılıyor­
larsa da, İslâm’m içeriğini yeniden ifadelendirmekte hemen
hiç ilerleme meydana getirememişlerdir. Hadisin, sahih şe­
kilde Peygamber'in sünnetini [bağlayıcı düşünme ve yapma
tarzları] gösterdiği şeklindeki tarihsel kabulün, Sünnet ve
Kur'an’ın toplumsal davranışa dair kurallarının bütün çağ­
larda neredeyse lafzen ve aynen uygulanması gerektiği gibi
başka bir inanç ile birleşmesi, İslâm’m toplumsal içeriğinin
köklü bir yeniden tefekkürünün önünde sert bir kaya gibi
durmuştur. Bundan ötürü; bu hareketlerin liderleri ne za­
man “Kur'an’a ve Sünnet’e dönüş” çağrısı yapsa; kastettikleri
şey, tarihin geriye doğru hareket etmesi gerektiğidir, tam an­
lamıyla. Çünkü onlara göre ideal, geçmişteki belli bir zaman
diliminde, yani yedinci asır Arabistan'ında, tatbik edilmiştir.
Daha sonra göreceğimiz gibi; tam bir ihyacı/canlandırmacı
olan bu tutum, Modemist hareketlerin etkisi altında büyük
dönüşüme uğramıştır; ihyacıhğm ne demek olduğu bizzat ih- •
yacının kendisine kapalı olsa da, az sonra göreceğimiz gibi.

Modern İslâm
On yedi, on sekiz ve on dokuzuncu asırlarda İslâm dün­

yasının büyük bir bölümünü kuşatan Modemist-öncesi ısla­
hat hareketleri hakkında şu ana kadar söylediklerimiz şunu
açıkça tespit etmektedir: Toplumsal bozulma ve toplumsal
kötülükleri yoketme ve ahlâkî standartlan yükseltme bilinci
İslâm toplumunun kendisinden doğmuştur. Buna vurguyla
işaret edilmelidir; zira günümüz İslâm toplumunu ve onun ye­
niden düşünme ve yeniden inşa çabalarım gözlemleyen birçok
inşam, bunların Batı etkisinin bir neticesi olduğunu kabul
etmeye götüren ortak bir yanılgı mevcuttur. Böyle bir sonuç
çıkarmayı mümkün kılabilir gözüken bazı mülahazalar var-
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dır. Modem Batı’nın Müslüman Doğu’ya tesiri Batı’nın siyasal
ve ekonomik yayılmacılığı ile başlamıştır. Hemen her alanda
İslâm ülkeleri Batı karşısında siyasal ve askerî bir gerileme ya­
şadılar ve sonuçta da Batının hakimiyetine girdiler. Bu siyasal
hakimiyet ve onun oluşturduğu psikolojik faktörlerden dolayı
Müslümanların aklî ve bilimsel düşünce planında Batıya ve
bu düşüncenin doğurduğu dinî sorunlara mukabelesi, ilk dö­
nemlerde, Müslümanların siyasal açıdan üstün oldukları bir
durumda bulunacakları mukabele kadar yapıcı olamamıştır.
Sıradan bir yabancı gözlemci bundan dolayıdır ki, İslâm top-
lumuna her düzeydeki Batı etkisine tepkiden başka bir şey
yapamayıp ona karşı yeterince olumlu bir tutum takınama-
yan cansız bir kütle gözüyle bakmaktadır. Daha da kötüsü,
modem eğitimli bir yığın Müslüman da buna inanır hale gel­
miştir. Sıkıntı şudur; ortalama bir modem eğitimli Müslüman
kendi geçmiş mirası hakkında ancak ortalama bir yabancı
gözlemci kadar azıcık bilgiye sahiptir. Kendi kültürel mazi­
sinin cahili olmasının yanında o, temelinde Batılı bir eğitim
sisteminin ürünüdür kafa olarak; yani o Batı’nın Müslüman
Doğu’ya yansımasıdır. Bu yüzden o, Müslüman dünyasında
ilerleme adına ne başarılmışsa ve ne başanlacaksa Batı’nın
salt bir taklidi olacağım ve İslâm'ın bütün bu süreçte nötr veya
belki tam bir engel olacağım düşünmeye başlar.

Yukarıda kısaca anlatılan ıslahat hareketleri doğuşları iti­
bariyle herhangi bir yabancı etki sonucu değildiler; böyle bir
etkiden bahis tarihsel bir saçmalık olacaktır. [Yani bunlar za­
ten Modem Batı ile Müslümanların karşılaşmalarından önce
ortaya çıkmışlardı]. Geçen son bölümün sonlarında bu hare­
ketlerin ortak nitelikleri olarak sıraladığımız şeylerden, ısla­
hatçı çabanın içerik ve formu söz konusu ise, modem İslâm
öncesine uzandığı; ve modem İslâm'ın, saydığımız o nitelikler
açısından, modemist-öncesi ıslahat hareketlerinin sadece bir
devamı olduğu sonucunu çıkarmak gerekir mantıksal olarak.
Modem İslâm'ın bu hareketlerden ayrıldığı yer, onun yapıcı
ve yeniden inşacı içeriğindedir. Yukarıda gördüğümüz gibi,
tüm bu hareketler yeni düşünce (içtihat) üzerinde vurgu yap­
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mışlar fakat düşüncelerine geniş bir yeni içerik kazandırama­
mışlardı; çünkü onların fiilî hedefi ilk dönem İslâm’ı üzerinde
yoğunlaşmıştı. Modemist Müslümanın başarmış olduğu şey,
ilk dönem İslâmî'nin bir ilham kaynağı ve hareket eneıjisi ola­
rak kabul edilmesi olup, onun bu eneıjiye yenilikçi bir içerik
kazandırmaya çalışmış olmasıdır. Bunun şu ana kadar hangi
ölçüde başarıldığım ve bu topyekün hareketin gidişatım tas­
vir etmektir şu anda yapılması gereken. Ama bir defa daha
modemist-öncesi uyanış ve modemist yeniden doğuş arasın­
daki -ikisinin de toplumla ilgilenmesi itibariyle- devamlılığı
vurgulamahyız. Yabancı yönetimlerden bağımsızlık kazanma­
ya yönelik modem kurtuluş hareketlerinin sergilediği büyük
coşku ve canlılık bile modemist-öncesi ıslahat hareketlerinin
hareketçiliğinin (activism) bir devamıdır aslmda. Bu İslâmî
aktivizme yeni bir milliyetçilik unsurunun eklendiği doğru­
dur; fakat milliyetçiliğin, bu hareketlerdeki ilk cihat saik! ile
ilişkisinin İslâm toplumunun çeşitli kesimlerindeki durumu­
nu daha yakından tartışmamız gerekecektir.

Fikrî Gelişmeler
Müslüman düşünce önderlerinin Batı’ya karşı daha ilk

tepkilerinde siyasal ve düşünsel unsurlar elele gitmiştir. Me­
selâ Cemaleddin Afganî (1839-97) bu iki saiki Müslümanları
mevcut durum hakkında uyandırmaya, Batı hakimiyetinden
kendilerini kurtarmaları ve Müslümanların yeniden canla­
nışı ve güçlenmesi için zorunlu dahilî ıslahatları başarmaya
yönelik yapmış olduğu güçlü çağasında biraraya getirmiştir.
O, Müslümanlan Batı karşısında sadece siyasal olarak diren­
meye teşvik etmedi; çağası, aynı zamanda, kendi ülkelerin­
de halka dayanan istikrarlı yönetimler kurmaya ve modem
bilimsel ve felsefî bilgiyi/düşünceyi üretmeye yönelikti. Bü­
yük çaplı bir mütefekkir değildi; ama faaliyetleri bütünüyle
İslâmî modemizm üzerinde kalıcı izler bıraktı. Siyasal tahriki
bir yana; onun modemist Müslümanlara aktarmış olduğu şey
manevî tavandaki en belirgin unsur olan sınırsız insanîyetçi-
liktir (humanism). O kadar ki; onun dinî algısı bile hümanist
bir hedefe oturuyordu denilebilir; çünkü ona göre İslâm dahil. 
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din İnsanî gayelere hizmet ediyordu. Bu sebeple, onun halk­
çılık üzerinde ısrar etmesi, Müslüman devletleri yabancı bir
düşman karşısında güçlü kılmak gibi harici bir gayeye ulaş­
ma aracı değildi yalnızca; dahilî bir değeri vardı bu vurgunun.
Öyle ki, Afganî ezilmişlerin ve yoksunların içten bir savunu­
cusudur. Onun, Batı’nın meydan okuyuşlarına mukabelede
bulunmak üzere halkı uyandırmak için İslâmî duyarlılığı ha­
rekete geçirmesinin değil sâdece; bu hedefe varabilmek için
gayr-i İslâmî ve İslâm öncesi kültürel unsurlara da müraca­
at etmesinin sebebi işte budur. Meselâ o Hindistan, Mısır ve
Türkiye’de geçmiş Hindu, Firavun dönemi ve İslâm öncesi
Türk’ün büyüklüğüne başvurmuş ve bu sayede İslâmî his­
lerle yanyana milliyetçiliğin yükselmesine de yardım etmiştir.

Afganî hakkmdaki bu kısa tahlil hem modemistlerin yüz-
yüze kaldıkları evvelce görülmemiş sorunları, modem du­
rumda içkin sıkıntıları yani; hem de düşünsel görevlerin bü­
yüklüğünü açığa çıkarmaktadır. Modem durumun sıkıntılan
öylesine büyüktür ki, karşımızda âdetâ bir kısır döngü bu­
lunmaktadır; bu kısır döngünün kırılması ise beraberinde tu­
tarsızlıklar ve sapmaları getirmektedir ki, modemist tutumla­
rın belirgin nitelikleridir bunlar. Evvelce söylediğimiz veçhile,
modemist-öncesi hareketlerin ana işi toplumu ıslah etmek
idi. Modem çağın ruhu/zihniyeti ile modemist öncesi ıslahat­
çıların değersel tutumlarının ittifakı sûfîlerin eğitimli sınıflar
üzerindeki tesirini daha da zayıflatmıştır ve toplumsal ıslahat
bilincini daha da ileri götürmüştür. Tarihsel bazı toplumsal
(çok eşlilik, keyfi boşama ve genel olarak kadının durumu
gibi) kurumlann oryantalistler ve Hıristiyan misyonerler ta­
rafından eleştirisi modemistin savunduğu toplumsal ıslaha­
tın hedef alacağı alanları belirlemiştir. Ama yakından bakıl­
dığında toplumsal reform çok karmaşık bir iştir ve tamamen
düşünce ile ilgili bir yön kazanır; zira, toplumsal ahlâk ve
toplumsal adalet fikirlerini yeniden düşünmeksizin toplum­
sal kurumlarda değişmeler meydana getirilemez. Dahası; top­
lumsal ıslahat yasamayı ihsas eder ve yasama ise kimlerin ve
hangi otoriteye dayanarak yasa koyacağı gibi temel birtakım 



sorunları ortaya çıkartır. Tümüyle hukuk felsefesidir burada
söz konusu olan; ve muhtelif içtihat ve icmâ kuramları orta­
ya konulur. Diğer yandan bu, devletin siyasî yapısı, temsil ve
siyasal otoritenin niteliği ile ilgili sorunları da açığa çıkarır.
Fakat, siyasî fikirler ve tutumlar sadece yasamayı değil, top­
lumsal değişmeyi de öngörür. “Kısır döngü” derken kastettiği­
miz işte budur. Kolaylık olsun diye önce modem İslâm’daki
düşünsel gelişmeleri gözden geçireğiz; çünkü fikirler, bilhas­
sa yaygın kabul konusu olduklarında, bir toplumdaki en kuv­
vetli hareket ettirici güçtür.

Yukarıda söylediğimiz gibi; modem reformist düşüncenin
dayanaklarım modemist-öncesi ıslahat hareketi sağlamıştı.
Bundan dolayıdır ki, on dokuzuncu ve yirminci yüzyılın en
önemli yenilenmeci mütefekkirlerinin tasflyeci-ıslahatçı bir
arka plandan gelmesi hiç de tesâdüf değildir. Ünlü bir örneği
olarak Afganî’den bahsetmiştik; diğer örnekler ise Mısır'da
Muhammed Abduh (ö. 1905) ve Hind-Pakistan altkıtasın-
da Seyyld Ahmed Han’dır. Bu iki düşünür, elbette, nispeten
farklı çözümler ileri sürmüşlerdir; az sonra göreceğimiz gibi.
Fakat modemist-öncesi zamanların tasfiyeci ıslahat mirası,
bu yenilenmeci düşünce için ancak bir zemin hazırlayabilirdi
ve önceki sayfalarda onun köklü yetersizliklerini gözler önü­
ne sermiştik. Hakikaten de; onun vurgusu aynen Kur’an ve
Sünnete ‘geri dönmek’ üzerine olduğu için gelişmeci düşün­
cenin yolunda açık bir engel gibi gözükmektedir ve dahası,
reaksiyoner ya da ihyacı çoğu kimse modemist düşünceye
tam da bunlara dayanarak muhalefet etmişlerdir. Bununla
beraber, bütün modemist-öncesi ıslahat hareketlerinin itti­
fakla içtihat çağrısı yapmış olmaları, modemistin işine baş­
laması için gereken ilhamı temin etmiştir. O hareketlerin fiilî
tasfiyeci faaliyetleri ve tasavvufun aşırılıklarını reddetme ya
da, en azından, kontrol altına alma yönündeki ortak çabalan
modemistlere iyi bir zemin hazırladı. Böyle bir bağlam içeri­
sinde de, İslâm'ın ilk aşırtan üzerinde yoğunlaşmış olan nes­
nel oryantalist çalışmalarının değeri de inkâr edilemez. Dar
bir bakış açısıyla hareket eden misyonerlerin çabalan dahi
tartışmalara ivme kazandırmıştır.
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Evvelki reform hareketleriyle devamlılığına rağmen, mo-
demist düşünce hem soru ve sorunlar açısından hem de ve­
rilen cevapların muhtevası açısından, modemist-öncesi ısla­
hatın başarmış olduklarının çok daha ötesine geçmek zorun­
daydı. (Dokuz asır aradan sonra) tekrar dile getirilen temel
sorun iman ile akıl veya iman ile bilimsel düşünce arasındaki
ilişki idi. Bu sorun özellikle Rönesansın başlangıcından itiba­
ren bizzat Batılı düşünürlerin zihinlerini meşgul edegelmişti
ve insan, onların bir ölçüde kendi meşguliyetlerini bu muay­
yen sorun çevresindeki İslâmî tartışmalara yansıttıklarım dü­
şünmeden edemiyor. Böyle olmuş olsa bile, bu mesele İslâm
düşüncesinde ilk defa tartışılmıyordu. Mu’tezile ve filozoflar
aynı soruyu sormuşlar ve kendi çözümlerini sunmuşlardır.
Ama, on dokuzuncu asırda çıktığı haliyle sorun, yeni bir bo­
yut kazanmıştı. Zira artık fiilî ya da muhayyel çatışma sadece
din ve düşünce arasında değildi evvelce olduğu gibi; yeni bir
bilimsel düşünce doğmuş ya da doğmaktaydı ve kendisinin
kabulünü dayatıyordu. Bu temel soruna Muhammed Abduh
ve Seyyid Ahmed Han tarafından verilen cevaplar hem şekil
hem de içerik açısından hayli ilgi çekicidir ve bu iki tip moder-
nistin farklı yaklaşımlarım açığa çıkarır. İkisi de iman ile akıl
ya da İslâm ile bilim arasında herhangi bir çatışmanın olama­
yacağım ve de İslâm'ın dünyada olumlu bir rasyonel ve bilim­
sel bir güç olduğunu vurgular ve savunurken; [klasik] eğitimli
bir alim olan Abduh’un tutumu Ahmed Han'ınkinden çok da­
ha fazla temkinlidir. Abduh az çok Mu’tezile ekolünün akılcı
ruhunu yeniden canlandırmaya çakşırken; Ahmed Han, İbn
Sînâ ve İbn Rüşd gibi ortaçağ Müslüman filozofların çok daha
radikal eğilimini benimser. Bu farklılık sadece genel düzeyde
kalmayıp, ikisi tarafından ele alman muayyen sorunların ay-
nntıh çözümlerinde de göze çarpar.

Bu iki düşünürün gayesi de bilimsel dünya görüşünü ka­
bul etmeye teşvik ve elbette bunun uzamım olarak, hurafe
ve mucizelere [ve kerametlere] inanmaktan vazgeçirmek olsa
da, cevap veya çözümlerinin ifadesindeki farklıhk büyüktür.
Muhammed Abduh, mucizelerin imkânı, bir genel ilke olarak, 
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kabul edilmelidir demekle birlikte; her bir mucize [ve kera­
met] iddiasma, ya aklî ya da tarihsel gerekçelere dayanılarak,
şüphe ile yaklaşılabileceğini söyler. Bu durumda, tek tek ele
alınması halinde tüm mucizeler reddedilebilinse de; mucize­
lerin ilke olarak imkânı reddedilemeyebilinir. Ahmed Han'da
cevap çok farklıdır. O, her şeyden evvel, 'tabiatın uyumu’ (ya
da ‘tabiata uygunluk'-conformity of nature’J prensibini ko­
yar. Ona göre tabiat, hiçbir doğaüstü kudretin müdahalesi­
ne imkân ve izin vermeyen birbiriyle yakından bağlantılı bir
nedenler ve sonuçlar düzenidir [kapalı bir sistemdir]. Hatta
öyle görünüyor ki, o, dokuzuncu asır Batılı bilim çevrelerin­
de revaçta olan bir tür deizmi savunuyordu; diğer yandan da
ortaçağ Müslüman filozoflarının ruh ve düşünce yapılarıyla
yalandan bağlantılıydı. Bundan dolayıdır ki işte; o, mucizele­
rin imkânım kesin biçimde ve de ilke düzeyinde de reddeder.

Bunun gibi, tarihsel eleştiri sahasında da, meselâ hadis
meselesi tartışmaya açılır. Yine bu hususta da Abduh, bir in­
sanın her hangi bir [tekil] hadisten şüphe duyması halinde
küfre düşmeyeceğini; ama hadisin ilke olarak ve genel düz­
lemde [yani imkân açısından] kabul edilmesi gerektiğini be­
yan eder. Seyyid Ahmed Han ise; büyük ihtimalle arkadaşı
Mevlevi Çırağ'ın desteğiyle, hadisleri tümden reddeder. Ah­
med Han'ın benimsediği yöntemin daha dolaysız ve tutarlı;
varılan sonuçların ise Muhammed Abduh’unkinden daha ra­
dikal olduğu söylenebilir. Ama hatırlanmalıdır ki; iki düşü­
nürün gayesi de sadece bilimsel düşünce üretmek olmayıp,
ikisinin de temel maksadı ıslahatçı idi. Reform/ıslahat kendi
kurallarım dayatır ve kendisine has bir ritmi vardır; ve bunun
içindir ki bir ıslahatçı ortaya koyduğu sonuç veya çözümleri
kendi toplumunun tümünce olmasa da büyük kısmı tarafın­
dan kabul görecek şekilde ifâde etmek mecburiyeti duyabilir.
İşte bu anlamda, sonraki gelişmelerin göstermiş olduğu gibi,
Abduh’un fikirleri, Ahmed Han’ınkinden daha etkili olmakta­
dır ve daha derinden kök salmıştır. Ahmed Han'ın ise, dinî fi­
kirlerinden ziyade eğitim politikaları Müslümanlardan kabul
görmüştür.
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İslâm’ın akıl ve bilime muhalif olmaması bir yana, ikisi­
ni de teşvik ettiği düşüncesinin dile getirilmesi, gittikçe ar­
tan sayıda Müslümanı modem bilim çalışmalarına yönelmeye
ikna etmiştir. Bir Hindistanlı Müslüman tarafından girişilen
yeni bir akılcı teoloji geliştirme teşebbüsü de Seyyid Ahmed
Han'ın etkisiyle olmuştur. Bu teşebbüsün sahibi Muhammed
Şiblî Nu’manî (ö. 1914)’dir ki, daha çok bir tarihçi olarak tanı­
nır. ‘İlm al-Kelâm’ isimli kitabında o, klasik kelâm okullarının
tarihsel doğuş ve gelişimlerini ele alır. Bunun ardından el-
Kelâm adlı ikinci eser gelmiştir; burada da o, klasik kelâmın
tezlerini on dokuzuncu asır bilimsel dünya görüşünün ışığın­
da yeni bir ifâdeye kavuşturma gayretinde bulunmuştur.
Bunu yaparken, Muhammed Abduh gibi Mu’tezüe ekolünün
akılcı eğilimlerini canlandırmıştır. Ne var ki bu çalışmalar,
Deoband Medresesinin Sünnî ulemâsı tarafından çizgi dışı
kabul edilmiştir. Nihayetinde Şiblî (Seyyid Ahmed Han tara­
fından kurulan) Aligarh Üniversitesini terk ederek Lucknow
yakınındaki A’zamgarh’da müesses Nedve el-Ulemâ’ya katıldı
ve orada geleneksel ve modem eğitimi birleştirmek için ken­
di müfretadını hazırladı. Yaygın adıyla Nedve, fakat, büyük
çaplı bir düşünür yetiştiremedi ve bütün iyi niyet ve gayelere
rağmen, verdiği mezunlar muhafazakâr ulemâdan farksızdı.

İslâm'ın bilimsel ve akılcı araştırmaları teşvik ettiği fikri­
nin açık bir doğal sonucu, İslâm'ın büyük bir medenileştirici
ve eğitici güç olduğudur. Arapların İslâm vasıtasıyla büyük
fetihler yapması ve büyük bir medeniyetin kumcusu olmala­
rı da bu fikrin gereken tarihsel delilini sunuyordu. Bu tezin
etrafında inşâ edilen en etkili düşünce büyük bir hukukçu
olan Seyyid Emir Ali (ö. 1928) tarafından ortaya konulmuştu;
onun ana iddiası İslâm'ın kendi yapısı itibariyle medenileşti­
rici ve geliştirici bir güç olduğu idi. Bu düşüncenin kaçınıl­
maz bir sonucu ise, Müslümanların ve medeniyetlerinin dü­
şüşe geçmiş olduğu tarihsel dönemlerin İslâmî tarihin temsil­
cisi olarak kabul edilmemesiydi. Aslında on dokuzuncu asrın
sonlan ve yirminci asım başlarında birçok İslâm tarihçisinin
söylemiş olduğu bir şey idi bu. Bu tavır bazı Batılı bilginlerce 
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şiddetli şekilde eleştirildi; bunu sübjektif ve düşünsel dürüst­
lüğe aykırı buluyorlardı. Bu tartışmayı bir yana bırakarak şu­
nu demeliyiz ki; İslâm medeniyetinin düşünsel ürünlerinin
niteliği antik zamanlardan pek de farklı bir şey sergilememek­
tedir ve bize göre, başta bilimsel ve felsefî düşünce olmak üz­
re, İslâm düşüncesi modernliğin [henüz] eşiğinde bulunmak-

Emir Ali ve diğerlerine karşı yöneltilen seçmecilik ve süb­
jektiflik suçlamasına gelince; yine şunu hatırlamalıyız ki bu
insanlar sırf tarihçi değildiler, ıslahatçıydılar da açıkça. İslâm
tarihinin medeniyet açısından büyüklük ve gelişmişlik gös­
teren dönemlerini vurgulamalarının sebebini de açıklar bu.
Bunlar, benzer bir tarihi, gelecekte de yeniden yaratmak için
Müslümanlara yapılan açık bir çağrıdır. Bu münasebetle bu­
nu, tam anlamıyla tasvirci olan tarihçilikten ayırt etmeliyiz.
Eğer bir Müslüman, dininin, tarihin bir döneminde diğer bir
dönemine göre daha kâmil şekilde ifâde edilip uygulandığım
görüyorsa, buna haklı bir itiraz göremiyoruz. Her şey bir ya­
na, bilgi ve gelişmenin İslâm'ın ayrılmaz bir unsuru olduğu
fikri ve bunun kaçınılamaz bir sonucu olarak da İslâm'ın in­
sanı araştırma ve incelemeye davet ettiği fikri müslim mo-
demizminin temel iddialanndandır. İslâm dünyasının hızlı
bir şekilde Batı’ya doğru hareketinden tasviple bahsederken;
Müslümanların Batı’dan bilgi alırken sadece yitik mallarım
geri aldıklarım ve bunu bir defa daha yerleştirip geliştirmeleri
gerektiğini söylemesinin sebebi de budur Emir Ali’nin.

Ancak şu ayan beyan ortadadır ki, mutlak Batıcılık, ya­
ni Batı’nın İslâm toplumuna aynen yansıtılması, Müslüman
toplumunda bunun için davramşsal/ahlâkî ve kültürel bir
temel kuramadıkça başarılı olamazdı ve de olamaz. Bu da
yeni güçlerle bir terkibe gidilmesi ve özümsenmesi sürecinin
ve bunların kurumsal tezahürlerinin İslâm’ın ahlâkî-kültürel
mirasına uygun hale getirilmesinin -ve de tersinin- gerektiği
anlamına gelir. İşte bu hayatî görev İslâmî modemizm tara­
fından yerine getirilmek durumundadır. Ne var ki, M. Abduh,
S. A. Han ve S. E. Ali gibi mütefekkirlerin attığı temellerden 



sonra İslâm modemlzml, maalesef hızlı bir dönüşüme uğra­
yıp, bir yandan sırf savunmacılık şeklinde bozulurken diğer
yandan da neredeyse tam bir seküler Batıcılık haline gelmiş­
tir. Gerçekten de, modemist düşüncenin yaklaşık olarak bu
yüzyılın [yirminci yüzyıl] ikinci yansında başlayan gerileme
öyküsü hem ilgi çekici hem de derslerle doludur. Mesela sa­
dece Orta Doğu’da; Abduh’un sentezci düşünce hareketi üç
kola ayrıldı. Abduh’un takipçilerinden Reşid Rıza’nm öncü­
lüğündeki ana kolunda o hareket fundamentalist bir niteliğe
büründü ve ıslahatçı şevki devam etse.de, gittikçe artan şe­
kilde Vehhabî hareketinin tepkici vasıflarım aldı. Reformcu
programı da farklı fıkıh mezhepleri arasındaki aynlıklann gi­
derilmesiyle sınırlı hale geliverdi gerçekten. Yani o, esasın­
da, on sekizinci asır modemizm-öncesi fundamentalizmine
bir geri adımdı. İkincisi; Abduh’taki savunmacı öge, bilhassa
Ferid Vecdi’nin ellerinde, doğurgan savunma literatürünün
oluşmasına sebebiyet verdi. En önemli tüm ıslahat [gereken]
noktalarda bu savunmacı akım yeniye karşı eskiyi savunup:
modem güçler ve fikirlerin akışı önünde etkili bir duvar inşâ
etmeye koyuldu. Meselâ; Kasım Emin’in kadınların durum­
larının düzeltilmesini ve onların hürleştirilmesini savunan
kitabı el-Mer’e el-Cedid (“Yeni Kadın”) yayınlandığında Ferid
Vecdi, Müslüman kadının toplumdaki geleneksel yerini mü­
dafaa eden bir cevap kaleme almıştır; ve böyle sürüp gitti.
Üçüncüsü; az ya da çok katıksız bir Batıcılık dalgası da neşet
etti; Taha Hüseyin bunun baş temsilcilerinden birisi kabul
edilebilir. Hakikat o ki, bu Batıcılığın kudreti yeniden can­
lanan fundamentalizmin ve onun savunma silahı olan “yeni
savunmacılık” (the new apologetic)ın aşın sertliği ile uygun
düşüyordu; bu da, daha sonra etkin bir modemizmin başan-
sızlığının tam bir ölçüsü olmuştur.

Hind-Pakistan altkıtasmda aynı hikaye tekrarlanmıştır.
S. A. Han ve S. Emir Ali’nin başlattığı modemizm ağır hü­
cumlara maruz kaldı ve hatta, katıksız bir Batıcılık olarak
lanetlendi. Ebu’l-Kelâm Azad ve Allahabadlı Şair Ekber ye­
ni düşünce ve kurumlann Müslüman topluma aktarılmasına

etse.de


şiddetle karşı çıktılar. Azad’ın daha İlmî yazılan bilhassa yük­
sek sınıflara hitap ederken; Ekber’in acı hicivleri alt-orta sınıf
düzeyinde son derece etkili olmuştur. O bilhassa yeni eğitime
karşı şiirler yazıyor ve kadınların özgürleştirilmesi hareketi­
ni sürekli yeriyordu. Aşağıdaki, onun dörtlüklerinden biridir:

Dün çarşafsız görünce bazı hanımları
Ekber, İslâmî onuru yaralanarak yerin dibine battı.
Sorduğunda “nereye gitti örtünüz" diye;
Dediler: “Erkeklerin akıllan üzerine kapandı."
Bu sert tepkinin ve de modemist düşüncenin duruşu ve

inişe geçmesinin sebepleri çok olup, burada ancak kısaca
değinilebilinirler. Birincisi; modem eğitimle gelen yeni fikir­
lerin yetişmiş temsilciler üretebilmesi için olgunlaşma süre
ve sürecine ihtiyaçları vardı. Modernliğin temsilcilerinin nis­
peten olgunlaşmamışlıklan modem fikirlerin benimsenmesi­
nin ve bunların modemist düşünce vasıtasıyla nihayetinde
özümsenmesinin önünde büyük bir engel oluşturuyordu. Bu­
na bağlı başka bir faktör de, modemizmin ilk kumcu ve mu-
dafîlerinin, modem Batı medeniyetinin olağanüstü yükselişi­
nin ardındaki derin fikri ve ahlâkî etkenleri kavrayamamışlık-
landır. Onlar bu iç canlılığın sadece bazı yüzeydeki (modem
demokratik kurumlar, herkese eğitim ve kadınların özgür­
lüğü gibi) görünümlerini nazar dikkatine almışlardır. Batı’nın
yaratıcı canlılığının derin kaynaklan, bilhassa da çeşitli şekil­
leriyle hümanizm ne yeterince incelendi ne de gereken önemi
gördü.10 Sonuçta olan şey; çekiciliklerinden dolayı Batı’nın
birtakım az çok zahiri kurumlannın, yeni şartlara gerektiği
şekilde intibak ettirilmedikleri bir yeni toprağa aktarılması
çabasına girişilmesiydi. Doğru olan o ki; modemistler yeni
değerler ve kurumlara sağlam bir zemin temin etmek için ge- 

çabuk değiştirmenin ne kadar da zor olduğunu sergiler. 

10 Reconstructton'm birinci bölümünde İkbal Müslümanları Batı’nın dış gö­
rünüşündeki kamaştıncılığı karşısında büyülenmemeleri konusunda
uyanp. önemli olanın Batı medeniyetine dinamizmini veren ruhun derin­
den kavranması olduğunu ısrarla vurguladı. Gel gör ki. İkbal in kendi­
si felsefî düzlemde hümanist bir ruh oluşturma yolunda büyük adımlar
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leneksel İslâm düşüncesini ‘içeriden’ (vurgu bizim, çevr.) ge-
liştiremediler. Liberalizm’in, modem Batı’daki gelişim haliy­
le, kendisi için mutlak geçerlilik iddiasında olduğu ve başka
hiçbir fikir veya değer sistemi ile uzlaşma ya da uyuşmaya
yanaşmak istemediği belki doğrudur. Ve de şu da yeterince
doğru ve açıktır ki, bu liberalizm, mantıksal sonuçlarına gö­
türüldüğünde kendi kendisini tahrip edicidir (self-defeating)
ve kendisine birtakım kontroller uygulamalıdır. Modemizm-
lerinin başlangıç noktası Batıcılıkta bulunan ilk Müslüman
modemistler, liberalizmi neredeyse tanrılaştırdılar ve onun
kategorilerini Müslüman topluma dayatmaya çabaladılar. So­
nuç belliydi; mesajları toplumun içlerine ulaştığında şiddet­
lice reddedildi.

Son olarak; İslâm toplumu bütün enerjisini toparlamak ve
tüm gücünü, doğrudan ya da dolaylı olarak, Batı’nın siyasî
egemenliğinden kendisini kurtarmaya yoğunlaştırmak zorun­
daydı. Yaklaşık olarak 1912’deki Balkan Savaşlarından itiba­
ren İslâm dünyası ya yabancı güçlerden bağımsızlık kazana­
cağı ya da yok olup gideceğinin bilincine varmıştı. Milliyetçilik
ve İslâm'ın elele kavga verdiği bu amansız mücadelede birlik
ve dayanışma acil bir gereklilikti. İslâm tarihine baktığımız­
da, her ne zaman birlik ve dayanışma vurgulanmak zorunda
kalınsa görüş ayrılıkları hep engellenilmeye çalışılmıştır; zirâ
görüş ayrılıklarının "kuşkulara neden olduğu düşünülmüştür.
Modemizm azimli ve sürekli bir düşünce gayretini gerektir­
diği ve zorunlu olarak da nispî bir kanaat farklılığına vesi­
le olacağı için (ki liberalizm, her halükârda, görüş ve yorum
farklılığına müsamaha göstermelidir) entelektüalizm ve mo-
demizmin önü kapatılmış ve bu ölçüde de fundamentalizm
güçlenmiştir. Böylece genel olarak İslâm toplumunun denge­
yi dahilî gelişme aleyhine haricî dayanışma lehine bozduğunu
söylemek pek dayanaksız olmayacaktır. Bu, aynı zamanda,
modem İslâm’daki düşünürlerin en güçlüsü olan Muhammed
İkbâlin yazılarında akılcılığı (intellectualism) niçin teşvikten
uzak durma eğiliminde olduğunu da açıklar. İkbal durdurak
bilmeksizin Müslümanları sarsılmaz bir kesinliğe -sağlam bir 
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imana- davet ediyor ve saf aklın iddialarını alay konusu ya­
pıyordu. Bu makalemizin başka yerinde de işaret ettiğimiz
gibi İslâm özü itibariyle eylemcidir ve İkbal bu hareketçi ruhu
büyük ölçüde yakalamıştı; ama bilginin davranışa götürmesi
gerektiğini söylemek ile tefekkürün/akılcılığm iddialarım göz
ardı etme pahasına harekete vurgu yapmak arasında çok çok
fark vardır.

Bu eğilimlere bakılınca, Orta Doğu'da ve Hind-Pakistan
altkıtasmda, özünde fundamentalist olan ve sınırsız bir ey­
lem şevki ile dolu olup hem modernlik hem de entelektüaliz-
me şüpheyle bakan güçlü grupların doğması hiç de şaşırtıcı
değildir. 1956’da Mısır’da yasaklanan Müslüman Kardeşler
ve özellikle Pakistan’da kuvvetli olan Cemaati İslâmî yirminci
asır Müslüman ihyâcıhğımn ve düşünce karşıtı eylemciliğinin
benzer versiyonlarıdır. Ama yakından baktığınızda öyle görü­
nüyor ki, bu grupların ihyâcıhğı temellendirilmekten ziyâde
ruhdadır. Çünkü bu akımların temsilcileri, her ne zaman bir
fikri meselede sıkıştınlsalar hemen ortaya çıkıyordu ki onla­
rın tutumları geçmişten edinilen gerçek bir düşünce muhte­
vasıyla şekillenmemişti; tam aksine, hiçbir düşünce tarafın­
dan şekillenmiş değildiler. Onlar, son tahlilde, geçmiş tarihin
yaşanmış bir bölümünün aynen tekrarına adanmış olmaktan .
daha fazla -aralarında hiçbir ayrım yapmaksızın- modemizm
ve modemiteye (modemity) kuşkuyla bakıyorlardı. Onlann
orta sınıflar ve özellikle de alt-orta sınıf üzerinde etkili olmala­
rım sağlayan şey, geçmişin sistematik ve bütünsel bir yorumu
değil; toplumun üst tabakasındaki modernleştirici eğilimlere
karşı bir tepkinin somutlaşımı olmalarıydı; ve onlann (sesleri
yüksek çıkmasına rağmen) hiçbir sistemli tefekküre sahip ol-
mamalan aleyhlerine bir durum oluşturmuyordu. Çünkü şu
ya da bu şekilde düşünsel bir modemizm zaten yoktu. Bun­
dan dolayı onlar, modernleşmiş sınıflar karşısında düşünce
açısından dezavantajlı bir durumda değildiler.

Durum böyle olmakla birlikte; yakın geçmişte İslâm dün­
yasının bazı bölgelerinde, özellikle de Pakistan ve Mısır’da,
önemli gelişmeler yaşandı; bu alanda, İslâmî modemizmin 
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gelişmesi için bazı kurumlar resmi olarak oluşturuldu. Ez-
her’deki îslâm Araştırma Konseyi; Pakistan’daki İslâmî Araş­
tırmalar Merkezi Kurumu’ndan daha yenicedir. Bu kurum-
lann İslâm toplumu üzerindeki etkisinin boyut ve derinliği
zamanla ortaya çıkabilecektir. Modemist Müslüman aydının
önündeki gerçek vazife modem bilim ve felsefenin bir kuram
veya düşüncesinin iktibas edilmesi değildir pek de; esas gö­
rev, modem düşüncenin mümkün hale gelebilmesi kendileri
vasıtasıyla olabilecek olan bizâtihi postülatlarm yaratılması­
dır. [Meselâ] Modem düşünce biçimi her tür otoriteciliği ilke
olarak reddetmek ve bundan dolayı da, kendi öz kaynaklarına
dayanmak, bunun tehlikeleriyle yüzleşmek ve de yine bunun
meyvelerini toplamak durumundadır. Düzeltilmeye ve sınan­
maya açıklık ve, bu anlamda, belirli ölçüde şüphe veya daha
doğrusu temkinlilik sürekli genişleyen ve her zaman deneysel
olan modem düşüncenin tabiatında mündemiçtir. İşte bu çok
önemli noktadır ki modem bilginin bizzat mahiyeti günümüz
Müslüman ihyacısı veya benzer hareketler ile çatışma duru­
muna gelmektedir. Bu sebeple; bahsettiğimiz görev zordur ve
tehlikelerle doludur; ama doğru çabada bulunulduğu takdir­
de nihaî sonuç hakkında karamsar olmak için özel bir neden
de yoktur.

Toplumsal Gelişmeler
Yukarıda görmüş olmalıyız ki, îslâm dünyasında ihtiyaç­

lara cevap veren bir düşünsel çevre hala oluşturulmayı bek­
lemektedir. Bu başanlmadığı sürece toplumsal ahlâkî me­
seleler üzerindeki zorunlu tartışmanın başlatılabilmesi için
pek bir şey yapılamaz; bu, engellenmemesi gereken, kendine
güveni olan ve de ne cedelci ne de savunmacı olan bir tartış­
ma olmalıdır. Bu henüz böyle olmasa da, toplumsal meseleler
hakkında epeyce eserler verilmiş ve İslâm toplumunda göz­
le görülür bir toplumsal değişme meydana geledurmaktadır.
Evvelce söylediğimiz gibi bunun ana sebeplerinden birinci­
si Batı’nın îslâm toplumu üzerindeki gerçek etkisinin büyük
ölçüde toplumsal-siyasî cephede vuku bulması; İkincisi ise,
îslâm toplumuna Hıristiyan misyonerler ve oryantalistler ta­



rafından yapılan tenkitlerin, tam da yukarıdaki hususlarda
olmasıdır. S. Ahmed Han ve S. Emir Ali gibi ilk Batıklaştırıcı
modemistler hemen hiç tereddüt edilmeksizin (özellikle ka­
dınların konumu meselesinde) modem Batık aile anlayışının
ve aynı biçimde modem Batık demokrasi şekillerinin kabulü­
nü savundular. Ashna bakarsanız, Afganî’den bahsederken
devletin demokratikleştirilmesinin halk irâdesine dayanan
kudretli yönetimler kurabilmek için bir iç zorunluluk olduğu­
nu da söylemiştik.

Başta aile ve kadınların statüsü ile alâkalı konulardaki ıs­
lahatlara (reformlar) gelince, çok sayıda Müslüman ülke ilk
modemistlerin tekliflerinden yararlanarak ve ihyacılarla mu­
hafazakârların bu ilk modemizme yönelttikleri kuvvetli tep­
kiye rağmen fiilen yasal değişikliklere gitmişlerdir. Meselâ
Pakistan’da, yirminci asrın en büyük düşünürü Muhammed
İkbâl sosyal meselelerde ağırlığını tamamen tutucuların ta­
rafına koymasına rağmen, aile hukuku düzenlemesi 1960’ta
kabul edildi. Elbette tutucu ulema ve takipçileri geleneksel
hale yeniden dönülmesi için baskıda bulunmaya devam et­
mektedirler; fakat İslâm ülkelerindeki nispeten küçük ama
azimli olan modemist azınlık siyasal olarak etkilidir ve duru­
ma hakim gibidirler, ve öyle görünüyor ki muhafazakârların
hareketi tersine çevirmesi neredeyse imkânsızdır. Hiç şüphe
yok, modemistlerin bu meseledeki tutumu daha sağlam bir
zemindedir ve yeni yasaların İslâm toplumundaki aile hayatı­
nı güçlendirebileceği inancından da destek almaktadır.

Aslında modemistlerin önündeki ana sorun toplumu
İslâmî bir çerçevede gerçekten değiştirmeyi başanp başara­
mayacakları değildir pek de. Bu yüzden modemistlerin ça­
balan sık sık şundan dolayı hükümsüz kalmaktadır: Onlar
sorunla her yönüyle düşünsel gerçeklerle yüzleşmeyip, soru­
nun etrafım dolaşmaya çalışmakta ve yüzeysel bir kılıfa da­
yanmak zorunda kalmaktadır. Mesela modemist, Kur’an’ın
çok eşliliğe gerçekte hiç de izin vermediğini göstermeye ça­
lışmakta ve Kur’an’ın çok eşe dair izni için tarihe uymayan
ve bazen de Arap dilinin yapışım tahrif eden açıklamalar icat 



etmektedir. Halbuki o, mesela şunu söylese daha sağlam ze­
minde olacaktır; Kur’an çok eşe izin vermiştir, ama tek eş­
liliğin çok eşlilikten daha uygun olduğunu gösteren şart ve
sınırlamalar da koymuştur ve bu nedenle de Kur’an’ın bu ko­
nudaki nihaî hedefi tek eşliliğe doğrudur. Ve o, sosyo-ekono-
mik hayat ve siyasal kurumlarla ilgili bütün yasal düzenleme­
lerde, Peygamber’in döneminin sosyal ve tarihsel şartlarına
gereken dikkat ve önemi samimiyetle gösterebilse daha da
sağlam bir gerekçeler zeminine oturacaktı. Belli bir tarihsel
bağlam içerisindeki bir uygulanışa hakkım verdikten sonra
Kur’an’ın gerçek [ahlâkî hedefselj ilkelerini dürüstçe ilân ede­
cek ve bu ilkeleri günümüz şartlarında yeni somutlaşmalara
götürebilecekti. Buna iki faktör engel oldu. Birincisi; o bu iş
için -tarihsel eleştiri denilen- etkili ve yeterli düşüncel aleti
henüz geliştiremedi ve İkincisi, insan bazen onun toplumun
değişmekte olduğuna dair inancının bile onu yanılttığından
şüphe ediyor. Bu ikinci faktör onu kararsız bir duruma sok­
maktadır ve böyle bir tutum ise dürüst ve tutarlı bir tavır ta­
kınmasını daha da engellemektedir. Yine şu da doğrudur ki;
gerçek bir İslâmî modemizmin oluşması, Hıristiyan Batı ile
Müslüman Doğu arasındaki Hıristiyan Batı tarafından başla­
tılmış bulunan çekişmenin düşüncel çevreyi bulandırması ve
hatta samimi modemistin bazen de ihyacının tavımdan etki-
lenmişliğiyle büyük ölçüde dumura uğramaktadır. Bu cedelci
ruh kontrol altına alınmalı ve bizzat toplumun karşılaştığı ve
onu ilgilendiren gerçek sorunlar üzerinde yoğunlaşılmalıdır.

Toplumsal modernleşmenin gelişimi belirgin bir çizgiye
oturmuşsa da, siyasal düşüncede meseleler henüz çok az
açıktır. İki sorun vardır başlıca. Birincisi; evrensel bir üm­
met ile milliyetçiliğin ilişkisi ne doğru dürüst irdelenmekte ne
de bir cevabı verilmektedir. Evvelce gördüğümüz gibi, siya­
sal bağımsızlık mücadelesi esnasında mahallî milliyetçilikler
önemli bir rol oynamıştı, ama bu ortamda milliyetçilik İslâmî
duyarlılık ile birlikte hareket etmişti. Bazı ülkelerde İslâmî
duyarlılık diğerine nazaran daha basit bir rol oynadı. Mesela
Cezayir’de ve genelde Mağrib’de militan özgürlükçüler tara­
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fından kitlelere talini ettirildiği haliyle cihat fikri sonucu belir­
leyici bir öneme sahipti. Diğer yandan Türkiye’de ise milliyetçi
hassasiyet çok güçlü hale geldi ve dahası, sadece Türkiye’de
milliyetçi bir seküler devlet resmî olarak kuruldu. Fakat yine
Türkiye’de Türkler umumi İslâm toplumuna yönelik -mesele
henüz düşünsel seviyede ciddi şekilde işlenmemişse de- canlı
bir his yeşertmektedirler. Ne de kimse Mısır devlet Başkam
Cemal Abdunnasır tarafından ortaya atılan ‘Ortak Merkezli
Üç Daire’ doktrininin gerçek bir çözüm ümidi sunduğu fikrin­
dedir. Rahatça denilebilir ki, İslâm ülkelerindeki kitleler ara­
sında İslâm dünyasının bir tür birliğine yönelik çok kuvvetli
bir duygu mevcuttur.

Devletin niteliği ile ilgili ikinci mesele demokrasi sorunu­
dur. İlk modemistlerin, hükümetlerin bir çeşit temsil yoluyla
millet irâdesine dayanması gerektiği düşüncesi genellikle ka­
bul görmektedir; zaten modemist, hiç de dayanaksız olma­
dan, İslâm’ın özünde demokratik olması hasebiyle modem
demokratik kurumlann benimsenmesinin gayri İslâmî ola­
mayacağına inanmaktadır. Fakat sorun burada bilmemek­
tedir ve iki önemli faktörden dolayı daha da karmaşıklaş­
maktadır. İlki; bu ülkelerde modem anlamda eğitim görmüş
nispeten küçük bir azınlık vardır ve işlerin kontrolünü elinde
tutmaktadır; büyük çoğunluk ise eğitimsizdir. Bu şartlar al­
tında demokrasiyi uygulamak pek kolay değildir. Evet, büyük
ve önemli milli meselelerde, eğitimsiz bir kişi bile meselele­
ri açıkça idrak edebilir; ama bir demokraside tüm meseleler
böyle açıkça tartışılmamaktadır. Ancak onunla yakından ilgili
olsa da, eğitimsizlikten daha önemlisi, bütün İslâm ülkeleri
dahil az gelişmiş ülkelerdeki ortak sorun olan hızlı ekonomik
gelişme sorunudur. Ekonomi sorunu; dürüstlük, doğruluk ve
sorumluluk hissi gibi davranışsal (ahlâkî) gereklilikler dahil
birçok yöne sahiptir. Dürumun aciliyeti son derecede mer­
kezi bir planlamayı ve ekonomik gelişmenin kontrolünü de
gerektirmektedir. Eğer demokrasi yüzeysel olarak ve sadece
ismen işleyecekse; daha istikrarlı ve güçlü yönetimler gerek­
li görülmektedir. Bilhassa ekonomik gelişme menfaatine, bu 



ülkelere istikrar verecek güçlü adamların ortaya çıkmasına
götüren şey işte bu her yerde gördüğümüz fenomendir. İslâmî
bakış açısından bunda bir beis yoktur; ancak demokrasi ru­
hu gerçek şekilde ve tedricen halk arasında yerleştirilmelidir
aynı zamanda.

Eğitim
Bütün Müslüman ülkeler üniversite, akademi ve kolejler

şeklinde modem eğitim kurumlarmı faaliyete soktular. Bu
vakıa tek başma toplumsal değişmenin çok önemli, belki de
en önemli, olgusunu teşkil eder. Bu kurumlar benimsenip
kurulduğunda ana vurgusu teknolojik konular üzerinde olan
modem Batılı seküler eğitimi temsil ettikleri hemen her yer
için doğrudur. Bunun ardında yatan fikir şu idi; geleneksel
İslâm toplumu maneviyat üzerinde fazlasıyla durduğu için,
modem teknolojik becerilerin kazandırılması yoluyla denge­
lenmeliydi. Eşya üretimine yönelik geniş potansiyele sahip
modem teknoloji ile geleneksel manevî mirasın bir birleşimi,
diye düşünülüyordu, İslâm toplumunun eski ihtişam ve yü­
celiğini canlandıracaktır. Ne var ki, Doğu maneviyatı ile mo­
dem Batı teknolojisinin evliliğini savunan bu yüzeysel tezin
anlamlı ya da mümkün olduğu açıkça şüphelidir. Teknik ve
bilimsel konuların yarımda modem felsefe, ve düşünce de ta­
lim ettiriliyordu. Bu arada geleneksel eğitim kurumlan mo­
dem eğitim kurumlan ile aynı anda varlıklarım sürdürüyor­
du. Toplumsal değişme üzerinde doğrudan etkisi bulunan
bu hadisenin ortaya çıkardığı ilk sorun kadınların eğitimidir.
Gittikçe artan sayıdaki modem kolejler (liseler) ve üniversi­
teler karma eğitim-öğretim vermektedir. Kadınların kitlesel
eğitimine ve özellikle de karma eğitime karşı hâlâ belli ölçüde
bir direniş varsa da; hiç şüphe yok ki, kadınların eğitimi artık
oldu bitti halini almıştır. Bu olay sosyolojik neticeleri açısın­
dan elbette çok boyutludur ve meyvelerini tam olarak vermesi
bir kaç on yıl içerisinde olacaktır.

Fakat daha önemli eğitim sorunu yeni ile eskinin terkibi:
ya da, daha ziyade, modem bilginin gittikçe genişleyen içe­
riğinin İslâm kültürü ve toplumun değerleri ile bağdaştırıl- 
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masıdır. İslâm toplümunda büyük bir ikileme yol açan şey bu ’
terkibin yokluğudur. Her şeyden evvel şu açıktır ki; yabancı
bir eğitim sisteminin, kendisini doğuran zihinsel, ahlâkî ve
kültürel temellerinden soyutlanarak sadece ödünç alınması;
bu eğitime İslâm geleneğinden ve değerlerinden yeni ve yet­
kin bir zemin yaratılmadıkça [olumlu] sonuçlar yermesi muh­
temel değildir. Evvelce işaret ettiğimiz gibi; kendisine uygun
şekilde uyarlanan bir değerler sisteminin bir vasıtası kılın- •
madıkça bu salt teknolojinin öngörülen maddî yaratıcılığa gö­
türeceği çok şüphelidir. Doğu memleketleri açısından sadece
Japonya geleneksel kültür arkaplanmı koruyarak büyük tek­
nolojik gelişme kaydetmiş görünmektedir. Fakat ikinci Dünya
Savaşı’ndan sonra Japonya’da olup bitenler bu görüşü da-

. ha az kabule şayan kılmaktadır; zira son yirmi yılda Japon
dinî-kültürel mirasının bizatihi kendisi büyük ölçekte yeni
fikirlerin istilasına uğramıştır. Bir [teknolojinin değerler sis-

' temine yaşıta kılınması dediğimiz] Meseleyi çok somut ifade
edelim; mühendis bir köprüyü nasıl inşa edeceğini biliyordur;
ama niçin ve ne gibi bir istek, şevk ve hedef ile inşâ etmekliği
gerektiği onu harekete geçiren değerlere bağlıdır tamamen.
Onun becerisi, bundan, dolayı, topyekün bir kültürel sistemin
parçası haline gelmek durumundadır. Ama teknoloji bir ya­
na; Batı’nın modem insan bilimleri Batı geleneğine ait olduğu:
söylenebilecek ve, dahası, bazısı Hıristiyanlığa açıkça atfedip
lebilecek birtakım ahlâkî ve kültürel değerlerle yüklüdür. O
kadar ki; İmmanuel Kant’ınki gibi görünüşte tamamen ak-,
lî gibi olan felsefî sistemi bile Hıristiyan geleneği olmaksızın
mümkün olamazdı. Bu [tür meseleler] İslâm toplumu için ve
sadece Batı düşüncesinin içeriğini özümseme, değiştirerek
bünyeye katma veya reddetme açısından birincil derecede
önemli sorunlar çıkarmaktadır.

Ne var ki İslâm toplumu henüz bu işi deruhte edecek dü­
şünsel donanıma sahip değildir. Ancak modem ve geleneksel
eğitim sistemleri uygun biçimde terkip edildiğinde ve uyumlu
hale getirildiklerlndedir ki bu meydan okuyuşa mukabeleye
gücü yeten düşünürler ortaya çıkacaktır. Genel olarak bakıl­
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dığında, şu anda, geleneksel eğitim-öğretim kurumlan mo­
dem üniversitelerden ayn olarak işlev görmektedirler. Şu ana
kadar sadece el-Ezher'de bazı modem insan bilimleri (huma-
nities) geleneksel ilimlerle yan yana talim ettirilmektedir; ama
düzeylerinin yüksek ve etkilerinin de derin olduğu şüphelidir.
Pakistan’da geleneksel medreseler eski ve zaman aşımına uğ­
ramış müfredatlanna ilişilmesine karşı güçlü direniş içerisin­
dedirler ve bağımsızlıktan sonra faaliyete giren modem üni­
versitelerde İslâm'ın öğretilmesi nitelik açısından çok sınırlı
ve oldukça yetersizdir. Bu “İslâmiyyat BölümlerTndeki hoca­
lar ve tabiiki öğrenciler İslâmî araştırmalar için gerekli olan
-meselâ Arapça gibi- temel araçlardan yoksundurlar. İslâm'ın
gerçek ve etkin bir yeniden doğuşu, eğitimle ilgili gelişmeler
'İslâmî bir duruş’tan genel olarak dünyadaki insan bilimlerine
katkıda bulunma noktasına ulaşmadıkça mümkün değildir.
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ves", IJMES, 1 (1970), ss. 317-333. 

Ondokuzuncu asrın klasik modemistleri, İslâmî Reform’u
kapsamlı bir girişim olarak tasavvur ediyorlardı: Hukuk, top­
lum ve siyasetin yanında düşünsel, ahlâkî ve manevî mesele­
leri de reform kapsamı içerisine alıyorlardı. Şahitlik hukuku,
kadınların konumu, modem eğitim, anayasa düzenlemeleri,
bireysel düşünme [içtihat] hakkı; Allah, evren, insan ve insan
hürriyeti gibi meselelerle meşgul olunuyordu. Olağanüstü
bir düşünsel şevk ve heyecan oluşturulmuştu. Liberaller ve
tutucular savaşmaktaydı; düşünce yenilikçilerine hem kar­
şı koyuluyordu hem de destek veriliyordu; hem cezalandırı­
lıyorlar hem de ödüllendiriliyorlardı; hem sürgüne yollanıyor
hem arkalarından gidiliyordu. Modemist hareket hayatın bü­
tün alanları ile ilgileniyorsa da; yine de, bana göre, ona önem
ve anlam veren husus onun temelde düşünsel olan şevki ve
meşgul olmakta olduğu hususen fikrî ve manevî meseleler
idi. Bu uyanış, Müslüman zihninde yeni ve güçlü bir duygu
uyandırdı; çünkü fikri meseleler asırlardır muhafazakâr Eh-
1-i Sünnetten ötürü durağanlık ve kendi kendini uyuşturma
haline itilmişti. On dokuzuncu asır, aynı zamanda, Batı’da da’
fikirler savaşının yapıldığı büyük bir çağdı; bu düşünceler ve
mücadelelerin İslâm toplumuna zerk edilmesi kolayca kar­
şılık gördü. Bu mukabeleci hareketin niteliği esas itibariyle
düşünsel ve zihinsel idi.

Düşünsel ve zihinsel meselelere öncelik verilmesinin se­
bebi, insan zihninin de yeniden inşa (reform) ve terakkinin
vazgeçilemez merkezi olduğunun kabul edilmesiydi. İnsan
ekonomik güçlerin ve dürtülerin elinde bir oyuncak mıydı de­
ğil miydi; bir maymunun torunu muydu yoksa maddenin te-



sâdüfî bir ürünü ya da kudret ve iyilik sahibi bir Tann'nın
mahlukatımn merkezi miydi; ve de insan, yoksa, kendisinin
dolaysız ve gizlenmiş cinsel dürtülerinin bir kurbanı mıydı?
[Tartışılan} bu sorular insanın değeri ve geleceği (destiny) ile
alâkalı olmaklığından dolayı önemliydi, Öyleyse terakki, te­
melde insanın ve bunun da gerçek mahalli olan insanak-
lının/zihninin terakkisiydi; [zira] diğer insanlara ve doğanın
güçlerine yönelik insanın tutum ve davranışlarında belirleyici
olan insan zihniydi. Ama öyle oldu ki; bü düşünce gittikçe ve,
şaşmaz şekilde (davranışsal ve ekonomik determinizm ideolo­
jilerinin tesiri altında) yeni sosyolojik kuramlar ve yeni ekono­
mik gelişme, anlayışları vasıtasıyla, insanın özde ekonomik bir
birim ve insan gelişiminin de temelde İktisadî gelişme olduğu
görüşüne yerini bıraktı. [Durum böyle olunca) Kari Mars'ın
tüm dünyadaki şu anki neslin gerçek babası olmaya devam
ettiğini söylemek pek de yanlış olmaz. .

Müslüman ülkelerin durumu gözönüne alındığında sırf İk­
tisadî gelişmeye vurgu ve bu yoldaki çaba en azından zahiren
anlaşılabilir bir haldir. Doğu’nun diğer azgelişmiş tüm millet­
leri gibi Müslümanlar da bağımsızlıklarından itibaren geliş­
miş ülkeleri yakalamaya adadılar kendilerini ve kendi •geri­
liklerini’ gittikçe İktisadî açıdan tanımladılar. Onlar kendileri­
ne açıkça görünen şeyin peşindeydiler: Kendileri ile gelişmiş
memleketler arasındaki büyük ekonomik arayı kapatmaya
çabalamak. Onlar bu düşüncelerinde gelişmiş ülkelerden da­
nışmanlarınca da destekleniyorlardı; onlar da gelişmeyi esa­
sında İktisadî gelişme olarak göregelmişlerdi. Bu danışman­
lar, aynı zamanda muhtemelen şundan da korkuyorlardı:
İktisâdi gelişme adına bile olsa insanları değiştirmeyi savun­
maları, kendilerine danışanları şüpheye düşürebilir ve tamir
edilemez çekişmelere yol açabilirdi. Her şeyin ötesinde, salt
ekonomik gelişme kavramının uygulanması kolay görülüyor­
du; zirâ girdi ve çıktıyı sırf fınansal açıdan hesaplamanın elle
tutulur ve nesnel olduğu iddia ediliyordu. Böyle planlar ne
zamanki ekonomik hedeflerini tutturamadılar, o zaman -ge­
nellikle Batılı- sosyologlar ve iktisâtçılar ahlâkî/davranışsal 
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güçleriyle ‘elle tutulamaz’ insan unsurunun epeyce önemli ol­
duğunun bilincine vardılar. Ne var ki onlar buna yönelik ola­
rak bir şeyler yapabilmeye hâlâ hazır değildirler.

Fakat günümüz Müslüman hükümetlerin siyasetlerinin,
İslâmî düşünsel modemizmin yokoluşunun tek sorumlusu
olduğunu düşünmek -bu modemizmi yeniden canlandırmak
için hiçbir şey yapmayarak yokoluşunu devam ettirmek için
ellerinden geleni yapsalar da- yanlış olacaktır. Evvelce İs­
lâm'ın ortaçağ asırları boyunca Ehl-i Sünnet’in takındığı dü- .
şünce karşıtı tavrına ve düşünsel heyecanın on dokuzuncu
asırdan yirminci asım ilk kısmına rastlayan kısa dönemine
temas etmiştik.1

Ne var ki; bu düşünsel modemizm gelişme yolundaysa da;
Müslümanların ‘birlik’ ve ‘dayanışma’nın, Batı ile mücadele­
lerinde, tehlikeye düşmeye izin vermemeleri gerektiği fikri son
derecede güçlüce vurgulandı ve ilân edildi. Bu modemizmin
gerçek babası (kurucusu) C. Afganî’nin kendisi her düzey­
de dahilî ıslahatlara çağrı yapıyor ve Batı’ya karşı sağlam bir
birleşik cephe öneriyordu. Birlik ve dayanışma çağrısı siyasî
düzlemde dışa dönük iken, ıslahatlar toplumsal-düşünsel se­
viyede içe dönüktü. Ama, zaman geçtikçe ve tutucu çevreler
bu modernleştirici eğilime tepkide bulundukça, onlar daya­
nışma çağrısının yönünü dışarıdan içeriye çevirdiler. Gerekçe
ise; modemist reformların toplum içerisinde ayrılık ve bölün­
melere yol açtığıydı ki, bu, herhangi bir ıslahatın kaçınılmaz

Artık, birçok eğitimli Müslüman bu gelişmenin, dolaysız veya etkin idare-

ratmaya tahammül edemeyeceklerini düşünmektedirler. [Mesela] Pakis­
tanlIlar şöyle düşünüyorlar: Mademki Pakistan •ideolojik’ bir devlettir.
diyelim ki bir komünist devlet gibidir; hür tartışmaya izin verip fraksl-

münlst ülkede yönetimin başında olan kişiler belirli hedeflere ve banlan

değildir. Müslüman ülkelerde idarecileri toplumsal-ahlâkî meseleleri öz-



sonucudur. Öte yandan reformistlerin, bizzat Müslümanla­
rın -geleneksel kurumlanna ve değerlerine- güvenlerini sars­
maktaki ve onlan yabancı ve düşman bir medeniyete bağımlı
kılmaktaki hikmetleri de sorgulanmaya başlanıldı. Zamanla,
Batı toplumsal düzenindeki, aile kurumunun tehlikeye düş­
mesi gibi istenmeyen değişmeler saldın hedefi olarak seçilip;
geleneksel ve toplumsal kuramlara beslenen gururun kayıt­
sız şartsız korunması arzusu iştiyakla başladı.

Bu ve benzeri etkenler altında modemist teslim oldu; hat­
ta, tepkici cepheye katıldı. Herhangi türden bir değişme arzu­
su olmayınca, düşünsel modemizm adına bir çaba sadece ne­
ticesiz değil imkânsızdı da. Müslümanlar ‘donukluk-içerisin-
de-istikrar’a döndüler; yani cansız bir kütlenin durumuna.

YÖNETİCİ MODERNİSTLERİN ÇIKMAZI
. . Etkin egemenliğin kazanılması ya da yeniden yüklenilmesi
üzerine Müslüman devletlerin yöneticileri, umumiyetle, sos-
yo-ahlâkî değişime yönelik bağımsızlık öncesi yasaklamaların ,
doğrudan vârisi oldular; bunun için de savunmacı ve ihyâcı
aydınlar tarafından müdafaa kuramları üretiliyordu. Onlar
İktisadî gelişmenin mutlak gerekliliğine inanırlarken, sosyo-
ahlâkî alanın kuramlarındaki değişmenin gerekliliğini kabul
etmiyorlardı. [Şöyle düşünüyorlardı:] Müslüman toplum ma­
nevî, ahlâkî ve toplumsal olarak sağlam ve sadece ekonomi
açısından zayıf olduğu için; Batı’dan sadece ekonomi teknik­
lerini almalı ve Modem Batı’nın sosyo-ahlâkî kötülüklerine
karşı kendisini korumalıdır. İstisnası; özellikle teknolojik eği­
tim olmak üzere modem eğitim ve Batı’nın çalışma/iş ahlâkı.
Halbuki eğitim ve çalışma ahlâkının kendileri köklü toplum­
sal değişmeler idi. Böylece toplumsal değişmenin dolaysız yo­
lu kapatılmıştı. Bu değişimlerin meydana gelmesi için tek yol
ekonomik teşvik ve özendirmeler idi. Halk kitlelerinin eğitim
ile ilgili tutumları zamanla hızlıca değişti; ama zayıf kalan İk­
tisadî ivmeden dolayı özellikle kırsal alanda çalışma ahlâkı
pek de değişmedi. Tüm bunlara rağmen, Asyalılann (genel
olarak Doğuluların yani) tabiaten ‘geri meyilliler’ olduğu gö-
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Kültürel yapıdaki yeni düzenlemelerin belirli menfaat
gruplarına dokunmak zorunda olduğu bazı alanlarda -bu
gruplar güçlü olup menfaatlerini korumak isteseler de- ida­
reciler gerekli diktatörce yetkilerle donanarak topyekun veya
kısmî düzenlemeleri gerçekleştirmişlerdir. Meselâ tarım re­
formunda hal böyleydi. Reformların -acilen gerekli olsa da-
genelde veya büyük oranda kitlelerin hislerini incitebileceği
muhtemel ise -mesela aile hukuku ya da kitleyi çalışma için
doğrudan harekete geçirebilecek yöntemleri uygulama gibi-
zorunlu tedbirler ya alınmadı ya da gönülsüzce idi. Mesela,
Türkiye hariç sadece Tunus’ta çok eşlilik yasaklandı ve bunu
kolaylaştıran şey, diğer faktörlerin yanında ülkenin nüfusu­
nun nispeten az olmasıydı. [Öyle görünüyor ki,] Muhafazakâr
ulemânın etkisinin genellikle güçlü olmasından korkulmakta;
otoriter hiçbir idareci [bile] onlarla doğrudan karşı karşıya ge-
lememektedir.

rüşü bence doğru değildir.2 İslâm toplumunun çalışmaya dair -
tutumu üst sınıfların asırlar süren sömürülerinin sebep oldu­
ğu çöküntünün bir sonucudur. Bu da, belli bir zaman sonra,
uygun ahlâkî ve ekonomik yönlendirmelerle değiştirilebilir.
Eğer o yapısal (fıtri) bir özellik ise üst sınıflar nasıl olur da
kalkınma ve ‘ileri meyillilik’ gösterirler.

Müslüman yöneticilerin bağımsızlıktan sonraki ilk tavırla­
rı şüphesiz buydu. Fakat ekonomik gelişme hamlesi tatmin­
kâr neticeler vermeyip, bazı durumlarda da, tüm sosyo-ahlâ-
kî kurum ve davranışlar yapısı aksi yönde gittiğinden dolayı
neredeyse dumura uğrayınca fark edilmeye başlandı ki hem
bu kuramlarda değişmeler yapmak hem de mevcut durumu
değiştirmek zorunluydu. Üretimi artırmak için çiftlikte, aile­
de, fabrikada ve çarşı-pazardaki adaletsizlikleri ve sömürü­
yü yoketmek ya da asgariye indirmek gerekiyordu. Daha da
ötesi; bankacılık kurumlan vasıtasıyla sermaye oluşturulma­
sı lazımdı. Fakat bu noktada Müslüman hükümetler yeni ve
güçlü bir sınırlama ile karşılaştılar; bağımsızlık sonrası dö­
nemde halkın kendilerini desteklemesi sorunu.
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Bu durumun ilginç ve aydınlatıcı yönü, bu reformist rejim­
lerin -şahıs hukuku alanındaki reformlarında muhafazakâr­
lara karşı İslâm’a müracaat ederken- mesela mutlâka gerekli
olan tarımsal ve ticarî yeni düzenlemelerde İslâm’ı tamamen
bir yana itmekte olduklarıdır. Bunun bir sebebi, zaten ule- ‘
mânın kendisinin aile hukuku gibi konulara hassaten ‘İslâmî’
muamelesi yaparken, İktisadî, malî ve hatta genel anlamda
siyasî hayatın onlar tarafından seküler ya da yan-seküler
bir alana terk edilmesiydi; [burada] siyasî otorite [İslâm’dan] '
bağımsız kararlar alabilirdi.3 Bu, hayatın sekülerleşme rüz- .
garının son asırlarda nereye vardığım göstermektedir. Ama
buradaki önemli nokta şudur: Yeni rejimler tarımsal ve malî
reformlarım İslâmî toplumsal adaletin parçalan olarak sunar­
larken, kendilerinin İslâmî samimiyet ve İslâmî iyi niyet ka­
pitallerine başvurabilirlerdi; bu, uiemaya karşı mücadelele­
rinde onlara kitlesel destek sağlayabilirdi. Bunu yapmadılar.4

Mesela Pakistan’da Mevdûdî de dahil güçlü bazı tutucular
hükümetin toprak reformu uygulamalarına, özel mülkiyete
dokunduğundan dolayı gayri-İslâmî diye muhalif olmuşlardır;
hükümet ise bu reformların İslâm'ın toplumsal adalet ilkesi­
nin bir gereği olduğunu ispat için kılım kıpırdatmayıp sadece
ve sadece bu düzenlemelerin halk tarafından umumi tasvip
görmüş olmasına yaslandı. Meselâ Mısır’da Cemal Abdunna-
sır servetin topyekün millileştirilmesini -her ne kadar Ezher
ulemasının, bunu ‘İslâmî sosyalizm’ olarak nitelendirmesine
izin vermiş hatta teşvik etmiş olsa da- “Arap sosyalizmi" ola­
rak takdim etti. Fakat kitlelerin çalışma konusunda harekete
geçirilmeleri meselesinde hem Arap hem de İslâm sosyalizmi

Pakistan ve bir ölçüde de başta Endonezya (ve elbette Kemalist öncesi

lumun duygusal açıdan yoğunca İslâmî olan eski orta sınıf tabakasından
geldikleri için bürokratlar ıslahatlar karşısında engelleyici bir güç oluş­
tururlar; çünkü halkın hislerini incitiyor görünmek istemezler. (Bkz. Bu
bölümün son paragrafı). .
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ki. hükümetin gerçek niyetini gösterdiği yerlerdeki kararlı ıslahatçı gay­
retler halk nazarında anlaşılabilir kılınabillr ve dinî tutuculuk kitlelerden
uzak tutulabilir. Ama genele baktığımızda, hükümetler şu müphem algı
altında faaliyet gösteriyorlar: “Kitleler Mollaların arkasında..." ve bu var- 

suskundur; çünkü bu adım -ne kadar acilen gerekse de ser­
vetin kamulaştırılması için he kadar mantıksal tamamlayı­
cı olsa da- kitlelerce iyi karşılanmayabilir. Myrdal’m açık bi­
çimde söylediğine göre günümüz Batı demokratik yönetimleri
sosyo-ekonomik reform programlarım gerçekleştirmek için
yakın geçmişte aslında Doğu devletlerinden daha fazla ‘kuv­
vete’ başvurabilmektedirler.5 Bu bağlamda ‘kuvvet’ten kasıt
■yasa gücü’dür; yani hukuku etkin kılma yeteneğidir. Açık­
tır ki Batı ülkelerinde bu, halkın daha gelişmiş sosyo-ekono­
mik bilinci ve sosyo-siyasî alandaki daha olgunlaşmış ahlâkî ;
duyarlılık tarafından mümkün kılınmıştır. Ancak birtakım
devletler bazı durumlarda askerî güce başvurmuştur; meselâ
A.B.D. sivil haklan tatbik için bu yola müracaat etmiştir.6 Bu
durum, Doğu rejimlerinin gerçek çıkmazım dışavurur; ken- .
dişi için, kendisi adına ama kendilerinin katılmadığı gelişme
programlarının yürütüldüğü halkın ahlâkî azgelişmişliğiyani.
Bu, az gelişmiş -özellikle de ahlaken azgelişmiş- bir toplum­
da demokrasinin ikilemidir. ‘Otoriter demokrasi’, yani kendisi
yoluyla gerçek demokratik bir rejimin gelişeceği umulan bir
rejim, kavramına anlam veren budur.

Böyle olsa da, otoriter idareci büyük ölçekli sosyo-ahlâ-
kî reformlan gerçekleştirmek açısından en iyi başan şansı­
na sahiptir; yeterki azim ve cesaret göstersin. O uygulamak
için yeterli fiilî güce sahip olmakla kalmayıp kitle iletişim
araçlarım da -basm, radyo ve televizyon- kontrol etmektedir
ki, eğer doğru kullanılırlarsa kamuoyunun münasip şekilde
oluşturulması için etkin tarzda kullanılabilir. İşte böyle bir
durumda bile o böyle ıslahatları beceremiyecekse reformların
nasıl meydana geleceğini anlamak müşkildir. Yüreksizliği ve
kararsızlığından dolayı o, en değerli fırsatım toplumun birlik
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ve bütünlüğü (dayanışması) adma elden kaçırır. Böylece o,
istemeden de olsa, tam da aynı alandaki önceki modemişt
reformları katletmiş olan aşın muhafazakârların elini ve gü­
cünü sağlamlaştırır. Gerçek bir istikrar ve dayanışma sade­
ce toplumun muhtelif faktör ve unsurlarının hareketsiz bir
dahili bütünlüğünden müteşekkil değildir; bu, topyekün top-
.lumsal organizmanın (yapının) hareket ve değişmeye uyumu­
nu da içerir. [Öyleyse], parçacı ıslahat anlayışı olamaz; zirâ

. olumsuz bir istikrara götürür.
İslâm dünyasındaki yeni düzenlemeler üzerinde uyuşturu­

cu etkisi yapan sadece otoriter idareci değildir ama. Kitlelerin
iddia edilen baskılarının yanında bugünün diktatörünün en
büyük engeli kendi danışmanları ve özellikle de hükümetin
bürokrasi çarkıdır. Bu ülkelerdeki hükümetler değişmenin
ana aracısı olagelmekte iseler de, çok sayıda bürokrat birçok
sebeple kendileri değişime karşıdırlar ve çok sıklıkla başta­
kilerin politikalarım ve hatta, kesin emirlerini sümen altı ya­
parlar.7 Ama hâlâ, kitlesel eğitim-öğretimin bürokratik oto- '
ritenin kendisi için tehdit olduğunu düşünen amir-memura
rastlayabiliyoruz. Bir insan bu hükümetlerle yakinen ve uzun
zaman çakşırsa, reformların yapılamayışının kitlelere değil de
hükümet erkanının uyuşturucu etkisine ne ölçüde atfedildi­
ğini hayretle görecektir.

AYDINLARIN REFORM YÖNTEMLERİ
. Eğer hükümetlerin asgarî-faaliyet politikaları ancak yöne­

tim çevreleri ile sınırlı kalsaydı meydan aydınların hür tar­
tışma yapmaları için boş kalacaktı ve böyle yasaksız serbest
tartışma da hükümetlerin hareket edebilmeleri için zorunlu
ortamı oluşturabilecekti. Ama Müslüman ülkelerde hükü­
metlerin açık ya da gizli tutumları aydınlan da çeşitli yol-'
lardan etkileme ve sınırlama eğilimindedir. Bu hükümetler
mutlak güce sahip ve çoğunlukla da otokrat olduklan için
bu ülkelerdeki çoğu aydın -aslında herkes- iktidar merkezi­
ne ‘bakmakta’dır; hükümet politikalarım dikkate almadan
konuşmak ‘asi’ olmayı gerektirir. Bu, muhafazakâr ulemânın
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büyük gücü ile birleşerek tefekkürü ortalıktan kaldırmak­
tadır. Bu şartlar altında aydınlar İslâmî modemizme çeşitli
yaklaşımlarla oyalanıp durmakta, savunmakta ve bazen de
tatbik etmektedir onları. Bu yaklaşımlar genelhatlanyla aşa­
ğıdakiler gibi sınıflandırılabilir:

1. Sessiz Kalma
[Aslında] tamamen dilsiz kişileri entelektüel olarak sınıf­

landırmanın imkânı şüphelidir. Ama eğitim almış olmak ve
düşünme yeteneğine sahip olmak entelektüellik için bir ölçüt
ise. bu dilsiz sınıf gerçekten çok kalabalıktır. Onların ‘ilgisiz’
olduklarım söylemek de doğru olmaz. Onlar zaman zaman
gizlice konuştuklarında yüksek derecede bir duyarlılık ve ze­
kâ sergilemektedirler: fakat mevcut genel iklimde onlar aydın
olma arzularım kaybederler ya da aydın olmanın ‘tavsiye edi­
lemez’ olduğunu düşünürler. Bazen onların münevverlikleri
farklı yönlerde gidebilir. Bu sınıf büyük sayıdaki hükümet gö­
revlilerini, hukukçuları ve diğer tahsilli kişileri kapsar.8

Bu sınıfa, bir arkadaş evinde toplanıp sorunları rastgele
veya düzenlice tartışan küçük gruplar da dahil edilmelidir.
Sesi çıkmasa da, bu grup en azından ne belirsizdir ne de aşa­
ğıdaki grupta gördüğümüz ikiyüzlülüğe sahiptirler.

2. İki Yüzlü Konuşma ve İki yüzlü Yazma
Tüm dünyada iki yüzlü tutumlar hadisesi hiç de az rastla­

nır şey değildir. Bir toplum değişim içerisindeyken, aydınlar
da dahil insanlar, en azından kısmen, yeni değişim güçlerinin
etkisi altında kısmen de onlara mukabele olarak bazı tutum­
lar takınır, bazı görüşler ifade ederler; bunlardan bazısı geç­
miş geleneklerinin uzantısı veya kalıntısıdır.

Aydınlar hakkında çarpıcı bir gerçek, aralarında hemen hiçbir [müsbet]
bilimci bulunmamasıdır. Bu ülkelerdeki bilimciler Batı'da bulunduğun-
dünya görüşü formüle etmek için bir düşüncel çabadan bahis bile edile­
mez. Bunlar teknolojilerinin toplumsal neticelerini veya gereklerini İdrak
lannda yaşarlar. DahsTdoğrusu onlar laboratuvarlannda veya çalışma
alanlarında teknokrat olarak ve ama umumi toplumda İnsanlar ve belki
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Bu yön, değişmekte olan toplum özellikle de güçlü kuram­
larla desteklenen kuvvetli bir geleneğe sahip ise daha belir­
gince dışavurur. Bu tutum, ekseriyetinde, kaba bir ikiyüz­
lülük ya da riyakârlık değildir. Söz konusu kişinin zihninde
gerçek bir çelişki vardır ve o bu çelişkinin iki tarafına da sa­
dakat gösterir. Bu bir kararsızlık haleti fuhîyesidir ve geçiş
döneminin bir ürünüdür.9

Mamafih, sistemli ve iradî bir çifte-görüşlüğün neticesi
olan ayn bir tutum mevcuttur ki, hakiki anlamda ikiyüzlülük

• veya riyakarlıktır bu. Ve bu, değişmeyi cezalandıracak güçlü
toplumsal kuramlara sahip olan hayli gelenekçi toplumlarda-
ki kitlelerinkinden farklı görüş ve inançlar ileri sürüldüğünde

. ortaya çıkar. Bu da genellikle bir gelenekçilik denizinde son
derece sınırlı sayıdaki ‘seçkin'in bir işlevidir. Bu durumdaki
aydın/düşünür çifte-görüşlülüğün iç sıkıntılarından vicdanı­
nı rahatlatmaya çalışır ve ‘farklı düzlemlerde’ çelişkili kabul­
lere bağlılık gösterilmesini ya da en azından bunun ifâdesini
kendisi için -imâen de başkaları için- haklı gösterir. Bazen
de sıkça kullanılan şu kuraldan dem vurulur: Kitleler, haki­
kate ters ama faydalı etkileri olan fikirlere sahip olabilirler.
Başta Stoacılar olmak üzere bazı Yunan filozoflar kendi halk
dinlerini Hıristiyanlığın hücumundan bu ilkeye dayanarak
savunuyorlardı. Günümüzün bazı Hindu aydınlan da kendi
halk dinlerinin inanç ve ibadetleri hakkında benzer görüşlere
sahiptirler. Bu tür insanlar halk ile birlikteyken kendilerini
onların dinine sadık gösterirler: ama seçkinleri ile beraberken
zıt düşünceler ifâde ederler.

İslâm’da böyle bir geliştirilmiş ikiyüzlülük geleneği olduk­
ça güçlü ve köklüdür. Sadece Şia değildir geleneklerinin bir
parçası olarak Takiyye ya da inançları bilinçli olarak gizleme­
ye inanan: Sünnîler de bu tutumun kuvvetli izlerine sahiptir­
ler. Esasen bir diplomasi ilkesi olan ve görünüşte doğra gibi
gözüken şu ilke ikiyüzlülüğü meşrulaştırmak için kullanı­
lır: “İnsanlara anlayış seviyeleri kadarıyla konuşulmalıdır..."

H.A.R. Gibb. Modem Trends in İslam, Bölüm. IVde İslâm Modemlzml’nln 
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(Meselâ) İbn Sînâ, bütün temel felsefi eserlerinde bedenî ola­
rak yeniden dirilişi kabul ederken, kendi özel dar çevresi için
fiziksel yeniden dirilişin imkânsızlığını ispata çalışan husu­
sî bir risale kaleme almıştır. Ona göre fiziksel yeniden diriliş
[fikri] sadece erdemli olsunlar diye halk için ‘ikna ve uyarma’
tedbiri olmaya matuftur. Genel olarak Müslüman filozoflar
Yunanlılar gibi şunu kabul ediyorlardı: Bütün dinler kitlelere
yönelik tamamen jjragmatik (ama hakikati olmayan) tedbir­
lerdir. Gazâlî [bile] filozofları şiddetle eleştirirken, felsefenin
birçok unsurunu içeren bazı batini eserler yazıyordu. Ger­
çekten de Batınîlik, Tasavvuf kanalıyla Sünnî İslâm'a gayet
güçlü biçimde nüfuz etmiştir. Diğer başka önemli örnekler de
vardır. Örneğin M. İkbal köklü reform tekliflerinin bulunduğu
Reconstruction’ı [o zamanlardaki] halk ve ulemanın anlaya­
madığı dil olan, İngilizce yazdı; [Urduca yazdığı] etkili ve his-
lendirlci şiiri ise halka yönelikti ve böyle reformlardan genel-.
likle uzaktı bu şifler.10

ketle “çift fikirliliğe" kayabilir. Fakat söylediklerinden dolayı bir ülkeden
diğerine sürülen bir kişinin [sanınz F.R. kendini kastediyor] ikiyüzlülüğü
anlaması mümkün değil pek.

10 Nikkie R. Keddie. An Islamic Response to Impertaltsnv Polittcal and Reltgl-
ous Writings ofJamaal-Din al-Afgani (Berkeley, Uni. Of Cal. press, 1966)
adlı eserinde (onun İranlı olduğunu belgelendirmek bir yana) Afgani'yi
böyle bir ikiyüzlülükle suçlayıp, bunu ispat için de onun Şiî olduğunu

Müslüman [düşünce] geleneğinde bu çeşitten bir yığın iki­
yüzlülük örneği bulunuyorsa da, çağdaş eğitimli Müslüman
aydınlan da salgın gibi etkisi altına almıştır. Bu hadise, açık­
tır ki, aslında dürüst insanlan isyana sevk etmekte ve böyle-
ce de İslâm’a karşı muhtelif tiplerde katıksız sekülerciler gibi
aşırılar meydana getirme eğilimi göstermektedir.

3. Gelenekler Vasıtasıyla Reform
Çoğu günümüz reformcusu, gelenek vasıtasıyla değişimi

savunmaktadır. Geleneğin bu yönde kullanılışı on dokuzuncu
ve yirminci asım başlarındaki modemizme kadar geri gider.
Bu ilkeyi benimsemekteki hareket noktası ‘değişim-içerisin-
de-devamlıhk’ gibi çok önemli bir hedef olduğu için, dikkat
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ve dürüstlükle uygulandığında sağlıklıdır esasında. Öyle bazı
sorunlar vardır ki, geleneksel bir otoriteye müracaatla böyle
bir işleme özellikle müsait olabilir. Mesela birçok Müslüman,
çoğu gelenekçi tarafından karşı çıkılan aile planlaması prog­
ramlarım savunularını desteklemek için Şafi’nin Kur’an yoru­
muna (4: 3) veya Amr İbn As’m Mısır’daki ordu karargahında
okuduğu hutbeye gönderme yapmaktadır. Bu yöntemin değe­
ri, geleneği kullanarak gelenekleri kendi silahlarıyla karşıla­
mada yatmaktadır.

Ama bu yöntemin çeşitli sınırlamalar ve önemli bir yeter­
sizlikle malül olduğu aşikârdır. Asıl yetersizliği ve tehlikesi
şuradadır: (Geleneğin aklî/yeniden bir yorumundan ziyâde)
geleneğe başvurmakla kişi, gelenekçiliği kuvvetlendirmekte
ve modemizme kötülükte bulunmaktadır. Geleneğin rasyonel
olarak yorumlanıp ondan günümüz Müslümanlarının soru ve
sorunları için sonuçlar çıkarılması, uygun yöntem olurdu. Ne
varki genellikle sadece mekânik [canlı değil] bir başvuruda
bulunulmaktadır geleneğe. [Bundan dolayı] Bir konuda [da­
yanak diye] bir geleneğe atıfta bulunulduğunda, gelenekçi da­
ha çok sayıda geleneğe müracaat etme gücüne sahiptir: zira
o, yüzlerce yıllık kendi tarafındaki geleneği yardıma çağıra-
bilmektedir; o, her ne kadar modemistin atıfta bulunduğu
gelenekten dolayı konu hakkında bir icmâ iddiasmda buluna­
masa bile, modemistin atıfta bulunduğu geleneği 'zayıf ve so­
nucu etkilemekte yetersiz düşürmektedir. Durum böyle olun­
ca geleneklerin gerçek anlamda rasyonel/aklî ve dürüst bir
yorumunun yerine geçebilecek hiçbir seçenek yoktur. Eğer
geleneğin böyle bir yorumu yapılırsa hem modemistlerin ısla­
hat savunulan karşılıksız kalmaz hem de devamlılık hedefine
hizmet edilmiş olur.

Mısır’daki yeni miras (veraset) yasası bu türün klasik bir
misalidir; yasa büyükbabanın bağlayıcı vasiyet ilkesi yoluy­
la ölmüş dedenin mirasından yetim bir toruna pay vermeyi
amaçlamaktadır. Bu yasayı düzenleyenler öksüz toruna doğ­
rudan pay verme konusunda gelenekte hiçbir destek bulama­
yacaklarından endişe ettiklerinden dolayı, ‘bağlayıcı vasiyet’ 
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ilkesine müracaat etmek zorunda kalmışlardı. Ne varki bu
düşünce de geleneğe aykırıdır. Kur’an’da -bağlayıcı vasiyetten
değil- vasiyetten bahsedilmiş olması ona varsayılan gelenek­
sel desteği sunamaz. Dahası da var; torunun payım ‘sanki
sağmış gibi babasının payına eşit’ görerek yasa aslında, veri­
lenin gerçekte herhangi bir vasiyetin ikramı değil mirastan bir
pay olduğunu dışavurmaktadır.

Gelenek aracılığıyla ıslahatın daha bir şekilsel yöntemi
ise ‘telfîk’ diye bilinen ilkedir. Buna göre, muayyen bir fıkıh
mezhebinin fetvası/görüşü belli bir konuda ciddi bir zorluğa
yol açmaktaysa; daha uzlaşmacı veya kolay olabilecek ama
başka bir mezhebin görüşü olan bir görüş tatbik mevkiine
koyulabilir. Bu usûl modemist öncesi liberal eğilimlerin bir
kalıntısıdır. Bu ilke, içsel tutarlılık feda edilmemek şartıyla,
modemist ıslahatın temel ilkelerini sakatlamaksızın belirli.
sorunlara yine de ve sınırlı bir ölçüde tatbik edilebilir. Ama
onun her konuda kullanılması, açıkçası, gelenekçiliğin kur­
ban tahtasında modemizmin feda edilmesi demek olacaktır.
Bu yöntemin tek doğru ilke olarak kabulü on sekizinci asrın
Vehhabîliğin tutumundan bile daha bir geriye gidiş olacaktır
bir anlamda. Çünkü; Vehhabîler Kur’an ve Sünnet yanında
otoriteyi ilk nesillerle sınırladıkları halde, bu ilke geçmişin
-sanki geçmişin böyle bir bağlayıcılığı varmış gibi- her şeyine
müracaata izin vermektedir. Ve tabi bu yöntem, içtihadı ta­
mamen gereksiz kılar; zira o geriye bakar, içtihat ise ileriye...

Daha ötesi; tutarlılık gereği bile telfîk usulünde kurban
edilmektedir. Mesela, nerede olduğu bilinmeyen kocanın ge­
reğinden uzun sürmüş gaybı/yokluğu durumunda karısının
yeniden evlenmeden önce doksan yıl kocayı beklemesi gerek­
tiği fikri zorluklar çıkardığı için çeşitli [Hanefî mezhebine bağ­
lı] Müslüman ülkelerdeki yeni hukuklar, sadece dört yıl bek­
leme müddetini öngören Maliki hukukunun yasasım benim­
semiştir. Ancak gözden kaçırılan önemli bir nokta vardır: Bu
yasaların gerekçeleri tamamen farklıdır. Hanefî hukuku kadi­
rim, (maksimum) hayat süresi bitinceye kadar beklemesi ge­
rektiğini, ancak o zaman kocanın öldüğü varsayılabileceğini



gerekçe olarak verirken; Mâliki hukuku ömür boyu yerine ka­
dının maksimum gebelik müddetinin bitmesine kadar kocayı
beklemesi gerektiğini söyler ki; onlara göre bu azamî hamile­
lik süresi dört yıldır. Doğrusu; modemistler keşke uygulasa­
lardı bu konu tam da içtihata uygun bir meseledir. Bekleme­
nin üç gerekçesi (Hanefîlerin ömür süresi, Mâlikîlerin azami
hamilelik süresi fikri ve [kocayı] bulmak için gerekli zaman),
modem gelişmiş iletişim ve ulaşım vasıtaları yardımıyla ko­
canın muhtemel yerini tespit ederek Hanefîlerin gerekçesini
tamamen reddederek daha kısa bir süreyi seçebilirlerdi; Mâ­
likîlerin hamilelik müddeti görüşünü de gineoloji tarafından
tespit edilen daha kısa bir dönem lehine tadil edebilirlerdi.
Gerçek şu ki; bu ülkelerde geçerli olan ispat hukuku aslın­
da modem gineolojinin genel bulgularına uygun olarak gebe­
lik dönemini tespit etmiştir ve bu meselede [geleneksel] İslâm
hukuku ile çelişkiye düşmüştür.

Olağan dışı şartların baskısı altında bazen gelenekçili­
ğe dikkat çekici bir basitlikte geri dönüş vuku bulmaktadır.
1964-65’teki Pakistan Devlet Başkanlığı seçimi bunun bir ör­
neğidir. Hararetli kampanyalar döneminde Eyüp Han'ı danış­
manları, rakibi olan Fatma Cinnah’m adaylığını İslâm'ın bir
kadının devlet başkanı olmasına izin vermediği şeklindeki ge­
lenekçi bir gerekçe ile kınamaya ikna ettiler. Fatma Cinnah,
tabii ki, Eyüp Han’a karşı kıskançlığının yanında, rahmetli
kardeşinin şöhretini istismar ediyordu kendi kişisel değer ve
yeteneklerine dayanmak yerine. [Mesele devletin başına geç­
mek ise] Eyüp Han bu hedefi birbirlerine kıyasla üstünlük ve
değerlerini vurgulasaydı yine elde edebilirdi; ama o ne yap­
tı; başka yer ve zamanlarda tutarlı ve kararlı bir modemist
olmasına rağmen bu konudaki tavrıyla yenilikçi tutumunda
ciddi bir boşluk yarattı. Ha bu arada; Pakistan’daki teşkilat­
lı muhafazakârlığın katıksız ve etkili sesi Mevdûdî, evvelce
İslâm’a göre kadının devlet başkam olmak bir yana dursun
devlet memurluğu bile yapamayacağım ispat için bir kitap
yazmışken, açıkça Bayan Cinnah’a destek verdi ve bu bariz
anî fikir değişikliğinden (volte face) dolayı takipçileri açısın­
dan büyük bir kayba uğradı.
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Özü itibariyle oldukça müphem ama motivasyonu açısın­
dan çok güçlü olan diğer bir tutum ise parçacı ve/veya tedricî
yöntem olarak adlandınlabilinir. İş bu yaklaşıma göre İslâmî
yenilenme (modemizm) tüm alanlarda veya bir sürü cephede
bir anda başlatılmayıp parça parça ve ‘tedricî’ olmalı, böyle-
ce de hızlı ve büyük boyutlu değişimden kaçınılmalıdır. Bu
tutum ilk anda çekici görünmektedir; ama şöyle bir durup
içeriği hakkında sorgulamaya girişikliğinde ciddi karmaşa ve
muğlaklıklar içerdiği ortaya çıkar. Çok sıklıkla bu görüş [as­
lında] sadece şunu ihsas eder: Söz konusu meselelerin neyi
içerdiği açıklanmamak, modernleşme sorunları düşünsel ola­
rak tartışılmamak; sadece, modem kurumlar İslâm’a atıfta
bulunmaksızın ve11 ondan ayrıymış gibi kurulup ‘sessizce’ iş­
letilmelidir.

[Mesela, onlara göre] neredeyse icmâen kabul edilmiş bu­
lunan gelenekçi görüşe göre banka faizinin haram olduğu
meselesini tartışmaksızın ve çözmeksizin bankalar kurularak
sermaye teşkik için sayılan da artırılmak ve ‘başardı şekilde'
işletilmelidirler. Ortadoğu’da ekonomik geUşmelerin bazı gü­
nümüz Batık uygulayıcılan da benzer görüşlere sahiptirler.
Birçok yönüyle kayda değer bir çakşma olan People and Policy
in the Middle East adh eserinde Max Thomburg şöyle der:

Eğer değerler, artık değiştirilemeyecek olan bir uzun geçmişi yan­
sıtıyorlarsa, bu değerlerin kendileri nasıl değiştirilebilinir ki?...
Fakat, diye sorar uygulayıcı, büyüme/gelişme süreci mevcut de­
ğerlerin değiştirilmesini gerektirir mi? Yoksa sadece, etkileri ba­
kımından eskilerden daha harekete geçirici yeni değerler -yeniliğe
dayak değerler- mi yaratılmalıdır.12
İmdi bu yolun, zamanla ama kesinlikle vuku bulacak olan

katıksız sekülerizme (zaman içerisinde sadece geleneksel İs-
11 Manfred Halpem, Macit HaddurTnln From Reltglous to National Law ad­

lı eserinden, günümüz meşhur hukukçularından Şenhurî'nin “kendisini
Ulemâ ile çatışmaya düşürebillcek ihtilaflı konulan tartışmaktan akıllı­
ca geri durup, Şeriat'ın genel olarak nasıl modernleştirileceği hakkındaki
kuramsal hiçbir tartışmaya girmeden, hatta kendi projesinin temelini bile 

12 New York. 1964, s. 126.
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ğu ülkeleri gönüllü zekat ödemelerini toplamak için bürolar
bile kurmuşlardır. Ne var ki, gelişmekte olan ekonomilerde
büyük sanayiciler -ortaçağlarda anlaşıldığı haliyle- zekattan 

lâm'ın değil, İslâm'ın bizzat kendinin tamamen yerinden edil­
mesine) giden yol olduğu açıktır; çünkü o modem kurumlan
İslâmî değerlerle terkip içerisinde değil, bu değerlerden ba­
ğımsız şekilde oluşturmaya çalışır. Bu aynı zamanda ‘tedricî’
ıslahat ile kastedilendir genellikle. Bu yaklaşımın savunucu­
ları onu umumiyetle “bağlanüsal yaklaşım” (“link opproach”)
diye tanımlasalar da, aslında gerçek tam tersidir; İslâmî kay­
naklarla bağ kurmak şeklindeki ihtiyacın kendini göz ardı
etmektedir bu görüş çünkü. Eğer bir Müslüman bu görüşü
savunuyorsa, yaptığı şey İslâmî yenilenmenin (modemizmin)
fikrî ölümünü savunuyor olmasıdır. İnsan, İslâmî reformun
bir darbe değil, süreç olduğunu savunsa bile, şunu sorması­
na izin verilmelidir: Böyle bir yaklaşıma dayanmakla bu süreç
nasıl olur da mümkün hale gelebilir? Kullanılan yöntem ne
kadar acıtıcı ve irkiltici olursa olsun problemin bilinçli şekilde
[yeniden] formüle edilmesinin yerine koyulabilecek şey yok­
tur. Ve zamanla da acıtıcılığı kalmayacaktır.

Birazcık farklı ama kökünde aynı yaklaşım, Kur’an’ın koy­
duğu tek vergi olan zekat meselesinde kendini göstermekte­
dir. Zekatın harcanma kalemleri savunma, iletişim, ulaşım
ve hatta diplomatik harcamaları içerecek şekilde çeşitlidir ve
peygamber dönemi toplumunun tüm toplumsal ihtiyaçlarını
kapsadığı düşünülür, bugün sadece *yoksul  vergisi’ şeklinde
genelde yanlış anlaşılıyor olsa bile... Zekatın tasarlandığı ve
kendisine tatbik edildiği ekonomi gelişmemiş bir ekonomi ol­
duğundan, o, bir şahsın birikmiş ve ‘artık servetine’ konulan
bir servet-vergisi olarak düşünülmüştü (ve bazılarının zan-
netiği gibi yıllık gelire uygularım bir vergi değildi). Özellikle
günümüzde o, yeri modem devletin seküler vergilendirmeleri
tarafından alındığı için, tamamen isteğe dayalı (ihtiyari) bir
yardım şekline bürünmüştür.

Fakat Müslüman toplumlann zekâtı vergi olarak yeniden
uygulama yönünde umumi bir talebi vardır; mesela Pakis- 
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13 Burada “advice" kelimesi kullanılıyor, bunu “uyan" olarak çevirdik (Ç.N.). 

genelde kaçabilirler, zira umumiyetle bankalardan büyük kre­
di almışlardır (ve böylece ’borçlu’durlar) ve nerdeyse hiç nakit
fazlaları yoktur. Daha tiksindirici olanı ise, sanayiciler dahil
birçok insanın hükümetten ve ‘seküler’ vergilerden kaçmaları
ve çok az bir miktar zekat vererek vicdanlarım rahatlatmala­
rıdır; bunu da genellikle ulema tarafından idare ya da kontrol
edilen geleneksel medreselere verirler. Kendim 1966'da Pakis­
tan’da zekat sisteminin, hükümet harcamalarındaki büyük
artış gözönünde tutularak oranların yeniden belirlenip, sade­
ce birikmiş servetin değil yatırım halindeki servetin de dahil
edilip ve böylece vergi mükellefinin gerçek İslâmî gayesinin
yerini bularak vergiden kaçmayı asgariye indirmek için, ye­
niden yürürlüğe konulmasıyla vergi düzeninin daha rasyonel
(verimli) hale getirilebileceğini ve işlerlik kazandınlabileceğini
söylediğimde ulema saflarından yükselen karşı çıkış yoğun­
luğu hayret vericiydi. Ülke çapmda bir tartışma ortaya çıktı.

Bu tartışmalar sürecinde çoğu modemistler benim mevcut
İslâm'ın yerleşik uygulamasında aşın bir değişme yapmakta
olduğum uyansında13 bulunup şunu tavsiye ettiler: Başlangıç
olarak devlet zekatı ihtiyarî esasta toplasın; daha sonra onu
zorunlu resmî vergi haline getirebilir ve sonuçta da yapıda
teklif ettiklerime benzer değişmeler yapılarak bütün vergi sis­
temi zekat kuralı çerçevesine yerleştirilebilir. Burada dikkat
edilmesi gereken husus, benim problemi entelektüel şekilde
ortaya koyuşumun modemistleri de tutucular kadar şoka
düşürmesiydi; halbuki ben bu meselenin uygulamaya yönelik
yönü açısından vergi sisteminde anî bir değişikliği savunmu­
yordum, zira bu ancak olağanüstü hallerdeki diktatöryal mo-
demist rejimler altında mümkün olabilirdi. Dikkat çekilmesi
gereken şey şudur; o modemistlerin istediği sadece parçacı
ve tedricî uygulama değil, parçacı düşünmek de. Bu sebeple
de; meselenin muhtelif yönlerini belirlemeye çalışan ve onun
bütüncül bir manzarasını verme arayışında olan entelektüel/
düşünsel formülasyonu ile şoka uğruyorlar. Onların, düşün­
sel faaliyeti sıfır noktasında ya da mümkün olan en asgari se­
viyede tutma ve temel sorunları düşünüp çözmekten kaçınma
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gayretleri İslâmî modemizmin en büyük zayıflığıdır. Peki bu
durumda nasıl olur da ıslahat beklenebilir?

5. Sistematik Yorumlama Yöntemi
İslâm'ın günümüz dünyasında bir akide/inanç ve davranış

sistemi olarak canlılık ve geçerliliğine dair Müslümanların sesli
ve ısrarlı konuşmaları samimiyse (cevabım belirlemek zordur
bu sualin aslında), açıkça görünen şey onların bir defa daha
düşünsel düzlemde işe başlamalarıdır [geçmişteki canlılık böy­
le başarılmıştı]. Onlar İslâm'ın kendilerinden bugün ne iste­
mekte olduğunu çekincesiz, içtenlikle ve yasaksızca tartışmalı­
dırlar. (Bunun için de önce] Bütün alanlarıyla şeriat Kur’an’ın
ışığında yeni bir değerlendirmeye tâbi tutulmalıdır. Bunun ya­
pılabilmesi için ise, Kur’an’ın sistemli ve kapsamlı bir yorumu­
na girişilmelidir. Bu yorum sürecinde en büyük tehlike, elbet­
te, öznel fikirlerin Kur’an’a yüklenilmesi ve böylece de onu bir
keyfî ele alış nesnesi haline getirmektir. Bu önemli bir tehlike
ise de büyütüldüğü kadar kaçınılmaz değildir ve kesinlikle en
aza indirgenebilir. Gerekli olan şey, tutarlı bir Kur’an’ı anla­
ma ve yorumlama yönteminin benimsenip kullanılmasıdır [Bu
yöntemin unsurları olarak şunlar yapılmalıdır:]

a) Kur’an’ın kastım tespit edebilmek için sağlam ve dürüst
bir tarihsel yaklaşım kullanılmalıdır. Kur’an öğretisinin me-
tafiziksel yönü tarihsel yaklaşıma kolayca izin vermeyebilir;
fakat sosyolojik yönü kesinlikle buna uygundur. Her şeyden
evvel Kur’an kronolojik bir düzende incelenmelidir. Önce ilk
vahiylerin (sûrelerin, ayetlerin) incelenmesi; sonraları ortaya
konulan tedbirler [yasa, kural vs.] ve kuramlardan bağım­
sız olarak İslâm hareketinin başlangıçtaki en temel hedefine
dair yeterince doğru bir kavrayış kazandıracaktır. Böylece
Kur’an’ın, Muhammed’in hayatı ve mücadelesi vasıtasıyla
kendisini açmasını takip edip anlamalıdır. Bu tarihsel yön­
tem bizi Kur’an’ın modemist yorumlarının aşırılıklarının ve
yüzeyselliklerinin çoğundan kurtaracaktır. Bu yöntem, ayrın­
tıların kastını/anlamını belirlemek bir yana, Kur’an’ın topye-
kün mesaj inin genel kastım da sistemli ve tutarlı/bütüncül
tarzda açığa çıkaracaktır.
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b) Sonraki kademede, Kur’an’m hukukî bildirimleri/ya- 

hedejler arasında bir ayrım yapmak lâzımdır. Burada da öz­
nellik tehlikesi vardır, ama bu da Kur’an’m kendisi vasıta-
sıyle en aza indirgenebilinir. [Bunun için son derece faydalı
olabilecek) bir husus olan, Kur’an’m hassaten hukuki bildi­
rimlerinin genellikle sebeplerini de gösterdiği hususu hem
gayrimüslimler hem de Müslümanlar taralından gözden kaçı­
rılmaktadır. [Meselâ Kur’an’a göre] Bir erkek yerine iki kadı­
nın şahitliği; niçin? - “Kadınlardan biri unutursa diğer kadın
hatırlatsın diye.”14 Bu, Peygamber dönemi Arabistan'ının sos­
yolojik şartlan üzerinde [Kur’an tarafından yapılan] açık bir
yorum olup mümkün olduğunca sağlam bir delil göstermek
yönünde bir ısran ifâde eder. Bu [sağlam ve doğru delil getir­
me] emri Müslümanlan özellikle sıkıntıya düşürecek kadar
uygulanması zor bir emir midir?13

c) Bu merhalede ise; Kur’an’m sosyolojik şartlan (oluştuğu
toplumsal'çevre), yani Peygamber’in hareket ettiği ve faaliyet
gösterdiği ortam kesinlikle gözönünde tutularak Kur’an’m he­
defleri anlaşılmalı ve belirlenmelidir. Bu, eski ya da yeni -ve de
kendi içlerinde tutarlı görünseler bile- öznel Kur’an yorumlan-
na bir son verecektir. Meselâ G. A. Perviz gibi biri Kur’an’dan
komünist bir doktrin üretmeye girişebilir ve elindeki tüm [dü­
şünsel] vasıtaları kullanabilir bunu yapabilmek için; fakat or­
taya koyduğumuz tarihsel-soşyolojik yaklaşım onu mutlaka
yalanlayacaktır. Eğer bir şahıs kendi takıntılarını [önyargıla­
rını, beklentilerini vs.] Kur’an’a yûklememeye kararlı ise bu
yaklaşım çok faydalı ve, inanıyoruz ki, Kur’an’m günümüzde
başarılı bir anlaşılması/yorumu için tek gerçek ümit olacak­
tır. Ancak şu da gözden kaçırılmamalı; ayrıntı farkları bir ya­
na, genel bir anlamda, hakikate tüm yaklaşımlar ve ona da­
ir tüm yorumlar özneldirler ve bunun üstesinden gelinemez.
Bütün görüşlerin bir görüş açısı vardır ve görüş açısı görüşün
konusunu/nesnesini çarpıtmıyorsa ve de diğer bakış sahip-



lerinin görüş açılarına da açıksa, bunda bir zarar da yoktur.
Kaldı ki, bu şekilde ortaya çıkan görüş ayrılığı -görüşlerin mâ-
kuliyetten uzak olmamaları şartıyla- sağlıklıdır da...

Zorluklar ve yorum/anlama farklılıkları, şüphesiz, bu sos­
yolojik yaklaşımda da çıkacaktır; ama o tatmin edici çözümle­
re de götürebilecek tek yaklaşımdır. Meselâ Kur’an’da hırsızın
cezalandırılmasını -el kesilmesi- ele alalım. Klasik hukukçu­
lar hırsızlığın tanımım son derece dar yaparak ve bütün hu-
dûd davalarında “şüphenin sanık lehine yorumlanması" payı
ilkesini olağanüstü cömertlikle uygulayarak bir ‘kaçış yolu'
bulmaya girişmişlerdir. Hiç şüphe yok ki bu, gerçekten suç­
lu birisinin bile hiçbir ceza almaması anlamına geliyordu;
çünkü onlara göre başka hiç bir ceza hudud cezasının yerine
ikâme edilemezdi. Hemen hiç uygulanmayan bir yasa/hukuk
-ve İlâhi yasa hele- varken, böyle bir durumun sebep olaca­
ğı ahlâkî bozukluklar meydandadır. Modem zamanlarda, bu
ayeti yorumlama yönünde başka gayretler de süregelmek­
tedir. Bir iddiaya göre ‘el kesilmesi’ (kat'uTyed) ibaresi me­
cazî anlamda yorumlanabilir; İnsanların hırsızlık yapmasım
imkânsız hale getirmek veya insanları İktisadî açıdan tatmin
ederek onların hırsızlık ‘yollarım kesmek’. İmdî tarihe baktığı­
mızda hırsızın elinin kesilmesi lafzen kastedilmiştir ve uygu­
lanmıştır. O halde hangi gerekçeyle lafzî [anlamından] mecazî
[anlama] geçelim ki? Meseleye sosyolojik açıdan baktığımızda
görünen odur ki, bu uygulama Hz. Muhammed’den önce bazı
kabilelerde vardı ve sonra da, Kur’an tarafından benimsen­
miştir. Hırsızlık kavramında iki ana unsur bulunmaktadır:
[Başkasına ait olan] bir iktisadi malın haksız yere alınması ve
kişisel/özel mülkiyet hakkının İhlâli. Kabile yapısının hakim
olduğu bir ortamda mülkiyet hakkı vurgulu bir kişisel onur
duygusu ile özdeşleştirilir ve hırsızlık İktisadî bir suç değil,
kişisel onurun değerlerine ve onun ihlâl edilemez kutsallığına
karşı bir suç olarak telakki edilir. Ama, gelişmiş kent toplu-
munda değerlerde gözle görülür bir değişme vardır ve hırsız­
lık, hırsızın bir kişiyi haksız yere belli bir ekonomik varlığı ve­
ya imkânı kullanmasından yoksun bırakması şeklinde daha
ziyâde İktisadî açıdan mütalaa edilmektedir. Zaten İzzeddin
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16 Bkz. Fazlar Rahman. “The Concept of Hadd İn Islamlc Law“. Islamic Stu-

Abdusselam “Günümüzde çok sayıda insan, acıdığından do­
layı hırsızı affetme eğilimindedir.” demektedir.16 Değerlerdeki
bu gerçek değişme cezadaki bir değişmeyi gerektirmektedir.

Bu sosyolojik yaklaşım Allah kelâmının [Kur’an’ınJ ebedili­
ği ve İlahî Hukuk hakkında teolojik bir niteliğe sahip ciddi so­
runlar ortaya çıkarmaktadır. Ama teolojik sorunlar teolojinin
kendi asıl yerine gönderilmeli ve aslında orada işlenmelidir.
Allah’ın kelâmının ebedîliği şüphesiz kabul edilebilir. Ama
hukukun/yasanın lafzının ebediliğine gelince; şu husus hak­
lı olarak ileri sürülebilir: Toplumsal düzenlemeler ile ilgili me­
selelerde İlahî buyruk bir ahlâkî boyuta bir de hassaten hu­
kuksal boyuta sahiptir; hukuksal boyut kelâmın ebedîliği ile
yedinci asır Arabistan'ının fiilî çevresel şartlan arasındaki bir
karşılıklı ilişkidir. Çevresel yön elbette değişmeye maruzdur.
Biliyoruz ki, Hz. Ömer toplumsal düzenlemelerde bazı köklü
değişiklikler yapmak zorunda kalmış, Peygamber’in bazı önde
gelen ashabmca muhalefet edilmiştir.

Kur’an ve sünneti yorumlamaya yönelik bu yöntem en
tatminkâr ve belki mümkün tek yöntem ise de -çünkü dü­
rüst, doğru ve uygulanabilirdir- Müslümanların bunu kabul
etmeye hazır olduklarına inanmak için şu anda pek sebep
görünmemektedir. Yirminci asım yirmilerinden beri tutucu­
luğun belkıran etkisi öyle güçlü olagelmektedir ki, tefekkürü
neredeyse katletmiştir; ve [yeniden) tefekkürün canlanacağı­
na dair de, bu makalenin ilk kısırımda kısaca belirttiğimiz se­
beplerden dolayı, şu anda bir işâret yoktur. Hele tartışmalara
konu olduğu Pakistan'da bu yaklaşım neredeyse topyekün
bir muhalefet ile karşılandı; hem de doğru dürüst incelen-
meksizin. Ve aşın şekilde bütüncü (total) ve yıkıcılıkla suç­
landı; yani geleneksel -bir başka deyişle tarihsel- İslâm’dan
çok fazla şeyi bir çırpıda fedâ etmekle ve de ‘Batı güdümlü’
saikler şüphesiyle, itham edildi. Fakat, çözümlemelerimizin
gösterdiği gibi diğer tüm yöntemler zaman kaybettiren saçma
ve gülünç taktiklerden başka bir şey değildir. İşte bu şartlar 



sürdükçe sadece sekülerizm en iyi nihaî başarı şansına sahip
gibi görünmektedir.

6. Sekülerizm
Can çekişen tutuculuğun baskılan ve mevcut İslâmî mo-

demizmin geri zekâlılık ve aptallıkları doğrudan sekülerizmi
doğuran etkenlerdir. İslâm açısından bakarsanız sekülerizm,
doğru tanımlamak gerekirse, hukukun ya da diğer toplum­
sal ve siyasal kurumlann İslâm’ı hesaba katmaksızın, yani
Kur’an ve sünnetin ilkelerinden çıkarsanmadan ya da bu il­
kelerle cardı bağlantı kurmadan kabulü ve uygulanmasıdır.
Fakat Batı’da, İslâm dünyasındaki sekülerizm anlayışı ile ilgi­
li olarak yaygın bir zihin kanşıkhğı vardır. H.A.R. Gibb ve kıs­
men de W. C. Smith’in eserlerine rağmen birçok Batılı yazar
Müslüman tutucularla birlikte, şeriatın içeriğine getirilecek
değişikliklerin sekülerizm olduğunu düşünme eğilimindedir­
ler. Ne var ki, eğer İslâmî modemizmin bir anlamı varsa; bu
anlam onun -şeriatın - içeriğine gerçekten büyük boyutlu ve
çok yönlü bir değişikliğin getirilmesidir. Ve değişme ilkesi, bu
makalede dile getirilen çizgi üzerinde bir kez kabul edilince,
hiçbir yerde duramaz; Kur’an'ın hassaten hukuksal bildirim­
lerine bile dokunur. Değişimin tek sının ve onu sınırlandıra­
cak zorunlu çerçeve Kur’an’ın manevî ve ahlâkî temel ilkeleri
ve toplumsal hedefleridir.

Müslüman tutucular ve Batılı yazarlardaki bu zihin ka­
rışıklığının kökeninde şeriatın açık ya da örtülü şekilde
Müslümanların geçmişi ile özdeşleştirilmesidir; hakiki İslâm
(ya da İslâm'ın hakikati) ile değil... Bundan dolayıdır ki, me­
sela, Mevdûdî şöyle demektedir “İslâm, pazarın ihtiyaçlarına
uygun değişikliklerle başkalarına pazarlayacağımız malımız
değildir." Ve bu, özü itibariyle, Manfred Halpem’in dedikleriy­
le aynıdır: “Şeriat artık ahlâkın ana kaynağı olma konumunu
kaybetmiştir ve modem hukuklarda varlığım sürdüren yasa
ve kuralları da artık ne İlâhîdir ne de nihaî öneme sahiptir...
Herkesin hüküm vermede serbest olması durumunda şeri­
atın ortadan kalkacağı açık idi. Artık geleceğe götüren tek ana
yol yoktu. Türkler şeriatın herhangi kısmım yürürlükte tut­
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ma zahmetine [bile] girmediler.”17 Bu satırların sahibi açıkça
şunu düşünmekte: Müslümanlar şeriatın muhtevasının un­
surlarım şurasından burasından değiştirebilirler ve “Allah'ın
emrine hiç de pek fazla halel getirmedikleri tesellisiyle avu­
nabilirler! Mevdüdî’nin düşüncesinden daha mantıksızdır bu.
İmdi; seküler hukuk ile dinî hukuk arasındaki farkın ölçütü
birincisinin insan-yapımı, İkincisinin de Allah-yapımı olduğu
ise, klasik İslâm hukuku, bu durumda, zaten sekülerdir bü­
yük ölçüde; çünkü bu hukuk Müslüman hukukçuların ürü­
nüdür.

Seküler tutum, fikir ve uygulamalar günümüz İslâm dün­
yasında önemli bir gerçeklik olgusudur. Bütün Müslüman ül­
kelerde devlet kurumlarmm fiilî işleyişleri sekülerdir; İslâmî
olduğu ilân edilen Pakistan'da, seküler olduğu ilân edilen
Türkiye’de ve konumu ilân edilmemiş Mısır'da. Ama önceden
de dediğimiz gibi, bu durum hakkındaki en önemli gerçek, şe­
riatın içeriğini ahlâkî-hukukî bir düzlemde sürekli ve büyük
boyutlu bir yeniden düşünmeye izin vermeyen ve vermemeye
devam eden tutucu güçler tarafından bu sekülerizme mec­
bur bırakıldığı ya da sekülerizmin buna doğal bir tepki olarak
oluştuğudur. Sekülerizmin açıkça ve ilke şeklinde benimsen­
diği Türkiye bile istisna değildir; çünkü aslında Türkiye se-
külerizmi bir felsefî temele dayanarak değil tutuculuğa kesin
bir alternatif şeklinde tarihsel olarak [şartlar gereği, ç.n.] be­
nimsemiştir. Sekülerizm Batı’da da kilisenin devlet üzerinde­
ki baskılarından kurtuluş olarak gelmiştir, ama sadece akılda
değil Sezar ile Tanrı arasında bir işbölümü olduğu biçiminde­
ki eski Hıristiyan fikrinde de felsefî temelini oluşturmuştur.

Bundan dolayı İslâm dünyasındaki sekülerizmin de İslâmî
modemizmin bir alternatifi ya da bir geçilmesi gereken ön
merhalesi olarak görülmesi mümkündür. Bu sekülerizmin;
tutuculuk faktörleri zayıflamaz veya aydınlanmaz ya da, tutu­
cu güçler zayıfladığı zaman bile, İslâm'a geri dönmek arzusu
modernleşmiş sınıflarda yeterince güçlü kalmazsa, zamanla
katıksız/gerçek bir sekülerizm haline gelmesi ihtimal daire-



sindedir elbette. Bu çok güçlü bir ihtimaldir ve doğmakta olan
Müslüman orta sınıftaki mevcut bazı akımlar bu ihtimali güç-
lendirmektedir. Fakat İslâm’a bağlılık kaybolmazsa (bu bağ­
lılığın Türkiye’deki yeni nesilde bile nasıl da kuvvetli olduğu
dikkate şayandır) modem sekülerizmin Müslüman toplumlar
tarafından özümsenmiş bütün unsurları (içeriği) İslâm'ın ha­
kikat kaynaklarına -Kur’an ve Sünnet’e- canlı şekilde bütün­
leştirilebilir. Bunun kuramsal olarak mümkün olduğu inkâr
edilemez; çünkü İslâm'ın hukuksal gelişiminin ilk merhale­
sinde iki yöntem de kendini göstermiştir; yani hukuk ya doğ­
rudan doğruya Kur’an’dan çıkarsanmaya çalışılmış (ki İslâmî
modemizme yüklediğimiz vazife budur) ya da İslâm dışındaki
kaynaklardan alınmış olan hukuksal ve kurumsal malzeme-
ler/unsurlar İslâmîleştirilmiştir (bu da seküler yeniliklerin
İslâmîleştirilmesi görevidir).

Elbette sadece zaman gösterecektir bize, Müslümanla­
rın hangi tercihi yapacaklarım. Şu ana baktığımızda varolan
tek şey, İslâmî tefekkürün, İslâmî düşünce tarzının tam bir
yokluğu ve modem seküler tutumların çoğalıp durmasıdır
ki, bunlar da tutucu çevre ile bir terkip yokluğundan dolayı
uyumsuz, büyük ölçüde kısır ve üretkenlikten yoksundurlar.
[Modem] Eğitim, sanayi ve kalkınma tarafından. devasa öl­
çekte yaratılan yeni güçler pek hukuk ile alâkalı meseleler .
etrafında değil; servet oluşturma yöntemleri, üretim araçları­
nın doğası ve hepsinin üstünde, toplumsal adalet gibi mese­
leler etrafında toplanmaktadır. Geçmişteki hukuksal anlayış­
lar tamamen gölgede kalmış bulunmaktadır. Bundan dolayı,
Müslümanlar ideolojik açıdan, bu yeni güçleri yönlendirmek
ve değişmeyi denetim altına almak için gerekli İslâmî bakış
açısı hususunda, feci derecede hazırlıksızdır.
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I. Giriş
İslâm dünyası günümüzde hızlı bir toplumsal değişim dö­

neminden geçmektedir ve bu değişmenin merkezindeki sorun,
ekonomik yeniden yapılanma ve İktisadî adalettir. Gelişmekte
olan tüm ülkelerde olduğu gibi İslâm ülkelerindeki hükümet­
ler ve liderler de kitlesel yoksulluk problemi ile yoğunca uğ­
raşmakta olup, konuyla ilgili ana sorun şunlardır: En azından
temel insani ihtiyaçları karşılamaya yetecek servetin nasıl ya­
ratılacağı ve her bireyin insan olarak onurunu korumasına,
onurlu yaşamasına ve kendi doğasında mevcut kabiliyetlerini
geliştirip gerçekleştirmesine imkân verecek tarzda bu serve­
tin adil olarak nasıl paylaştırılacağı. Bu hassas kavşak nok­
tasında Müslüman ülkeler -diğer gelişmekte olan ülkeler gi­
bi- belirli tercihler yapmak zorundadır; dünyadaki iki büyük
ekonomik sistem -kapitalizm ve komünizm- bu ülkeleri kendi
hakimiyet alanlarına çekme ve onların sosyo-ekonomik poli­
tikalarım da buna göre yönlendirme niyetindedirler. Elbette,
zamanın geçmesiyle ve mahalli şartlara göre, iki sistemde de
dahili değişmeler ve intibaklar meydana gelmektedir; ama ana
felsefeleri aynı kalmaktadır. Kapitalizm, özü itibariyle bırakı­
nız yapsınlarcı (ladssez faire) ve serbest rekabete dayanan bir
toplumu temsil ederken, komünizm tekçi ve totaliter bir toplu­
mu savunur. Ama ne gariptir; ikisi de insana, hakettiği onuru
geri verme iddiasında iken ikisinde de birey/insan devasa bir
üretim çarkında bir dişliden başka şey olamamaktadır; ya da
matematikçilerin salt bir *x ’i olmaktan kurtulamamaktadır.

Hiç şüphe yok ki; gelişme halindeki bu ülkelerin, kendi
toplumlannın sosyo-ekonomik yeniden inşamda kendilerine



yol gösterebilecek ve yukarıda bahsedilen ihtiyaçları karşı­
lamak için gerekli toplumsal gayeleri ve ekonomik hedefleri
tespit etmelerine yardımcı olabilecek sağlam faktörleri kendi
kültürleri içerisinde bulup bulamayacaklarını düşünmeleri,
bu kritik noktada gayet önemlidir. Eğer bir ulus böyle ilke­
ler ve yol gösterici hedefler bulabilme şansına sahip olabilirse
ondan iki tarzda faydalanabilir. Birincisi, bu ilkelerin yeniden
şekillendirilmesi veya yeni bir ifâdeye kavuşturulması o ülke­
ye mücâdele halindeki iki ekonomik sistemden de bağımsız
bir ideolojik tutum takınmasına imkân sağlayacak ve böylece
de o ülke yabancı modelleri körü körüne taklit yerine kendi
ulusal-kültürel özelliklerini koruyabilecek ve kendi ihtiyaç­
larım karşılayabilecektir. İkincisi ve aynı derecede önemlisi:
kendi kültüründeki bu ilkelerin keşfi ve belirlenmesi o ülke
halkım müspet yönde harekete geçirebilecektir. Yani; böyle
bir sosyo-ekonomik yeniden yapılanma ile bir insanın bizzat
kendi mirasım işliyor olduğu inancı, gelişme için güçlü bir sa­
ik görevini ifâ edecektir; zirâ böyle bir inanç çok ihtiyaç duyu­
lan ilham kaynağı olacaktır. Birbirinden ayrılmaz bu hedefler
öylesine önemlidirler ki eğer kendisine özel kültürel kimliği­
nin kaybolup gitmesi cezasını çekmek istemiyorsa, kendisine
saygısı olan hiçbir millet bunu göz ardı edemez.

Ama bir yanlış anlamaya meydan vermeyelim, “özel kül­
türel kimlik”ten bahsederken, dünyanın geri kalanından bir
tür tecridi kastetmiyoruz. Bugün, geçmişten hızlı ve gelecekte
daha da hızlı olacak şekilde bir yeni “dünya” oluşmaktadır;
bu yeni dünyanın temel özelliği ise milletlerin mutlak ayrılı­
ğı değil uluslararası işbirliği olacaktır. Söylediğimiz şey, her
ulusun, sahip olduğu yaratıcı ruh ve iş kuvveti nispetinde,
bu yeni dünyaya olumlu katkıda bulunabileceğidir. Bu yara­
tıcılık ve kudreti her ulus kendi kültürel kaynaklarında bula­
caktır; bu ona hareketlilik, gaye ve yön verecektir. Eğer böyle
kültürel kaynaklan yok ise ya da onlan keşfedemez, halihazı­
rın ihtiyaçlarım karşılayacak şekilde yeniden ifâde edemezse
kendi içerisinde durağan ve cansız kalacak ve yapabileceği
tek şey dışandan gelen etkilerin salt alıcısı olmak olacaktır;
bu durumda ise, dünyanın geleceğine şekil vermeye yardım 
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edebilmesinden ziyâde, tarihin güçleri onunla oynayacaktır.
Kaldı ki, keşfetmeye çalıştığımız bu değerler aymcı değil bir­
leştirici (universal) ilkelerdir; fakat bir kültür böyle ilkeler su­
narsa, sadece dahili olarak gelişip onlara dayanarak kuvvet
kazanmakla kalmaz, uluslararası çok kültürlü topluma kay­
da değer bir katkıda da bulunabilir.

Burada, hedeflere doğru genel ama açık bir yöneliş sağ­
layan ekonomik ilkeler ile özel İktisadî programlar, planlar
ve modeller arasında önemli bir ayırım yapılmalıdır. Biz bu
makalede birincisinden bahsediyoruz; İkincisi karşılaşılan
hususi şart ve durumlar dikkate alınarak zaman ve mekâna
göre değişkenlik gösterir. Ve birincisi sosyo-ekonomik ide­
olojiye göndermede bulunurken, İkincisi İktisadî mühendis­
liktir. Şöyle açalım; şahsın ev yapmak istediğini farz edelim.
İhtiyaçlarım karşılamak için nasıl bir ev yapması gerektiğini
bizzat kendisi bilmektedir: ama istediği tipte iyi bir ev yap­
mak için, ihtiyaç ve taleplerini bir mimara veya inşaatçıya bil­
dirir. Mimar da ev için muayyen bir plan tasarlayıp, gerekli
malzeme listesini sunar vs. Birincisi ev tasavvuru İkincisi de
onun mühendisliğidir. İmdi, yönlendirmeye zemin teşkil ede­
cek olan sosyo-ekonomik ilkeler bir kültürde veya o kültürün
ahlâkî kaynaklannda bulunabilir; ancak, zamanın geçmesiy­
le şartlar değiştiğinden, özel ekonomik plan ve programlan
orada aramak boşunadır. İslâm tarihinden bir örnekle bunu
açıklığa kavuşturalım. İslâm’daki zekat yasası Kur’an tara­
fından, toplumun genel refahı yararına özel servete müdahale
ve özellikle de -az sonra göreceğimiz gibi- toplumun ekonomik
açıdan daha zayıf katmanlarının durumlarının iyileştirilmesi
ilkesi olarak murad edilmiştir. Ne var ki, klasik İslâm hukuk-
çulan, Peygamber'in bunun kendi toplumuna uygulama tar­
zına [miktar, oran vs. açısından] öylesine sıkı sıkıya yapışıp
kaldılar ki, bu yasa maksat ve etkisini kaybetti.

H. İslâm Hareketinin Doğuş ve Gelişimi
Zekat örneği bizi hemen İslâm hareketinin doğuşunun ma­

hiyeti meselesine götürmektedir. Bilindiği gibi, Hz. Muham-
med (s.a.v.) elçilik ile görevlendirilmekten önce düzenli aralık­
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habersiz olan bu kişilere yazıklar olsum [gösteriş için] namaz kılan
ama [muhtaç kişilere] sadece kullanmaları için kap-kacak vermeyi
[bile] reddeden bu insanlara yazıklar olsun (107: 1-7).

larla Hlra Mağarası’na çekilmekteydi; bu çekilme bazen hayli
• uzun sürdüğü için yanma yiyecek içecek de alıyordu. Peki

Onu Hira'ya çekilmeye zorlayan ve tefekkürünün yöneldiği
konular ne idi? Demek ki kendi toplumunda böylesine yoğun
bir arayış ve düşünmeye sevk eden köklü birtakım sorunlar
vardı; Kur’an da bunu güçlü bir şekilde dışavurur: “Kalbini
(zihnini] açmadık mı ve belini bükmekte olan yükten şeni kur­
tarmadık mı?' (94: 1-3). Öyleyse Peygamber “Belini büküyor
olan” bazı sorunlarla yüklüydü. îyi de, neydi bu problemler?
Bu soruya doğru cevap verebilmek için, kuvvet ve çağrışımla­
rı açısından âdeta volkanik patlamalar gibi olan ve Kur’an’m
sonlarında bulunan kısa Mekkî sûrelere yakından bakmak
ve onlan incelemek lazımdır. Bu sûrelerde birbiriyle yakın­
dan ilişkili üç temel vurgu vardır: “Allah Tek’tir; Mekke ticâret
toplumundâki büyük sosyo-ekonomik eşitsizlikler büyük bir
kötülüktûr; hem birey hem de toplum (toplumsal düzen) ola­
rak insan sorumludur ve İlâhî bir tarihsel yargılama yasasına
tâbidir.”

Bilindiği üzre; İslâm peygamberinin görevlendirildiği za­
man diliminde, Arabistan’da bazı başka şahıslar tek tanrı
fikrine ulaşmışlardı. (Divariı şimdi basılmış olarak bulunan)
Umeyye b. Ebi Salt bunların ünlülerindendir. Fakat iki önem­
li faktör İslâm'ın öğretisini onların düşüncelerinden ayırır.
Evvela; Kur’an’m öğretisinde Allah'ın birliği, ekonomik ada­
let ilkesi/fikri ile canlı biçimde bağlantılıdır. Dahası; iktisadı
adalet ilkesi ve halkın refahı öyle yoğunlukla vurgulanır ki,
önem açısından Allah'ın birliği (veya tek tanrı) ve O’na iba­
detten daha aşağıda değildir. Kur’an bunu, insanın umumi
refahı peşinde olunmadıkça tanrıya ibâdetin hatta tek Allah’a
ibâdetin bile, sadece anlamsız değil açık bir ikiyüzlülük oldu­
ğunu söyleyecek kadar ileri götürür.

Dinin gereğini yerine getirmeyeni gördün mü? Yetimlere kötü dav­
ranan ve [başkalarını] yoksullan gözetip doyurmaya teşvik etme-
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• Bu gibi ifâdelerle Kur’an şunu ilân ediyor haldedir: Tek Al­
lah, tek insanlık. Yani Allah'ın birliği ve Sosyo-ekonomik refah
ve adalet ayni madalyonun iki yüzü gibidir.

Kur’an’ın öğretisinin ayırt edici özelliklerinden diğeri de,
hesap verme ve yargılama fikrinde ifâde edilen durumun de­
rin ağırlık ve çekicilik hissidir: bu sadece uzak ve Son Hüküm
Günü’nde vukua gelecek, bir yargılama, olmayıp tarihsel süreç
içerisinde milletlere de sürekli uygulana gelmekte olan bir he-
sâba çekmedir; kaçınılmazdır ve bir toplumda bulunan ortak
kötülüklerin yine kaçınılamaz sonucudur. Peygamberi 6 ka­
dar şiddetli etkisi altına alan işte bu hesap vermenin kaçı­
nılmazlığı duygusundan dolayıdır ki Kur’an önceki halkların
yükseliş ve düşüşü ile alâkalı ifâdelerde bunu tekrar tekrar
dile getirir. Böylece Mekkeliler uyarılır; eğer bu adil olmayan
durumu düzeltmezlerse kendilerinden önceki topluluklar ile
aynı neticeye maruz kalacaklardır, çünkü “Allah’m toplum/.
tarih içerisindeki davranışı (sünnet) değişmezdir." (17, 33 ve
72. sûreler)

Fakirliğin ve onunla bağlantılı diğer toplumsal kötülük­
lerin, İslâm hareketinin doğuşunda temel bir etken olduğu
Kur’an ayetlerinde öyle açıklıkta işâret edilmiştir ki, Batılı bil­
ginler bile bunu tasdik etmiştir. H.A.R. Gibb’in şu sözü de
bunu gösterir:

Mekke’nin zenginliğinin karanlık bir yönü vardı. Mekke, zengin
ticaret şehirlerinden âşinâ olduğumuz kötülükleri sergiliyordu:
aşın zenginlik, aşın fakirlik, esirlerden ve ücretlilerden müteşek­
kil bir ezilmişler dünyası ve toplumsal sınıf engelleri. Peygam­
berin. toplumsal adaletsizlik ve ticarî sahtekârlıklan şiddetle
reddedişinden bellidir ki. bu, onun huzursuzluğunun derindeki
içsel nedenlerinden birisiydi.1 .
Ne var ki Gibb, devamla. Peygamberin bu derin iç sıkıntı­

larının bir toplumsal devrim hareketi halini almak yerine canlı
ve anî bir tek tanrı tecrübesinin etkisi altında dinî bir harekete
dönüştüğünü ileri sürer. İslâm’ bağlanımda, toplumsal ısla­
hat ve din’ arasındaki ilişkinin bu tasviri epeyce doğruluktan

Gibb, Moharnmedantsm, NewYork, 1962, s. 25.



uzaktır; zirâ o ya İslâm’ın toplumsal reform/ıslahat teşebbüsü
olarak kalmak yerine bir din olduğunu ya da bu toplumsal
ıslahatın dinî bir kalıpta sunulmuş olduğunu iddia etmekte­
dir. Böyle bir düşünce, ikisi arasında bir tür zıtlık ya da ikilik
bulunduğunu varsayar. Bu ikilikten hareket ederek ve dinî
yönü önplana çıkararak bazı Batılı bilginler İslâm'ın “tanrı- ;
merkezli” bir din olduğunu söyleyegelmişlerdir. İslâm'ın orta­
çağ dönemlerindeki bazı oluşumlara dayanılınca bu düşün­
cede haklılık payı bulunabilse de, Kur’an’ın bizzat kendisinin
söyledikleri açısından geçerli ve doğru değildir.

[Çünkü] evvelce söylediğimiz gibi Kur’an’da Allah'ın birliği
ve toplumsal adalet aynı madalyonun iki yüzüdür ve canlı bir
şekilde birbirine girmişlerdir. Hatta Kur’an’ın ilgisi Allah etra- *
finda değil insan çevrecinde yoğunlaşmaktadır; insanın doğ­
ru yolu bulması (hidayeti) ve davranışlarıdır asıl ilgi. Kur’an
Allah’tan binlerce kez söz ediyor olsa da mahiyeti hakkında
hemen hiçbir şey demez. Doğrusu, Kur’an’daki Allah kavra­
mı tamamen amelîdir/işlevseldir. O, evreni ve inşam birta­
kım hür davranış yasalarıyla donatılmış olarak yaratmıştır;
insana yol gösterir ve nŞıuhakeme eder, onu yargılar. İnsanın
davranışı hem bireysel hem de toplumsal olarak; keşfedebi­
leceği ve formüle edebileceği, ama asla keyfine göre yapıp bo­
zamayacağı bir kısım nesnel [bireyin dışında] ve aşkın [birey
ve toplumu aşan] yasalara ahlâkî olarak uymak zorundadır.
Allah, bu yasanın nesnel varlığım garanti eden *varlık ’tır; bu
yasa, aynı zamanda, insan davranışlarım yargılamadaki öl­
çüttür ki, yukarıda işaret edildiği gibi, Kur’an tarafından “Al­
lah'ın değiştirilemez davranışı (sünnet)" diye adlandırılır. Bu
mütalâalar ışığında; İslâm'ın bireylerin ve toplumlann mane-
vî/ahlâkî ve maddî refah ve mutluluklarıyla yakından ilgile­
nen bir fikir sistemi olduğunu söylemek daha doğru olacak­
tır. Maddî refah, insanın uyması için nesnel varlığıyla orta­
da olan ve Kur’an’ın terminolojisi ile “Allah'ın insana emri”
denilen belirli bazı ahlâkî davranış kaidelerini gerektirir. İş­
te bu bütünleştirici ve varlığı devam ettirici işlevinden dola­
yı Allah, “Allah’ı unutanlara [sonunda]... kendi kendilerini de
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; unutturur.” (59: 19) Yani;. insanlar davranışlarının nesnel ye .
aşkın bir Yüce Yasa anlamındaki atıf ve bağlılık (demirleme)
noktasını “unutup” giderlerse, bizzat kehdileririin bireysel ve '
toplumsal şahsiyetlerinin bütünleştirici ilkesini yavaş yavaş

: kaybederler. • . • :
Toplumlann çöküşlerinden bahsederken Kur’an’m : tekrar

tekrar uyarıda buluhduğu işte bü fikirlerdir; onlar, hemcins- ,
’ ’ lerinin sırtından kendilerini yükselten ve takvayı -yani bozul- :

ma ve çözülmeye karşı ahlâkî teminâtlarım- kaybeden fertler .
ye topluluklar haline geldikleri için yok oldular: ; ’ ■

Allah insanı sınayıp onurlandırırsa veya oria lütujlar yağdırırsa,
insan şöyle, der: ‘Rabbim beni yüceltti.f Ama Allah onu ne .zaman, •

' durumunu darlaştırarak imtihan etse [bu sefer], şöyle feveran eder:'
‘Rabbim beni rezil etti. ’ Hiç de öyle değil; tam aksine [bunun sebebi] \

• sislerin yetimleri gözetip kollamamanız, yoksullan doyurmayaftilen
katılmamanız, mirasları [gayrimeşru şekilde] toptan kendinize alı­
koy manız ve mala mülke.aşınca değer vermenizdir (89: 15-20}. ;
Kur’an, Hıristiyanlıktaki,: insanın doğuşundan: itibaren'

■ içerisinde bulunduğü ‘aslî; günah’ hali fikrini kabul etmez..
Onun, ihsan hakkmdaki eleştirisi temelde;, insanın ahlâkî/'
manevî ve maddî tûni kusurlarının sebebi olan, ve “sığ-düşüh-, ,

. çelilik” olarak vasıflahdınlabilecek iç‘ zayıflığı üzerinde odak-: •
lanmaktadir. İnsana “dar kafalı”-“katur"-(İ 7: 10) ve “ahlâken

. dûşûk”-“zaif”-(4: 28) denilmektedir. İşte bu temel zayıflıktan
dolayıdır ki insan büyüklenme: ve kendi kendisine yetme (te­
kebbür ve istiğna) gibi İki aşın-uca meyletme halindedir: Bir

• Yüce Yasa’nıri varlığım,kabul edip oha bağlanmak yerine, ya
• kendisirii o Yasa’mn yerine koyuverir yâ da tam bir çaresizlik

ve ümitsizlik duygusuna düşer: ;
İnsan, doğası gereği, istikrarsızdır: Kötü şeylere düçar kaldığında
ne yapacağını şaşırır; ama güzel şeylerle karşılaşınca ise [başka-
lanna da] ulaşmasını engellemek için çabalar (70: 19). '
Kur’an bu iki aşın ucu- da kûfr olarak nitelendirir; nihaî

varlık ilkesi Allah ile uyumsuzluk ya da O’na yabancılaşma
şeklindeki şeytanî hal yani. İhsan kadar, çabucak gurura ka­
pılan ve de çabucak gururu kınlan başka bir varlık yoktur.
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dalıp gitmekle” malûl olduğu şeklindeki Kur’an ifâdeleri üze­
rinde biraz ayrıntılı durduk; çünkü beşer tabiatını toplum­
sal alanda tesiri altına alan işte bu hastalığıdır ve Kur’an’ın
buna gösterdiği çare de bu sığ görüşlülüğü terk edip insan
benini (zihnini) genişletmektir. Hemen yukarıdaki paragraf­
ta, insanın bencilliğinin ve hırsla dolu oluşunun kökeninin
bu olduğunu belirten ayeti iktibas etmiştik (70: 19). Kur’an’a
göre; insan, şeytanın kandırmasıyla, başkaları uğruna ser­
vetinden birşeyler verdiğinde fakir düşeceğini düşündüğün­
de aldanmaktadır. Halbuki Allah başka insanlar için böyle
mal-mülk sarf etmenin karşılığında daha fazla refâh vermeyi
vadeder (2: 208). Kur’an’ın “Allah’a güzel bir borç verme" de­

İnsan birinci duruma düşerse sadece neden sonuç yasalarım
dikkate alır, bu nedensel yasaların içerisinde bir de “ahlâk
yasası"nın varolduğunu unutur. Ne zaman ki neden-sonuç
yasaları kendisini yanıltır, büyük bir hayal kırıklığı içerisin­
de, Allah’ı -ahlâk yasasının kaynağım- keşfeder. Kur’an bu­
nun çeşitli örneklerini sunar. Susamış bir kimse çölde serâb
görür ve su zannedip ona doğru koşar. Oraya varınca su bu­
lamaz; ama tam bir hayal kırıklığı halinde Allah’ı bulur orada
(24: 39). Yine; insanlar bir gemiyle denizde seyrederken ve de
sular sakin, rüzgarlarda müsaitken bütün nedenler zinciri iyi
işliyor gözükmektedir. Böyle bir rahatlık ve sükûn halinde in­
sanlar, bu nedensel sürecin içsel bir ahlâkî anlamı olduğunu
unutma eğilimindedirler ve Kur’an’ın dediği gibi, “Allah’ı da
unutma”ya yatkındırlar. Ama âniden bir fırtına kopar ve gemi
her tarafından kızgın ve coşkun dalgalarla kuşatılıp sarsılır.
Böyle bir ağır ümitsizlik anında insanlar Allah’ı keşfetmeye 

yine, “Allah yoliında harcamak” (2: 262; 8: 60) denilirken “ze­
kat” (mal-mülkû ve kendini temizleme") adı da verilir (30: 39).
Paranın ribâya yatırılmasını kötülerken Kur’an, yukarıdaki
son ayetten itibâren, fakirlerin ribâ yoluyla sömürülmesin!
“Allah yolunda harcama”nın veya “Allah’a ödünç verme"nin
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ginliğinden [fakir] akrabalarına, yetimlere, [diğer] yoksullara,
yolda kalmışlara, parasal ihtiyacı olanlara ve köleleri hürriyete
kavuşturmak için pay verendir...” (2: 177). Toplumsal adalet

' açısından reform hedefinin İslâm hareketinin tam kalbini teş­
kil ettiğini gösterdikten sonra şimdi, İslâm’da servetin yerinin
ifâdesine geçiyoruz.

m. İslâm’da İktisâdi Değerlerin Yeri
Kur’an’ın ve Peygamber’in (s.a.v.) servet ve servet kazan­

ma hususundaki tavn tamamen olumludur. Hz. Müham-
med’in kendisi meslekten tüccardır ve peygamber olduktan
sonra bile ticâreti tamamen bırakmamıştır. Bundan dolayıdır
ki muhaliflerinin bazıları, Kur’an’ın söylediği gibi, ona karşı

• sataşmalarda bulunmuşlardır: "Diyorlar ki; çok tuhaf bir pey­
gamber bu; yemek yiyor, çarşı pazarda dolaşıp duruyor.” (25:
7). Fakat bu konuyu işlemekten evvel dikkat çekilmesi gere­
ken bir husus vardır: Kur’an Mekkelileri ve diğerlerini sadece
haksız kazanç usulleri (83: 1-3) ve ribâ gibi sömürü kurum­
lan kullanarak yaptıklan yanlış ticari uygulamalardan dolayı
eleştiriyor değildi. Eleştirisi bir de hangi yoldan olursa olsun, 

karşısına koyar. “Allah’a ödünç verme”nin başka insanların
(toplumun) refahı için harcamak anlamına geldiği; Kur’an’ın-
iyi Müslümanın vasıflarından bahsederken “(ve onlar] mal-
mülklerinde yardıma muhtaç olanlara ve yoksullara ait belli
bir payın” olduğu insanlardır.” (70: 24; 51: 19) demesinden
açıkça bellidir.

Kur’an’ın namaz kılmakla birlikte toplumun refâhına
maddî katkıda bulunmayan bir şahsı gerçek Müslüman de-

‘ ğil bir tür iki yüzlü olarak kabul ettiği 107. sûre tarafından
açıkça belirtilmiştir. 33: 35’te de şöyle denilir: "[İslâm’a] sırtını
çevireni gördün değil mi? [zenginliğinin] azıcık bir kısmını ver­
di ve sonra sıla sılaya yapıştı ona.” Ve başka bir ayet: “Zen­
ginliğinizin en iyi kısmını başkalarına sarf etmedikçe iyi [biri]
olamazsınız.” (3: 92). Şu ayet ise daha bir vurguludur: “Na­
mazda Doğu’ya ya da Batı’ya yüzünüzü döndüânek değildir
iyi olmuştuk; iyi insan, Allah’a, ahirete, meleklere, kitaplara
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. doğruluk yâ da hile ile para kazanmayı bizâtihî amaç edinme-
• lerinedir: Yığdıkça yığdığı mal-mülküh kendisine ebedî hayat:

vereceğini Sanan dik kafalı herkesin vay haline!.. (10.4: 1-3). •
Bu hususa Kur’an’da sıklıkla değinilir: “Mal-mülk biriktirmek­
te [bütün yüce değerleri ihmal ederek] birbirinizle  yarışmak me­
zarlarınıza girinceye kadar sizin tek meşguliyetinizdir.” (102: •
1-2). Orta çağlarda ortaya çıkan ve “öte-dünyacı manevîyatçı-
lık” âdına İslâm toplumlunda ağır tahribata yol açan, dünyayı
reddeden birçok eğilim az önce iktibas edilen türden âyetleri •
kehdilerine dayanak .yapmaya'teşebbüs etmişlerdir.

Ama Kur'an’m.bü eleştirisi para pul biriktirmeyi başlı ba- '
şına mutlak iyi ye en yüce hedef telakki etmeyi ve ikinci ola­
rak,: zenginlik ve onun sağladığı gücün yanlış kullanılmasına
yöneltilmiştir.' Peygamber’e hitaben Kur’an şöyle der: “Öğreti-

■ mizi [hayatın yüce hedeflerini], reddeden ve tek gayesi maddî
hayat olanları terk et; onların bilgisinin zirvesi odur.” (53: 30). .

• Yine; “Onlar bu maddî hayatın görülen, dış taraflarını [iyi] bilir- :
■ ler; hayatın yüce anlamı hakkında ise hiçbir bilgileri yoktur.” •
(30: 7). Ayette geçen ahire(t) kelimesini, benim yaptığım gibi
“yüce” kelimesiyle çevirmeliyiz. Çünkü ayetin ilk bölümün­
de Kur’an “görülen taraf veya “dış taraf terimini kullanmış­
tır; İkincisi, dediğimiz gibi, Kur’an zenginlik ve gücün yanliş 

lan [sonıiçta] en Jazla ziyan, olacaktan sîzlere haber verelim
mi? Onlar, tüm gayretleri, bu maddî hayatın peşinde zayi olan,

. ama, buna rağmen; büyük bir iş yaptıklarını zannedenlerdir.”
(18: 104). Başka bir ayette- ise şöyle, denilmektedir: “Bû in- .
sanlara ‘yeryüzünde karmaşa ve adaletsizlik çıktırmayın’ de- .
nildiğinde ‘biz sadece yeryüzünü ıslah ediyoruz’ diye karşılık
verirler. Bil İd, yeryüzünü bozanlardır onlar, ama bunu anla­
mazlar.” (2; 11-12). . ; .

Öyleyse Kur’an’ın bu husuştaki tutumu açıktır. Servet iyi
olup; âdil, sağlıklı ve.gelişmeci bir toplum hayatı kurmak İçin
zorunludur ama hayatin tek damacı haline getirilemez. Max •
Weber Protestan, ahlâkım “bu-dünyâcı zahidlik/dindarlık”
olarak nitelendirmiştir. Bazı önemli çekinceleri.' göz ardı et­
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mezsek bu görüş gayri İslâmî değildir. Elbette Weber’in kendi­
si farklı farklı yorumlanmaktadır; bazılarına bakarsanız We-
ber’e göre “protestan ahlâkı” katışıksız ve sırf kapitalizmdir,
yani hayatın üstün değeri görülen servet edinmede boğaz bo­
ğaza ve kaba bir rekabettir. Başkalarının yorumuna göre ise

, o, iktisadi değerlerin [kazanımlann, yapıp etmelerin] erken ve
ortaçağ Hıristiyanlığının zıttına yüce bir değerle irtibatlandı-
nlması fakat yaşamanın yegane hedefi olmamasıdır. Weber’in

, Protestanlık görüşünün birinci yorumu elbette İslâmî öğretiye
ters düşer. Her halükârda Weber, İslâmî görüşün tam mer­
kezinde yer alan ahlâkî bir toplumsal düzen kurma hedefine
pek kıymet vermeyip tek yönlü bir ferdiyetçilik üzerinde vur­
gu yapmaktadır. Elbette Kur’an bireylerin servet kazanma ve
oluşturma hak ve hatta vazifesini tanır ve kabul eder, ama
bu hak topyekün toplumun menfaatleri varsa mevcuttur ve
müeyyidesi de odur. Bireysel servet toplumun umumi men­
faatleriyle çatışma durumuna düşerse özel servete gereğince
müdahale zorunludur, hemen aşağıda göreceğimiz gibi.

“Zahidlik” meselesi bir yorum gerektirmektedir. İslâm, “en
azıyla yetinme" zorunluluğu olmaksızın bireysel tüketim ve
harcamayı yasaklamaz:

“Allah’ın kullan [insanlık] için yaratmış olduğu hoş ve güzel
şeylerden ve de iyi yiyeceklerden istifâde etmeyi kim yasaklar

> ki?” (7: 32). Hatta Kur’an tüketim ve harcama üzerindeki aşın
kısıtlamaları tekraren kötüler (10: 59 vd.). Ama manzaranın
diğer bir yönü de vardır. Kur’an haksız veya “aşın” tüketimi
şiddetle eleştirir: “İnsan [tüketim ve harcamada] kendisine hiç­
bir sınır koyülmadığmı mı sanıyor? ‘Bir sürü para harcadım’
deyip deyip böbürleniyor” (90: 5-6). Şimdi; bir şahıs “yığınla
para” harcayıp da bununla övünmüş olsa, elbette “kendisine
ait” parayı sarf etmiştir. Fakat Kur’an ısrarla bunun yanlış ol­
duğunu söylüyor. Niçin? Sebep şudur; bireysel mal-mülk, so- .
nuç itibariyle, toplum ile müeyyide altına alınmıştır ve bir şa­
hıs para harcarken sadece “kendisinin” cebini değil bir bütün
olarak toplumun da cebini dikkate almalıdır. Bundan dolayı
İslâm, yoksulluk denizinde birkaç kişinin para “adaları" hali­
















































































































































