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OZET

Islam diisiincesinde i¢timai, kiiltiirel, siyasi ve dini alanlardaki mesele ve ihtilaflarin
odak noktalarindan biri olan din ve felsefe ya da vahiy ile akil arasindaki iligki, her donemde
giindeme gelen ve tartisilan 6nemli mevzulardan biridir. Bu konuyla alakali ¢aligmalarin arka
plani ilk islam filozofu Kindi’ye kadar gitmekte olup ondan sonra gelen Farabi, ibn Sina ve
Ibn Riisd gibi pek c¢ok filozofa kadar gétiiriilebilir. S6z konusu alana dair yapilan ¢alismalar,
XX. yiizyila kadar Islam diisiincesindeki canliligin1 korumustur. Bu dénemde din-felsefe veya
vahiy-akil arasindaki iliskiyi ¢cagdas bir bakis agisiyla degerlendirmeye ¢alisan diisiiniirlerden
biri de Fazlur Rahman’dir. O, konuya genellikle Miislimanlarin vahiy algilariyla ortaya
koyduklar1 eylemler gercevesinde yaklagsmaktadir. Bu yoniiyle realist ve pratik bir durus
sergileyen Fazlur Rahman, dini rasyonalist bir perspektifle birlikte degerlendirerek Farabi ve
[bn Sina gibi, islam’in vahiy anlayisim insan nefsinin biligsel yetkinligine dayandirir. Ona
gore insanin vazifesi, ilahi buyruklar 1s18inda, yeryiiziinde ahladka dayali sosyo-politik bir
diizen kurmaktir. Vahyin merkezindeki temel misyon da bu emrin gergeklestirilmesidir.

Her tiirlii Islami diisiincenin temelinde Kur’an, Siinnet, icma ve ictihat ilkeleri yer
almaktadir. Yani diisiinsel aktiviteler, inan¢ ve aklin, diger bir deyisle din ve felsefenin
biitiinliigliyle ortaya konulmaktadir. Dinin teorik yonii anlamaktan ayr1 diigiiniilemedigi gibi,
pratik yonii de, akli melekelere gore bir eylem ortaya koymaktan ayr1 diisiiniilemez. Neticede
tiim stireg, aklin islevini igerir. Tek basina akli ya da tek basina dini benimseyerek ideal bir
hedefe ulagmak miimkiin degildir.

Tarihi siireg igerisinde Islam diinyasinim kars1 karstya kaldig1 problemlerin ana nedeni,
ilah1 mesajin biitlinciil bir sekilde anlasilamamasidir. Bir¢ok kisi veya firka mensuplarinca
ideolojik amagclara hizmet eder hale getirilen vahiy Ogretisi, zamanla parcgalara ayrilarak,
vahyin muhataplarin1 birbirinden uzaklastirmis ve sonucunda ozellikle siyasi, iktisadi ve
sosyal alanlardaki problemler giderek daha da biiylimiistiir. Son evrede karsilasilan manzara
ise Miislimanlarin hakim oldugu cografya bircok anlamda hezimete ugrarken, Bati’nin ilmi
kesifler vasitasiyla otoriteyi devralmasi olmustur. Baslangicinda ilmi arastirmalara ve 6nemli
gelismelere dnciiliik eden Islam diisiincesini yeniden canlandirmak ve terakki gdstermek igin
yapilmasi gereken sey, gercekliklerin farkinda olarak hiir diisiinceyi ve ilmi hicbir veriyi
dislamadan kapsamli, biitiinctil bir Kur’dn ve Siinnet yorumu ortaya koyup ¢agin
problemlerine ¢are iiretmektir. Boylece istenilen ildhi amaca ulagsmak daha kolay olacaktir.

Anahtar Kelimeler: [slam felsefesi, Fazlur Rahman, din, felsefe, te’vil
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SUMMARY
RELATIONSHIP BETWEEN RELIGION AND PHILOSOPHY IN FAZLUR
RAHMAN

The relationship between religion and philosophy or revelation and reason, which is
one of the focal points of issues and disputes in social, cultural, political and religious fields in
Islamic thought is one of the important issues that have been brought to the agenda and
discussed in every period. The background of the studies on this subject goes back to the first
Islamic philosopher Kindi and can be traced back to many philosophers such as Farabi, Ibn
Sina and Ibn Rushd. The studies on the point in question, has preserved it’s vitality in Islamic
thought until the 20th century. In this period, one of the thinkers who tried to evaluate the
relationship between religion-philosophy or revelation-reason from a contemporary
perspective is Fazlur Rahman. He approaches the subject within the framework of the actions
that Muslims generally reveal with their perception of revelation. From this aspect, Fazlur
Rahman, who exhibits a realist and practical attitude, evaluates religion together with a
rationalist perspective and bases upon the understanding of Islamic revelation on the cognitive
perfection of the human soul just like Farabi and Ibn Sina. According to him, the duty of man
is to establish a moral-based socio-political regulation on earth, in the light of divine
commands. The main mission in the center of revelation is the fulfillment of this regulation.

The principles of the Qur’an, Sunnah, consensus and ijtihad are the basis of all kinds
of Islamic thought. That is to say, intellectual activities are revealed with the integrity of
belief and mind, in other words, religion and philosophy. As the theoretical aspect of religion
can not be thought apart from understanding; also its practical aspect can not be separated
from putting forward an action according to intellectual faculties. And consequently, the
whole process involves the function of the mind. It is impossible to reach an ideal goal by
adopting only reason or only religion.

The main reason for the problems faced by the Islamic world in the historical process
is that the divine message can not be understood in a holistic way. The doctrine of revelation,
which was rendered to serving ideological purposes by many people or members of sects, has
been diverged the collocutors of the revelation from each other by dividing into pieces over
time. As a result, the problems especially in the political, economic and social fields had
gradually increased. The scene encountered in the last phase was that while the geography
dominated by Muslims was defeated in many aspect, the West took over authority through
scientific discoveries. What needs to be done in order to revive and progress in Islamic

thought, which leaded scientific researches and important developments in the beginning, is to



present a comprehensive and holistic interpretation of the Qur’an and Sunnah without
excluding free thought and any scientific data, being aware of the realities, and producing a
solution to the problems of the age. Thus, it will be easier to reach the desired divine purpose.

Keywords: Islamic philosophy, Fazlur Rahman, religion, philosophy, interpretation
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ONSOZ

Din-felsefe veya vahiy-akil arasindaki iliskinin kokeni tam olarak bilinemese de,
kaynaklara bakildiginda Antik Yunan felsefesinin Yahudilikle karsilasmasina kadar
gotiiriilmektedir. Daha sonra ortaya c¢ikan Hristiyan ve Islam gibi pek ¢ok din bu mirasa
duyarsiz kalmamis ve mensup oldugu dinle felsefe arasinda iliski kurmustur. Ozelde Islam
diisiince tarihinde din ve felsefe iliskisi felsefi bir problem olarak bir¢ok diisiiniir tarafindan
ele alimmustir. Konuyla ilgili serdedilen goriisler, ilmi ¢alismalarin amaci ve sonucuna dair
151k tutmaktadir. Islam felsefesinde ilk Miisliiman filozof olan Kindi’den itibaren sz konusu
iligki detayl1 bir sekilde ele alinmigtir. Onun daha ¢ok din ve felsefenin amag¢ ve gayelerinin
ortak oldugundan hareketle bir uzlastirma ¢abasi iginde oldugu goriilmektedir. Daha sonra
Farabi, din ve felsefe arasindaki iligskiyi Kindi’den bir adim Oteye tasiyarak meseleyi daha
felsef bir diizleme tasiyarak konuyu aklin biligsel evreleriyle iliskilendirmistir.

Sozii edilen gelenekte Kindi ve Farabi’den daha fazla bu konuyla ilgilenen ve miistakil
eser kaleme alan Miisliman filozof ise Ibn Riisd’tiir. Onun konuya yaklasimi diisiinme,
akletme ve somut ¢ikarmaya yonelik dinin temel ilkelerinden hareketle, felsefeyi de ayni
hakikat diizleminde birlestirmesi seklinde gerceklesmistir. ibn Riisd 6zetle din ve felsefeyi
hakikatin iki farkli ylizii olarak gormiis ve aralarindaki iliskiyi siit kardes Ornegiyle izah
etmistir. Isldm diisiincesinde Miisliiman filozoflarin din ve felsefe arasinda olumlu bir iliski
kurarak bu iki alanin uzlagtirilabilece§ine dair goriislerinin yaninda bu konuda karsit goriis
One siiren diisiiniirler de yok degildir. Nitekim din ile felsefe arasindaki uzlasmayi veya
uzlagsmazlig1 farkli perspektiflerle ele alan Tehafiit geleneginin canli bir sekilde devam
ettirilmesi bu konunun Onemini gdsteren hususlardan biridir. Bu gelenek ayni zamanda
meselenin ¢agdas doneme kadar taginmasina aracilik etmistir.

Bu hususta 6zgiin ve pratik degerlendirmelerde bulunan ¢agdas donem Islam
diistiniirlerinden biri Fazlur Rahman’dir. Biz de bu ¢alismamizda, Fazlur Rahman’in mezkar
meseleye dair fikirlerini tarihi siirecteki verileri de temel alarak inceleyip bakis agisini ortaya
koymaya calisttk. Onun din-felsefe/vahiy-akil arasindaki iligskiyi degerlendirirken buradaki
dinden ve vahiyden kastinin Isldm dini ve Kur’an oldugunu vurgulamak isteriz. Bundan
dolay1 s6z konusu iliskide Yahudilik, Hristiyanlik, diger dinler ve bunlarin kutsal kitaplar
Fazlur Rahman’in calisma sahast disinda kalmis oldugundan bizim de c¢alismamizin
kapsamina girmemektedir.

Bu caligsma giris ile birlikte iki ana boliim ve sonugtan olusmaktadir. Giriste 6ncelikle

biitiinsel bir perspektif olusturmak maksadiyla, din ve felsefe miinasebetinin tarihi siireci ana
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hatlariyla ortaya konulmustur. Birinci boliimde din, felsefe ve bu kavramlarla iligkili olarak
kullanilan diger kavramlar, aralarindaki irtibatlar da dikkate alinarak genel bir cerceveyle
sunulmustur. ikinci bliimde Fazlur Rahman’in, bahsedilen mevzularla ilgili gériisleri, mesele
etrafindaki farkli yaklasimlarla da iliskilendirilerek ele alinmigtir. Sonu¢ bolimii ise,
arastirma neticesinde ulasilan degerlendirmeleri igermektedir.

Calismanin amaci Islam diisiincesinin zengin geleneklerinden biri olan din-felsefe
iliskisinin cagdas bir diisliniir tarafindan nasil ele alindigim1 ve degerlendirildigini, bu
degerlendirmelerin ge¢miste yapilanlarla arasinda ne gibi benzerlik ve farkliliklar oldugunu
ortaya koymaktir. Tezde kullanilan birincil kaynaklar Fazlur Rahman’in kendi eserleridir.
Bununla birlikte konuyla ilgili ¢agdas arastirmalar ve mukayeseli goriisleri aktarirken
degindigimiz diisiiniirlerin eserleri de aragtirmaya kaynaklik etmistir.

Arastirma esnasinda Fazlur Rahman’in meseleye dair goriisleri deskriptif bir yontemle
ele alinmis, yer yer bunlar hakkinda analitik bir metot uygulanmistir. Fazlur Rahman’in din-
felsefe iliskisine dair ortaya koydugu fikirler hem klasik hem de ¢agdas donem diisiiniirlerin
fikirleriyle mukayese edilmistir.

Sonug olarak toplanan veriler objektif bir sekilde tiimevarimsal bir degerlendirmeyle
ifade edilmeye ¢aligilmistir.

Bu c¢alismanin konusunun belirlenmesinde ve yiiriitiilmesinde bilgilerini, tecriibelerini
ve kiymetli zamanlarmi esirgemeyerek biiylik bir titizlikle tezi asama asama okuyup
degerlendiren ve karsilastigim problemleri asmamda psikolojik olarak destek saglayan
Saygideger Hocam Dog¢. Dr. Ali Kiirsat TURGUT’a sonsuz siikranlarimi sunarim. Ayrica
calismamla ilgili diizenlemeler konusunda tavsiyelerde bulunan Prof. Dr. Kemal SOZEN ve
kaynak temini hususundaki destekleri i¢in Dog. Dr. Sabri YILMAZ hocalarima tesekkiirii bir
borg bilirim.

Feyza Nur CINAR
Antalya, 2021



GIRIS

Insanin yeryiiziinde varligmin basladigi andan itibaren inang ve fikir faaliyetleri de
tezahiir etmis ve insan hayatin1 dogrudan etkilemistir. Vahiy araciligiyla insana ulasan din,
insanin diinyadaki varolusu ile ilgili bilgiler vermesi ve yasama nizam getiren ahlaki ilkeler
buyurmasiyla, insan hayatinin sekillenmesinde rol alan en temel fenomen olarak
degerlendirilmektedir. Ayrica onun bir bilgi degeri tasimasi ve anlamlandirma amaci giitmesi,
insan1 bu yonde diistinmeye sevk etmis, diger bir deyisle akli esas alan bir felsefi disiplinin
olugmasina zemin hazirlamistir. Dolayisiyla din ve felsefeden bahsetmek aslinda vahiy ve akil
arasindaki baglantinin belirlenip degerlendirilmesi anlamina gelmektedir.

Ik olarak dinin mi yoksa felsefenin mi zuhiir ettigi meselesine bakildiginda vahiy
olgusu bir kose tas1 hiitkmiindedir. Zira insan bu diinyadaki varliginin anlamini ve amacini din
yani vahiy vasitasiyla 6grenmis ve yine ona neyi nasil yapmasi gerektigini sdyleyen din
sayesinde hukuki, ahlaki, politik diisiince sistemlerini insa etmeye yonelmistir. Bu insa
stirecinde de dinlerin yalnizca akil sahiplerine hitap ettigi disiiniildiigiinde ve vahyi bilginin
dogru anlasilmasi i¢in saglam bir akla ve diisiinme yetisine ihtiya¢ duyuldugu gbéz Oniine
alindiginda, aklin, iman i¢in zorunlu oldugu sonucuna varmak miimkiindiir. Ancak burada asil
mesele hangisinin 6nce oldugundan ziyade, her sekilde bu iki disiplinin bir iligki igerisinde
oldugu ve birbirine etki ettigidir. Bununla birlikte hem dinin hem felsefenin varlik alemini
ilgilendiren ortak sorular1 ele almasi, insana mutlulugu saglama ve hakikati arastirma kapisini
aralamas1 ve Allah-insan-evren baglamindaki ortak meselelerle ugrasmasi, onlar1 birgok
agidan birlikte anmaktan uzak kalinamayacaginmn gostergesidir.'

Insan, tabil olarak inanmaktan ve diisiinmekten -ne sekilde olursa olsun- geri
duramamaktadir. Inanma ve diisiinme eylemlerini, varliginda dogal olarak bir arada
bulunduran insan i¢in de bu durum c¢ofu zaman igsel catigmalara neden olmustur.
Catismalarin ana nedeni ise insanin her ne kadar belli bash bilgilere erisse de, genel itibariyla
manevi veya ruhi acidan bir belirsizlik igerisinde bulunmasindan kaynaklanmaktadir. Insan
aslinda kendisinden asag1 derecedeki hayvan ile kendisinden iistiin olan Allah arasinda duran
orta bir canhidir. Bir yanda diislinme ve inanma gibi eylemlerden uzak, sadece biyolojik
devamlilik dongiisiindeki hayvan ile diger yanda kendi kendine yeten, her seyin bilgisine

sahip olan ve hicbir seye ihtiyag duymayan bir yaratici tasavvuru, insani nereye gidecegini

! Hiisameddin Erdem, Problematik Olarak Din - Felsefe Miinasebeti, Hii-Er Yayinlar1 (5. Bask1), Konya 2015, s.
27.



bilemeyen bir hal igerisine siiriiklemektedir. Bu arada kalmiglik hissi ise diisiinsel faaliyetlerin
ve catisma dinamiklerinin temelini olusturmaktadir.?

Konuya biitiinciil bir perspektifle bakma imkani1 sunabilmek i¢in felsefenin ve dinin
ortak bir sahada goriilmeye baslandig1 yani uzlastirma potasina katildigi ilk andan itibaren 6ne
¢ikan belirgin isimleri ve bu konudaki goriislerini ana hatlariyla aktarmakta fayda goriiyoruz.
Bu baglamda Antik Yunan ile baslayip ilk kitabi din olan Yahudilik ve devaminda da
Hristiyanhik ile klasik Islam diisiincesi icerisinde temayiiz eden kisileri zikretmeyi
amaglamaktay1z.

Metafizik alem ve fiziki diinya arasinda bulunan insanin bu iki ayr1 yoni
iligkilendirme ihtiyac1 sebebiyle basvurdugu dini ve felsefi diisiince faaliyetleri arasindaki
olumlu veya olumsuz sekilde kurulan iliskinin baslangic tarihi, felsefenin sistematik olarak
¢ikis noktasi kabul edilen Antik Yunan’a kadar gitmektedir. m.6 VI. asirda ortaya ¢ikan Antik
Yunan felsefesi, ugras alani olarak dinden farkli bir konumda durmaktaydi. Felsefenin akli,
dinin de inanci esas almasindan otiirii olusan ¢ift kutup, bir ayrilik dogurmaktayd:. Ilk
donemlerde felsefe ile ilgilenenler, din ile ilgili konular iizerine yogunlagmaktan geri
duruyorlardi. Evren {izerine metafizik diisiinceler one siiriilirken herhangi bir yaratici
methumundan s6z etmeksizin, tabiat terimleri {izerinden teoriler gelistiriliyordu. Thales (m.6
624-545), Anaksimandros (m.0 610-547), Anaksimenes (m.0 588-524) gibi tabiat filozoflari,
evrenin olusumunda maddeden ayr1 iistiin bir gili¢ yerine, asli ilke -arkhe- mahiyetindeki bir
unsurdan sdz ediyordu. Ote yandan Eski Yunan’daki mevcut din anlayisi hem mitolojiyle ve
hurafelerle karisik hem de metafizikle i¢ igeydi. Bu girift yapi, Yunan filozoflarinin
bircogunun dine karsi ciddiyetsiz bir tutum takinmalarinda etkili olmus ve Allah igin
antropomorfist (insan bigimci) vasiflandirmalarda bulunmakta sakinca gériilmemistir.>

Zamanla felsefe dine kars1 tepkisiz veya reddedici bir tavirla 6ne ¢ikmaya baglamistir.
Su da var ki, farkli donemlere ait ve ¢esitli goriislere sahip filozoflarin 6ne siirdiikleri
fikirlerle beraber, her disiplinde oldugu gibi felsefenin de kapsami, ugras alan1 ve doktrinleri
degisim goOstermistir. Evrenin baglangic1 konusunda ilk zamanlar su, ates, hava gibi somut
tabil ilkelerden yola cikilirken, Pythagoras (m.6 570 - m.0 495) ile birlikte daha soyut
mahiyetteki saylya ve zaman igerisinde varlik tlizerine tefekkiirlerin derinlik kazanmasiyla,
Allah fikrinden hareket edilen bir noktaya ulasilmistir. Bu ilerleme aslinda insanin akil ve
zekasmin gelismesi de demektir. Insan zihninin gecirdigi zihinsel tekamiille birlikte ortaya
konan ilmi semereler geliserek cesitlenmis, tabii bir sekilde de birbiriyle etkilesim icerisine

girmistir. Antik Yunan filozoflar1 akli her seyin Oniine gecirip yiiceltmek i¢in ¢ok caba sarf

2 Erdem, Problematik Olarak Din - Felsefe Miinasebeti, s. 26.
3 Alfred Weber, Felsefe Tarihi, gev. H. Vehbi Eralp, Sosyal Yaynlar (5. Baski), Istanbul 1998, s. 10-14.



etmistir. Platon (m.6 427 - m.6 347) kurguladigi ideal devlet diizeninin gerceklesebilmesi igin
en akilli ve erdemli kisiler olarak tasavvur ettigi filozoflarin yonetici olmasi gerektigini
vurgulamaktadir. Ona gore devlet giicii akil giiciiyle birlesmedik¢e mutluluga ulagsmak
miimkiin olmayacaktir.* Aristoteles (m.6 384 - m.6 322), tabiati tamanmuiyla akla bagli ve ona
ulagmaktan aciz olarak gérmiis ve insani hayrete diisiiren bu miikemmel aklin, sonunda Tanr1
olarak isimlendirildigini dile getirmistir.” Aklin dine sirt ¢evirmesinin arka planinda da
aslinda, tabiat1 en dogru ve saglam bir sekilde bilen bir din olusturma amaci yatmaktadir.
Yunan filozoflarinin ¢ogu icin Allah, evrene yasa ve diizen koyan aktif bir akli ifade
etmektedir. Bu miikemmel akil mutlak zgiir bir irddenin 6ziinii teskil etmektedir.®

Insan, evren ve Allah {icgeni gergevesinde ilahi olanin bilinmek istenmesi, hayatin
anlamlandirilmas1 ve diizenlenmesini igeren ilahiyat; bu teosofi’ ile insam akli ¢ikarimlarin
yaninda igsel bir derinlik elde etme arzusuna y&nlendirmistir. Oyle ki, insamin sahip oldugu
bitmek bilmeyen merak duygusu ve hakikate erisme tutkusu, okiiltizm® egilimlerine dahi kap:
aralamistir. Gergegin bilgisine uzanan yolda belli sinirlari olan insan aklinin yerine tabiatiistii
bir ilhama gilivenilmesi, mistik, ezoterik (batini) faaliyetlere yonlendirmistir. Ayni zamanda
bu durum, felsefenin de ildhiyat meselelerine egilmesine yol a¢cmistir. Bu egilimlerin
asamalarindaki ilk isimlerin baginda Marcus Tullius Cicero (m.6 106-43) gelmektedir. Bir
devlet adami1 ve bilgin olan Cicero, Yunan diigiincesini Roma’ya, Latince’ye aktaran énemli
bir kisidir. Cicero, felsefenin kuskuculugunu, dini alanda metodik bir bi¢imde 6ne ¢ikararak
Allah’n varlig1 konusunda one siirtilen iddialara farkli bir soluk getirir. O, Tanrilarin Dogasi
seklinde terclime edilen eserinde, teolojinin temel sorularimi Epikiirciilik, Academia ve
Stoacilik cergevesinde ele alarak tartisir. Karsit goriisleri bir arada vererek akla en uygun
olan1 tespit etmeye ¢alisir.” Ornegin, Antik Yunan’da genel kabulii olan pasif ve hareketsiz bir
Allah anlayisina karsi ¢ikar. Saygiya ve ibadete ancak evren ilizerinde hakimiyeti bulunan,

insanlarin isteklerini dikkate alan, yasam iizerinde etkisi bulunan bir Allah’in layik

4 Platon, Devlet, gev. Sabahattin Eyiiboglu - M. Ali Cimcoz, Tiirkiye Is Bankasi Kiiltiir Yayinlar1 (36. Baski),
Istanbul 2018, s. 182.

5 Aristoteles, Metafizik, gev. Y. Gurur Sev, Pinhan Yayincilik (4. Baski), Istanbul 2018, s. 383.
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7 Teosofi hakkinda genis bilgi icin bk. Ali Giil, Helena Petrovna Blavatsky ve Modern Teosofi: Tarih & Ogreti,
iz Yaymcilik, Istanbul 2016.
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inang sistemlerinin ezoterik temel bilgi ve diigiincelerine ihtiya¢ duyan kuramlarin, uygulamalarin ve torensel
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bilgilerin genel adidir. Bk. Halit Ahmet Ciftci, “Cesitli Kiiltiirlerdeki Okiilt Inang¢ ve Uygulamalarin Tiirk-
Islam Kiiltiiriine Yansimas1 Uzerine Bir Inceleme”, Islam Medeniyeti Arastirmalari Dergisi, 2 (2017), c. 1L, ss.
195-219.
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olabilecegini belirtir.' Onun doéneminde dinin dogmatik &gretilerine karst daha 1liml
yaklagimlar ortaya cikar. Felsefenin, ahlaki boyutuna vurgu yapilir. Din ile felsefenin bu
sekilde kesismesi, Antik felsefenin son déonemlerine tekabiil eden Yeni Pisagorculuk ve Yeni
Platonculuk akimlari ile kendini belirginlestirmistir denilebilir. Ancak bunlar da, sistemli bir
girisimden ziyade, iki doktrinin pratik hayattaki etkilesiminden ibarettir. Insan, fizik 6tesine
yonelisini artirdik¢a, aklin bilme giiciiniin yaninda, i¢sel hayatin derinligine ve ahlaki olana
ulagsma amaciyla agkin giiclin destegine ihtiya¢ duymustur. Pisagorculugun sayilar teorisini
ultihiyet tasavvurlariyla bagdastiran Yeni Pisagorculara gore insanin bu diinyadaki esas
vazifesi, madde alemine olan egilimini ilahi ilham ile geriye iterek ziihd ve riyazet yolunda bir
yasam slirmektir. Pisagorculuga yonelen Platoncular arasinda zikredilen Plutarchos (6. 125)
da maddenin, ilahi varliga duydugu bir 6zlemin oldugundan bahsederek askin olani iistiin
tutar ve ruhi kesiflere ilgi duyar.!!

Felsefe ile din miinasebetinin sistematik bir 6greti seklinde yayildig1 esas yer, Yunan,
Misir ve Dogu’nun kadim kiiltiirlerinin kavsak noktasinda bulunan Iskenderiye olarak kabul
goriir. Burada hiikiim sliren Yunan Kkiiltiirti, ilk olarak Yahudi inanci ile karsilagmustir.
Tarihlerinde de dnemli bir yer tutan gé¢ sayesinde bu bolgeye gelen diaspora Yahudiler’i bu
kozmopolit medeniyetin hikmetine kayitsiz kalamamis ve karsilikli etkilesimler sonucu
eklektik bir bilgi hazinesi olusturmustur. Helenistik medeniyetin birikiminden ve
Iskenderiye’nin ilmi verilerinden faydalanan Yahudiler, bu sehri zaman igerisinde bir Ibrani
ogretim merkezi haline déniistiirmiislerdir. Ote yandan bu durum onlarin Yunan tesiri altina
girmelerine de sebep olmus ve neredeyse Ibranice’yi unutup Yunancay: konusma ve yazi dili
olarak kabul etmislerdir. Hatta Iskenderiye’de oturan ve Yunanca konusan Yahudi toplulugu
icin Kutsal Kitap’in, Septuagint adli bir Yunanca terciimesi dahi yapilmistir.!? Yahudiler,
Tevrat’1 agiklarken felsefi terminolojiden ciddi sekilde yararlanmistir. Bu da, dini metinlerin
yorumlanmasinda farkli anlayislarin ortaya g¢ikmasina sebep olmustur. Kutsal metinlerin
beyaninda te’vil yontemi kullanilmistir. Bu anlamda Yahudi ildhiyati ile Antik Yunan
felsefesinin baglantisin1 olusturan ilk kisi, bilinen ilk Yahudi filozof Aristobulus (m.6 II.
yy.)’tur. O, Yunan felsefesine ait fikirlerin, Tevrat’taki ogretilerle uyum igerisinde oldugu
kanaatindedir. Aristobulus, Yunanllarin kullandig1 alegorik tefsir metodunu Ibranice Incil
(Eski Ahit) tizerinde kullanarak onu elestirel bir bigimde yorumlamistir. Aristobulus’un

yazilarinin yalnizca bir kismina ulasilabildigi i¢in, onun tiim felsefl veya teolojik sistemini

10 Cicero, De Natura Deorum Academica, ¢ev. H. Rackham, Harvard University Press, London 1967, s. 5.

' Karl Vorlander, Felsefe Tarihi, gev. Mehmet 1zzet - Orhan Saadeddin, iz Yayincilik (3. Bask1), istanbul 2017,
s. 207.

12 Bayram Dalkilig, “Iskenderiye’li Yahudi Filozof: Philo, Eserleri ve Felsefi Yontemi”, Necmettin Erbakan
Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 15.15 (2003), s. 63-64.



anlamak giictiir. Ancak mevcut parcalardan anlagildigina gore o, dinl metinleri akilct bir
bi¢imde anlamayi ve aktarmay1 tercih etmektedir. Ornegin o; Allah’a atfedilen antropomorfist
nitelemelerin yalnizca sembolik oldugunu agiklamaktadir. Allah’in “kollar1” ve “bacaklar1”
gibi ifadeler Allah’m giiciinii betimlemek igin kullanilan metaforlardan ibarettir."?

Antik Yunan felsefesinin ve Yahudi inancinin birbirine yaklastiriimas: ve eklektik bir
tarzda biitiinlestirilmesi c¢abasi, biiyiik bir rahip ailesinden olan Iskenderiyeli Yahudi Philon
(m.6 25 - MS 50) ile bariz olarak ortaya konup ilerletilmistir. Philon, atalarinin inanciyla
felsefeyi orta noktada bulusturarak Hz. Musa’nin dgretilerinin entelektiiel yorumcusu olarak
sohret bulmustur.'* O, alegorik yorumun Yahudiler arasindaki zirve ismi olarak kabul goriir.
Philon, bu yontemle ele aldig1 konulara mecazi bir mana atfederek batini yorumlama teknigini
ileri derecede kullanmaktadir. Ote yandan metnin aslina da bagl kalmay1 énemsemektedir. '

Philon’un felsefe yapmadaki amaci, Tevrat’taki 6gretilerin Antik Yunan felsefesi ile
0zdes oldugunu kanitlamaktir. O, dinle felsefenin arasini ayirmaz, fakat dini esas alip onu
felsefeyle agiklar. Philon, Platon’dan ciddi oranda etkilenmis ve Platon’un duyular aleminden
Oteye yogunlasan idealizmi, Philon felsefesinde ulthiyet kavraminin odak noktasi haline
gelmesini desteklemistir. Ger¢cek ve en yetkin varlik olan Allah, maddi ve smirli olan
varliklardan yiicedir. Insan akli onun ne oldugunu anlamaktan acizdir. O, her seyin sebebi ve
sahibidir. Ona mekéan izafe edilemez. Onun, evrenin en iistiinde yer aldig1 halde tiim evreni
kusatmasi da bunun ancak Allah ile alem arasindaki 6zel aracilar vasitasiyla gerceklesmesi
seklinde aciklanabilir. Mertebelere ayrilan bu 6zel aracilar/ruhlar, insanlar tarafindan
miisahede edilebilir. Bu goriisler, Philon’un Yahudi inanciyla Platon’un manevi tozler olarak
tasvir ettigi idealar ve Stoalilarin metafiziksel diisiincelerinin kaynasmasityla hasil olmustur.
Philon, bazen en yiice ve kapsamli giicli isimlendirirken bir Stoa terminolojisine ait olan
logos!® kelimesini kullanir. Allah, logos aracihigiyla, diinyayr kaostan yaratmis ve ona en
iistlin  yetkinligi vermistir. Ancak bu yetkinlik, “Madde kdétiiliiklerin ve kusurlarin
kaynagidir.” seklindeki diisiinceye engel degildir. Insan kétiiliiklerden ve eksikliklerden ancak
ruhunu bedene hakim kilarak ve ahlakin1 Allah’a benzetmeye ¢alisarak kurtulabilir. Philon’un
ahlak felsefesi, cogunlukla maneviyata yonelen bir nitelik arz etmektedir. Insan yalmzca

Allah’m iradesine tabi olarak iyilige ve bilgelige ulagabilir. Nihai iyilik ve gaye, ruhun
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ultihiyet ile hemhal olmasinda saklidir.!”

Yahudiler, Helenistik kiiltiir ile Yahudi inancini1 kaynastirarak son derece miihim fikri
faaliyetler ortaya koydular ve bu kiiltiirlin aktaricisi oldular. Bilhassa Philon’un din ile felsefe
arasinda bag olusturarak One siirdiigii diisiinceler, kendisinden sonraki felsefi nazariyeleri
derinden etkilemis, 6zellikle Hristiyan mistisizmine ve Yeni Platonculara sirdyet etmistir.
Islami dénemde dahi o izleri gormek miimkiindiir.'®

Platon’un Pisagorculuga yoneldigi son donemdeki fikirlerini Yeni Platonculuk sistemi
icerisinde kendi felsefesiyle bulusturan Plotinos (6. 270), yine teosofi diisiince akimlarini
stirdiiren filozoflardandir. Plotinos’un Bir, iyi veya uliihiyet olarak adlandirdigi mutlak varlik
yani Allah tasavvuru, tiim varliklarin ve akillarin iizerinde sinirsiz, sekilsiz ve tasvir
edilmekten uzak bir tahayyiil olarak karsimiza ¢ikmaktadir. Bu Bir ile ilgili diisiincede bizzat
akli agsmak hedeflenmistir. Ancak Tanrilik, basit maddeden daha yukariya her yiikseldiginde
varliklarin iistiin bi¢imleriyle diisiik bigimleri arasinda yer alan araci varliklardan bir hiyerarsi

Y Mutlak Bir'in higbir sekilde smirlandirmaya uygun

olusturma geregi goriilmiustiir.
olmamasindan Otiirli ona yaratmak da dahil, herhangi bir fiil atfetmek dogru degildir.
Dolayisiyla onun disindaki varliklarin ondan nasil meydana geldigini de ancak sudir teorisi
ile anlamak mimkiindiir. O, sudir yoluyla ¢oklugu meydana getiren bir giice sahiptir.
Varliklar ve kuvvetler, zaman diizeni olarak anlasilmaksizin, zihinsel bir diisiince slirme
tarzinda bir 6ncekinden tagsma yoluyla, sirayla meydana gelir. Siralamada yukaridan asagiya
dogru inildik¢e yani askin olandan basit maddeye dogru yaklasildik¢a ildhi gii¢ azalir.
Goriiniisler alemi boylece birlik ve sonsuzluk yerine; cokluk, zitlik, koétiiliik, gegicilik gibi
kusurlar icerir. Yine de /ldhi Bir’den meydana gelmis olmas1 hasebiyle kendi maddiliginin
imkanlar1 orantisinda her lem ahenk ve giizellik icermektedir.°

Ortagag’a gelindiginde Yahudi inanci ile Yunan felsefesi Ogretilerini uzlagtirma
faaliyetleri onemli simalarla devam etmistir. Saadya Gaon (6. 942), Yahudi dininin ilkelerinin
akla uygun oldugunu kanitlamaya ¢alismistir.?! Aklin araciligiyla elde edilen veriler hakikati
ifade eder ve akil daima dinin hizmetindedir. Yani aklin ve dinin 6gretilerini tam anlamiyla ve
dogru sekilde anlamak ikisi arasindaki dogal bir uyumu da gozler Oniine serecektir.
Ispanya’daki Yahudi felsefesinin eski temsilcilerinden ibn Cebirol (6. 1070)’iin Mekor
Hayyim (Hayat Kaynagi) isimli eseri de, Yahudi, Peripatetik ve Yeni Platoncu teorilerin
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eklektik bir bicimde sunulusunu icermektedir. Ibn Cebirol, varliklar1 sudir teorisindeki gibi
hiyerarsik bir siralamaya tabi tutarak Allah’1t biitin maddelerden iist bir mertebede
konumlandirmis ve bdylelikle vahdaniyetgi bir tavir sergilemistir.??

Ortacag Yahudi filozoflarindan en meshuru olarak bilinen ibn Meymin (8. 1204) da
Kitab-1 Mukaddes’in akla aykir1 goriinen kisimlarini te’vil etme yoluna giderek Yahudi dinini
felsefi bir bakis agistyla yorumlama girisiminde bulunmustur. Onun Deldletii’l-Hairin adini
tagiyan taninmis eseri, din, bilim ve felsefe alanlarina dair goriisleri uzlasmaci bir bigimde
ihtiva etmektedir. Ibn Meymiin, eserin girisinde, Yahudi seriatin1 6grenip kutsal metinlerdeki
ortak veya ¢eliskili gorlinen lafizlar1 agiklayarak geriata dair anlama problemlerinin Oniine
geemeyi hedefledigini belirtmektedir. Bu dogrultuda o, kapali ifadelerin, mecazlarin ya da sir
tasiyan kissalarin anlagilmasi i¢in fizik veya metafizik gibi ilimlerin bagvurdugu saglam
ilkelerin kullanilmasi gerektigini 6ngdrmiistiir. Bir dini inancin dogrulugu veya niibiivvet
meselelerine dair mahiyetler, rasyonel c¢ercevede gergeklestirilen dogru bir yontem ile
anlagilabilir. Bundan dolay1 Aristoteles’in diislinceleri ile Yahudi seriatinin 6gretileri arasinda
bir uyum s6z konusudur. En yiiksek 1yi olan hakikati gaye edinmis akil ile dinin ilkelerinin
birbiriyle ¢atismas1 séz konusu olamaz.?* ibn Meymiin bu ilkeyi, felsefe ile din tarafindan
sunulan Allah tasavvurlar1 arasinda var oldugu diisiiniilen karsitliklar1 ¢6zmek amaciyla bir
anahtar olarak gormiistiir. Tevrat’ta Allah’a nispet edilen géormek, duymak, inmek gibi besere
Ozgii ifadeler, Allah’in mahiyetinin veya sifatlarinin anlasilmasi hususunda zorluklar
cikarmaktadir. Cismani 6zelliklere sahip olan bir varligi Allah olarak tasavvur etmek, felsefi
doktrinin yaratici tanimina uymaktan uzaktir. Felsefeye gore Allah, maddeden ayr1 ve istiin,
bi’l-fiil bir mevcidiyet tasviriyle amlmaktadir. Oyleyse dinin sundugu antropomorfik
yaklagim ile felsefenin sundugu askinlik arasinda bir uyusmazlik s6z konusudur. Bu
uyusmazlig1r ortadan kaldirmak icin ise, dini metinlerde yer alan sakincali ifadeleri te’vil
etmek gerekir. Zira bu ifadeleri zahir manasiyla anlamak, Allah’in vasiflarina uymayan
sonuclarin dogmasina sebep olacaktir. Bu ise akla uygun diismemektedir. Boylece akil ile
vahiy arasindaki uyusmazliklarin dniine gegilmek istenmistir.?*

Ilkcagin son devresinde ortaya ¢ikan Hristiyanlik ile birlikte din ve felsefeye dair
tartigmalar farkli bir boyut kazanmistir. Cok kiiltiirli Helenistik Roma’da filizlenen

Hristiyanlik, dogmalara son derece bagli bir din olarak genis kitlelere yayilma gostermistir.
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Ancak farkli inanglara yonelmeyi yasaklayarak kati bir tutum sergileyen Hristiyanlik bu
yoniiyle de devletin baskilarina maruz kalmistir. Bu baskilar ise onun igten ice gelisip
giiclenmesine zemin hazirlamigtir. Hristiyanlik gili¢lenirken, devletin de siyasi sorunlarla
ugrasmasi, imparatorlar1 Hristiyanlik ile uzlasma yapmaya mecbur kilmistir. Hristiyanligin
filozoflar arasinda kabul gormesinden sonra ise Hristiyanlik dogmasi ile felsefe arasinda bir
iliski hasil olmustur. Bu dogrultuda din ile felsefenin yerini belirleme ihtiyaci ortaya
cikmistir. Kilise, iman1 akildan 6nce gorerek dini hakikatlerin felsefeye aykir1 olamayacagini
savunmaktaydi. Kilisenin kendi goriisiine aykir1 diisiincelere karsi baglattigi savas zamanla,
Kilise Babalari Donemi diye adlandirilan bir sistem haline doniismiistiir. Kilise Babalari,
Hristiyanlik inanglartyla Antik Yunan felsefesini bir araya getirmek suretiyle Patristik denilen
Gnostik (irfani) bir felsefe olusturarak, felsefeyi Hristiyanlik i¢in bir hizmetkar haline
getirmeyi arzuluyordu.?

Patristik felsefe, Hristiyan inancim1 savunarak onun dogrularinin felsefenin
dogrulariyla ¢elismeyecegini ileri siirmiistiir. Platoncu ve Yeni-Platoncu felsefe ekseninde
gelistirilen bu uzlastirma amaclh diisiinceler, aslinda Hristiyan felsefesinde altin donemin
yasanacaginin habercisi olmustur. Yeni-Platoncu Iskenderiye Okulu’nun ilk dgreticilerinden
olan Iskenderiyeli Clement (6. 215), Hristiyanligin gercekliklerini anlama dogrultusunda
felsefeye bagvurmustur. Onun “Anlamak i¢in inaniyorum.” soézii bu minvalde sohret
bulmustur. Clement, Hristiyanligin evrene dair bilgilerini, Platon ve Stoacilik diislincelerinden
yararlanarak eklektik bir tarzda tasvir etmeye calistyordu. Taklidl imandan irfani bilince
yiikselebilmek ve dini diigsiinceye dair olgunluga erisebilmek icin felsefenin ihtiyact
yadsinamazdi. Din gibi, felsefe de Allah’in indyeti geregi tezahiir etmistir. Dolayistyla inanan
kisinin inancina dair bilgileri anlamak icin ¢aba gostermesi, ideal bir gerekliliktir. Felsefe
insanli@in dogal ihtiyaclarindandir. Ondan uzak durmayi gerektirecek herhangi bir neden
yoktur.?6 Clement’in &grencisi olan Origenes (6. 253/254) de aym dogrultuda, gercek
anlamda bir Hristiyanlik inancinin ancak teorik ve metodik bir bilgi tiirliyle anlasildig:
takdirde olusacagini one siirerek, din ve felsefe arasinda bir uyum oldugunu gostermeye
calistyordu. Origenes’in  0zgiin sistemi esasen Yeni Platoncu-Gnostik metafizige
dayanmaktaydi.?’

Inang ve akil iliskisinin belirlenmesi meselesinde uzlastirma taraftar1 olan sahislarin
yaninda akil ile inancin ya da felsefe ile dinin bagdastirilamayacagini savunanlar da

bulunmaktadir. Ancak her sekilde bu meseleye karsi ¢ikmak dahi felsefi tartismalara girmeyi

25 Kamiran Birand, [lkcag Felsefesi Tarihi, Ajans - Tiirk Matbaas1, Ankara 1958, s. 131.
26 Ahmet Cevizci, Felsefe Tarihi, Say Yaymlar1 (9. Baski), Istanbul 2019, s. 192.
27 Macit Gokberk, Felsefe Tarihi, Remzi Kitabevi (32. Baski), Istanbul 2019, s. 163.



zorunlu kilmigtir. Hristiyanligin, inanca dair akilla uyumu zor goriinen pek c¢ok hususu
barindirmasi, her kosulda inancin 6ne ¢ikarilmasi tutumunu dogurmustur. Hristiyan teologlari
arasinda bu tutuma sahip olan en &nemli isim ise Tertullianus (6. 220) olmustur.?® Onun bu
manada sohret bulan “Sagma oldugu i¢in inaniyorum.” sozii, fideizm?’ taraftarhginin
boyutunu ortaya koymaktadir.*

Hristiyan ¢evrede din ve felsefe arasinda baris¢il koprii olusturma niyetiyle bu olgulari
bir araya getirmek isteyenler arasindaki diger 6énemli isim olan St. Augustinus (6. 430),
Hristiyan teolojisini kavramsal bir dogma formuna biiriimede tam bir basar1 elde etmis ve
Ortacag Hristiyan felsefesinin temellerini atmistir. Onun diisiincesine gore, hakikatlere ulagma
yolunda insan aklinin ilahi ilham ile paralellik arz etmesi gerekmektedir. Augustinus’un irade
teorisi, tarih ve ahlaka dair felsefi goriisleri, akli diislince ile mistik boyut arasinda kurulan
iliski, hem Hristiyanlik hem de diger dinler a¢isindan bir otorite olarak kabul gérmiis ve onun
etkileri Protestanlik, Ronesans, psikoloji gibi olusumlarin dogmasina katki saglamigtir.®!

Yaklasik olarak Augustinus’un yasadigt donem ile birlikte baslayan Ortacag’a
gelindiginde Patristik felsefe, Ortacag’da yerini Skolastik felsefeye birakmis ve ogretiyi
gelistirme cabalar1 farklilagarak devam ettirilmistir. Skolastigin Patristik felsefeden farki,
Platonizm yerine Aristotelescilik etrafinda sekillenmesidir. Dolayistyla dinl tutum yerine
bilginlige ydnelme olmustur.

Onuncu ylizyilin baglarinda baglayip XIII. yiizyilin sonuna yani Roénesans’a kadar
devam eden skolastik dénem, aym zamanda Islam diisiincesinin, diger bir deyisle Islam
felsefesinin tarih sahnesindeki énemli roliine tamklik etmistir. Islam felsefesi, Antik Yunan
felsefesi ile Ortagag Bati felsefesi arasinda bir koprii mahiyetindedir. Bati’nin ilmi noktada
uyanigi, Misliimanlar tarafindan ele almman felsefi veya bilimsel metinlerin Latince’ye
aktarim ile gergeklesmistir.®* Islam felsefesinin olgunluk dénemindeki felsefi anlayislar ve
ozellikle Aristoteles kiilliyati, Thomas Aquinas (6.1274) ile Hristiyan, dolayisiyla Bati
diisiincesine tasinmis ve varligimi siirdiirmiistiir. Thomas Aquinas, XIII. ylizyilda Hristiyan

diisiincesini kurumsallastiran ve Ortacag Skolastik felsefenin insasina biiyiik etki etmis olan

28 Tertullianus ile ilgili genis bilgi i¢in bk. Eric Osborn, Tertullian, First Theologian of the West, Cambridge
University Press, Cambridge 2003.

2 Fideizm, inancin akilla bagdasmaz oldugunu, imanin hakikate ulasmada yeterli oldugunu savunan dini
tutumdur. (Ahmet Cevizci, Felsefe Sozligii, Say Yayinlari (6. Bask1), Istanbul 2017, s. 183.)

30 Cevizci, Felsefe Tarihi, s. 183-184.

3! Vorlander, Felsefe Tarihi, s. 253. Bu konuda detayl bilgi icin bk. Zeki Ozcan, Augustinus’ta Tanri ve
Yaratma, Alfa Yayinlari, Istanbul 1999, ss. 11-235.

32 Gokberk, Felsefe Tarihi,s. 177.

33 George Saliba, Islam Bilimi ve Avrupa Rénesansinin Olusumu, Mahya Yaymecilik (2. Baski), Istanbul 2015, s.
17.
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bir diisiiniirdiir.>* Aquinas’tan sonra da Hristiyan diinyada pek ¢ok teolog ve filozof din-
felsefe arasindaki miinasebeti ele almis ve iki alanin birbiriyle uzlasacagi veya
uzlasamayacag1 hususunda goriis beyan etmistir.

Bat: diinyasim1 derinden etkileyen bir Islim felsefesinden séz edildiginde, bu din
icerisinde bir felsefi gelenegin olusmasina zemin hazirlayan unsurlara da deginmek gerekir.
Islam diinyasinda Hz. Muhammed’in vefatinin ardindan ortaya ¢ikan ve zamanla artan siyas,
sosyal ¢ekismeler sonucunda tezahiir eden itikadi tartismalar ve one siiriilen farkli fikirlerin
yani sira Islam cografyasinin fetihlerle birlikte genislemesiyle dis kiiltiirlerle temasa gecmesi
ahlaki, dini meselelere yonelik vaz’ edilen fikirleri de gesitlendirmistir. Bu dogrultuda Islam
diisiince geleneginin olugmasindaki en biiylik etken Antik Yunan felsefesidir. Helenistik
felsefe ve Hristiyan dgretileriyle mezcedilmis Yunan felsefi birikimi, iskenderiye Okulu basta
olmak iizere pek ¢ok kiiltir merkezi baglantisiyla Islam cografyasmna intikal etmistir.
Iskenderiye’de Siiryanice’ye ¢evrilmis olan eserler daha sonra Arapga’ya terciime edilerek
Islam felsefesinin viicut bulmasini saglamstir.®

Sekizinci yiizyilldan itibaren olusmaya baslayan yogun ilmi faaliyetlerle birlikte
Miisliimanlarin bir kismi felsefeye karsi olumsuz bakis agisina sahip olmustur. Ancak
bunlarin yaninda felsefeyi Islami &gretilerle ayrilmaz bir biitiin olarak géren ve akil ile
vahyi/din ile felsefeyi uzlastirarak Kur’an’in akla uygun oldugunu kanitlamaya calisan birgok
diisiiniiriin bu konuyu sistematik bir bicimde isleme cabalari, meselenin ne kadar onemli
oldugunu gostermektedir. Din ve felsefe iliskisi iizerinde ciddiyetle duran Islam
filozoflarindan ilki Kind1i’dir (6. 873). Kindi’nin yasadigi donem, Mu’tezile’nin faaliyetlerinin
aktif oldugu, Yunan felsefesinin Islam Kkiiltiirii igerisine girdigi ve yogun terciime
faaliyetlerinin gerceklestigi bir ortama tekabiil etmektedir.>® Ayn1 zamanda bu, felsefe ile din
arasindaki siddetli tartismalarin gergeklestigi bir zaman dilimidir. Kindi, ilk Isldim filozofu
olarak &yle bir ortamda din ile felsefenin uzlastirilmasini kendisine gérev edinmis ve Islam
felsefesinin temellerini boyle bir girisimle olusturmustur. Onun nazarinda bir hakikat vardir
ve bu hakikate hem din hem de felsefe ile ulasmak miimkiindiir. Felsefe karsitlarinin

tezlerinin aksine Kur’an insani, evreni tiim yonleriyle arastirip incelemeye yonlendirmektedir.

3 Ayse Sidika Oktay, “Thomas Aquinas’ta Akil Vahiy iliskisi”, Uluslararas: 13. Yiizyilda Felsefe Sempozyumu
Bildirileri, ed. Murat Demirkol - M. Enes Kala, Yildirim Beyazit Universitesi Insan ve Toplum Bilimleri
Fakiiltesi Yayinlari, Ankara 2014, s. 671.

35 Hilmi Ziya Ulken, Eski Yunan’dan Cagdas Diisiinceye Dogru Islim Felsefesi Kaynaklar: ve Etkileri, Dogu
Bat1 Yaymlar1 (7. Baski), Ankara 2017, s. 30.

36 Henry Corbin, Islam Felsefesi Tarihi, ¢ev. Hiiseyin Hatemi, letisim Yaynlar1 (11. Baska), Istanbul 2017, c. I,
s. 277.
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Burada amaglanan, akli vahyin 6niine gecirmek degil, akli bilginin dinin 6gretileri ile paralel
oldugunu ispat etmektir.?’

Kindi’ye gore “hikmet sevgisi” anlamindaki felsefe, insanin varliklar hakkinda hakiki
bilgiye ulagsmasini ifade etmektedir. Bu hakikate ulagsma yolunda davraniglarin da gercege
uygun bigimde olmas1 gerekir. Gergek ise, varhigin ve siirekliligin sebebidir. /lk Gercek
hakkindaki bilgiye ulasmak anlamina gelen ilk felsefe, ilk sebebin bilgisini edinmeyi
hedeflediginden felsefenin en yiice mertebesine sahiptir.®® Varligin hakikatinin bilgisini
edinenlere yani felsefeyle mesgul olanlara din adi altinda kars1 ¢ikanlar, insani faziletlerden
ve hakikatten uzak kimselerdir. Zira vahyin/dinin temel konularini teskil eden ulihiyet,
vahdaniyet ve ahlakin hatta tiim faydali seylerin bilgisi, felsefenin kapsami ve ugras alani
icerisindedir. Peygamberlerin insanlari Allah’in hosnutlugunu kazanmak amaciyla ahlaki
faziletlere tesvik edip reziletlerden sakindirmasi dogrultusunda ayni amaci giiden felsefeye
sahip olmak caba gerektiren bir meziyet olmalidir.** Burada Kindi’nin felsefe tasavvurunu
anlamak onemlidir. Onun felsefeye dair tanimlar1 arasinda yer alan “Felsefe, insanin giicii
nispetinde Allah’in fiillerine benzemeye c¢alismasidir.” seklindeki tanimi, felsefe ile ahlak
arasinda kurdugu iliskiyi gozler oniine sermektedir. Ahlak hem dinin hem de felsefenin ortak
amaci olarak 6ne ¢ikmaktadir. Dolayisiyla bu, Islam inanglar1 yani dini dgretiler ile felsefi
bilginin paralelligini delillendirmektedir.*’

Islam felsefesinde Kindi ile baslayan felsefe-din iliskisi, Farabi’nin (6. 950) felsefi
sisteminde de 6nemli bir yer edinmistir. Esasen onun din anlayisinin ¢ercevesi, kiilli anlamda
felsefl bir bakis agisi ile ¢izilmistir, denilebilir. Farabi’nin din diisiincesi, “erdem” kavrami
etrafinda sekillenmektedir. Siyasi, ahlaki veya sosyal meselelerde bu kavram adeta bir
merkezi unsur halindedir. Aslinda bu yargi dahi onun nezdinde din ile felsefe arasinda dogal
bir birliktelik bulundugunun isaretlerini vermektedir.*! Onun, siyaset felsefesini olustururken
hem Hz. Muhammed’i hem de Platon’u dayanak noktasi se¢mesi, felsefe ile dini aym
diizlemde bulusturmaktadir.*?

Farabi meseleye dair goriislerini serdederken evvela gercek felsefe ve mubhtelif
filozoflar arasinda ciddi bir goriis ayriliginin bulunamayacag: diislincesinden yola ¢ikar. Bunu

yapmaktaki amacinin; din ile felsefeyi nihai bir bigimde bir araya getirebilmek i¢in, s6z

37 Necip Taylan, Isldm Diisiincesinde Din Felsefeleri, IFAV (4. Baski), Istanbul 2013, s. 39.

38 Kindi, Felsefi Risdleler, gev. Mahmut Kaya, Klasik Yaymlar1 (4. Baski), Istanbul 2013, s. 126.

39 Kindi, Felsefi Risdleler, s. 129.

40 Mustafa Cagrici, Isldm Diisiincesinde Ahlak, Dem Yayinlari (6. Baski), istanbul 2014, s. 125.

41 Fehrullah Terkan, Catismamn Dinamikleri Klasik Donem Islam Felsefesinde Din ve Felsefe Uzlasmazligt
Uzerine, Elis Yaynlar1 (2. Baski), Ankara 2019, s. 25.

42 Farabi, es-Siydsetii’l-Medeniyye veya Mebddiii’l-Mevciiddt, ¢gev. M. Rami Ayas - Mehmet S. Aydin -
Abdulkadir Sener, Biiyiiyenay Yayinlar1 (2. Baski), Istanbul 2012, s. 15.
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konusu felsefeye dair goriisleri ortak olarak degerlendirip kararlt bir sistem ortaya koymak
oldugu sdylenebilir. Boylece dini hakikatler {izerine akli ¢ikarimlarda bulunurken dogru inang
ile gercek bilgi arasinda olusabilecek catismanin Oniine gecilmek istenmistir.*> Farabi,
felsefenin birligi tezini ifade ettikten sonra felsefe ile dinin birligi lizerinde durur. Felsefe ile
dinin konu ve gaye bakimindan ayni olup bunlarin tek bir hakikati ifade ettigini sdyler. Ona
gore erdemli din felsefeye benzemektedir. Felsefenin igerdigi ameli ve nazari kisimlar dinde
de mevcuttur. Erdemli dini meydana getirecek hususlar felsefede bulunmaktadir.** Din ve
felsefe ayn1 konular1 icermekte ve varliklarin en son ilkelerini vermektedir. Her ikisi de ilk
ilke ve varliklarin ilk sebebine dair bilgiye ulagtirmaktadir ve insanin kendisi i¢in yaratildigi
en ustiin mutluluk olan en son gayesini ve diger varliklarin her birinin en son gayesini
verirler.* Burada Farabi’nin goriislerinin tevhid esasma dayandigi goriilmektedir. O, tiim
varlik sahalarinda goriiniirdeki c¢oklugu ortadan kaldirip 6zdeki birlige vurgu yapmayi
hedeflemistir. Allah’in tekligi gibi, ona dayanan varliklarin bilinebilir 6zleri de tek bir akli
bilgiye irca edilmelidir.*

Onuncu ylizyilin ortalarina dogru tarih sahnesine ¢ikan bir felsefe toplulugu olarak
faaliyetleriyle iin yapan Thvan-1 Safa’nin din ile felsefe arasinda olumlu iliski kurma gabalari
da onemlidir. Thvan-1 Safd’nin anlayisina gére din, cehaletle kirletilmistir ve bu sebeple onun
arindirilip 6zline dondiiriilmesi gerekmektedir. Buna gore Miisliimanlara dine 6ziindeki saflig1
kazandirma konusunda hizmet edecek sey felsefedir.®’ Felsefenin amaci, insanin giicii
Ol¢iistinde Allah’a benzemeye gayret etmesidir. O, varliklarin hakikatini kesfetme, giizel
ahlaka yonlendirme ve dogru goriisler meydana getirme gibi islevlere sahiptir. Bu islevler din
acisindan da ortaktir ve insanda kuvve halinde bulunan birtakim gii¢lerin agiga ¢ikabilmesi
i¢in felsefe ve din zorunlu gereksinimlerdir.*3

Felsefe-din uzlasmas1 konusunda Islam felsefesinde en ciddi calismayr yapan
filozoflardan biri de Ibn Riisd (6. 1198)’tiir. O, Faslu’I-Makal isimli eserinde dinin felsefeye
bakis acilarint mantiki delillerle beyan eder. Buna da felsefenin konu ve gayesini ifade ederek
baslar: Eger felsefenin amaci varliklar arastirip bu varliklarin Allah’a nasil delélet ettiklerini
ortaya koymaktan baska bir sey degilse, felsefe ve mantigin muhtevasi ser’1 acidan farz veya
mendub olmalidir. Seriat, varliklari akilla arastirip insan1 bunlar hakkinda bilgi sahibi olmaya

davet etmektedir. Bu husus Kur’an’da birgok ayette vurgulanmaktadir. Ornegin: “Arz ve

3 Taylan, Islam Diisiincesinde Din Felsefeleri, 168.

4 Farabi, Kitabii'I-Mille, gev. Yasar Aydinli, Litera Yaymcilik, istanbul 2019, s. 26.

45 Farabi, Kitabii Tahsili’s-Sadde, thk. Ali bd Mulhim, Hilal Matbaasi, Beyrut 1995, s. 89.

4 Yagar Aydimli, Fardbi, isam Yayinlar1 (2. Baski), Ankara 2017, s. 168.

47 Thvanu’s-Safa, [hvdn-1 Safd Risdleleri-1, ¢ev. Ali Durusoy vd. Idea Ayrmti Yaymlari, istanbul 2012, s. 319-
320.

48 {smail Tas, [hvdn-1 Safd da Felsefe ve Din Miinasebeti, Palet Yayinlar1, Konya 2012, s. 180.
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semalarin yaratilis1 iizerinde diisiinmiiyorlar m1?”*’ ayeti buna isaret etmektedir. Varliklar
tizerinde aklen nazar etmek ve ibret almak, kiyas yoluyla bilinenden bilinmeyeni ¢ikarmay1
gerektirir. Bu ise mantik, dolayisiyla felsefi diisiincenin ilkeleriyle miimkiindiir.>

Buraya kadar bahsedilen olumlu yaklasimlarin yaninda felsefecilere karsi zit ve son
derece kat1 bir tutumla &ne ¢ikarak isminden soz ettiren birtakim kisiler de olmustur. Ornegin
hadis alimi ve fakih olan Ibn Saladh es-Sehreziiri (6. 1245), felsefeyi siddetli bigimde
reddetmistir. Ona gore felsefe, basibosluk, sasirmislik ve sapmigliktan baska bir sey degildir.
Felsefeyle ugrasanlar hakikatten uzaklasarak yolunu kaybeder ve dinin 1sigindan mahrum
kalarak buhrana siiriiklenir.’! Ibn Salah, felsefenin yaninda mantiki delilleri kullanmay1 da
dine aykir1 goriir. Onun nazarinda seri hiikiimler mantiga muhta¢ olmayacak kadar agik ve
berraktir.>?

Felsefe ile dinin uzlasgtigini sdyleyenlere karsilik reddedenler -bu uzlasiyr kabul
etmeyenler- oldugu gibi orta yolu benimseyenler de vardir. Felsefeye karsi sert elestirileriyle
one ¢ikan Gazali (6. 1111) her ne kadar filozoflara belli bash goriislerinden dolay1
reddiyelerde bulunup felsefeyi ¢ikis noktasi yoniiyle tenkit etse de, delil olmasi agisindan dini
ve akli bir hakikatin ayr1 vecheleri olarak kabul etmektedir. Ona gére Islam dgretisi agisindan
salt felsefi-akli diislince sistemi dayanaksizdir. Akil delil olarak dinin dayanagidir ancak vahiy
olmadan hakikate erismede tek basina yeterli degildir. Gazali, din ile akli birlikte
degerlendirirken kandil metaforu kullanir. Kandil igin yag neyse, akil i¢in de din odur. insan
ancak bu iki unsuru biitiinciil olarak kabul ederse yolunu aydinlatabilir.® Yani Gazali, Bati
kaynakli felsefi diigiincenin argiimanlarini elestirirken bir disiplin olarak felsefeyi ve ilke
olarak akli tiimiiyle reddediyor degildir. O sadece hakikate ulasma yolunda felsefeyi tatmin
edici bulmaz ve nazar ile istidlalin 6tesinde kesf ve miicahedeyi de bilgi edinme yollarinin
kapsami igerisine dahil eder.

Islam diisiince geleneginde din ve felsefe iliskisi meselesinde ciddi ugraslarda
bulunmus belli basli isimlerden bahsetmekle yetinmekteyiz, ancak bu mesele hakkindaki
ihtilaflarin bittigi ve One siiriilen fikirlerin sonlandig1r sdylenemez. Vahyi bilginin akilla
temellendirilmesi veya dini meselelere akli ¢oziimler getirme ugraslari, Islam aleminin her

donemde karsilastig1 siyasi, sosyal olaylarla birlikte yeniden giindeme gelmistir. Ciinkii bu

49 Al-i Imran 3/191.

50 ibn Riisd, Faslu’'l-Makal el-Kesf an Minhdci’l-Edille, haz. Siileyman Uludag, Dergah Yaymlar1 (11. Baski),
Istanbul 2018, s. 74-75.

5! Mustafa Ertiirk, “Muhaddislerin Felsefi ilimlere Bakislar1 ve Filozof Muhaddisler (Hadis [lminde Yeni Bir
Kavram Denemesi)”, Istanbul Universitesi llahiyat Fakiiltesi Dergisi, 16 (2007), s. 64.

52 Ibn Salah, “Fetava Ibnu’s-Salah fi’t-Tefsir ve’l-Hadis” Mecmuatii Resdili’l-Miiniriyye, 1daretii’t-TibAati’l-
Miinire, 1924, c. 1V, s. 34-35.

53 Gazali, Medricii’l-Kuds fi Meddrici Ma rifeti'n-Nefs, Darii’l-Afaki’l-Cedide (2. Bask1), Beyrut 1975, s. 55.
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mesele teorik bir ugrastan ibaret degildir. Insan, beseri ve ilahi olmak iizere iki boyutlu bir
sistem igerisindedir. Ayn1 zamanda dinin de diinyevi bir yonii vardir. Dolayisiyla beseri
sistem igerisinde yasanan hadiselerde dinin rolii, mahiyeti, durdugu yer gibi hususlar hep
tartisma konusu olmustur. Aslinda esas problem, teorinin pratigi ne sekilde etkiledigi veya
ona nasil uygulanacagi meselelerinde bir ¢ikis yolu bulmakta ittifak saglanamamasidir. Aksi
takdirde dini sahanin akli disarida birakan bir iman konusu oldugunu diistinmek dogru
degildir. Bunun yani sira felsefe veya akli bilgi de iman1 disarida birakmis degildir. Miithim
olan, bu iki olgunun ne sekilde mezcedilip insani problemlere nasil ¢dziim sunacagini
belirleyebilmektir.>*

Imanin akli bilgiden yoksun olamayacagim belirten Fazlur Rahman’a gore, Kur’an’da
yer alan dindarlik goriisiiniin bir parcasi olarak telakki edilen serbest fikri faaliyet, insan i¢in
bir zorunluluk arz etmektedir. Ancak s6z konusu faaliyet basina buyruk sinirsiz diisiince
aktarimi olarak anlasgilmamalidir. Aksine bu serbestlik biitiiniiyle felsefi bir kapsam icerisinde
kontrollii ve mantiksal ustile uygun akli bir metot olarak 6ne ¢ikmaktadir. Antik Yunan
felsefesinden Islam felsefesine kadar din ile felsefe kavramlar1 arasinda kurulmaya ¢alisilan
baglanti Fazlur Rahman’da daha ¢ok din yerine Kur’an ve felsefe iliskisi seklinde ele
alinmaktadir. Disiiniiriin fikirlerinden yola c¢ikarak onun bu meseleyi modern c¢agin
gerekleriyle paralel olarak bugiiniin insanina daha spesifik ve somut bir islami ¢6ziim olarak
sundugu sdylenebilir. O, meselenin 6nemini kendi benimsedigi yontemler ¢ercevesinde dinin,
felsefenin ve bununla baglantili diger kavramlarin Miisliimanlar acgisindan ne anlam ifade
ettigini ortaya koyarak vurgulamak istemistir. Bu dogrultuda Islam tarihindeki hadiselere ve
gelismelere sik sik atifta bulunan Fazlur Rahman i¢in din ve felsefe iliskisinin mahiyeti,
Kur’an’in igtimai-ahlaki degerlerini fikri ve sistematik bir diizlemde kiilli olarak agiga

cikartma siretiyle anlasilacaktir.>

5% Miibahat Tiirker, U¢ Tehdfiit Bakimindan Felsefe ve Din Miinasebeti, Ankara Universitesi Dil ve Tarih-
Cografya Fakiiltesi Yayinlari, Ankara 1956, s. 389.
55 Fazlur Rahman, Islam, ¢ev. Mehmet Dag - Mehmet Aydm, Ankara Okulu Yayinlari, Ankara 2018, s. 30-33.
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BIRINCIi BOLUM
KAVRAMSAL CERCEVE

Din ve felsefe arasindaki iliskiyi incelemek, onlarin ne sekilde ve ne dl¢iide birbirine
etki ettigini belirlemek, glinlimiizde dahi siiregelen tartigmalara 11k tutmasi agisindan 6nem
arz etmektedir. Her disiplin veya olgunun ifade edilis tarz1 ya da anlasilma sekli toplum,
kiiltiir, cag gibi pek cok faktore bagl olarak degiskenlik gostermektedir. Bundan dolay1 sozii
edilen iki alan arasindaki iliskiyi din ve felsefe kavramlar1 ve bu kavramlarla ilintili diger
kavramlarin tanimlarini ortaya koyarak ifadelerin kimler tarafindan nasil anlasildiginin
tespitini yapmak ve Fazlur Rahman’in bu basliklar1 nasil tasavvur ettigini belirlemek yerinde

olacaktir.

1.1. Din
Din, muhtevasi genis bir kavramdir. Ozellikle farkli dillerde farkli kelimelerle ve

anlamlarla ifade edilmesi bakimindan da net olarak miisterek bir tanim ortaya koymak zordur.
Kelime Pehlevice’de, Ibranice’de ve Arapca’da ortak olarak bulunmaktadir ve dolayisiyla
onun hangi etimolojiden geldigi kesin bir bi¢imde belli degildir. Cilinkii goriiniirdeki bir
kelime hakikatte pek ¢ok kelimeyi barindirabilir. Yani farkli kaynaklarda bagimsiz sekillerde
bulunan kelimelerin, tarihi siire¢ igerisinde tek bir kaliba girmesi miimkiindiir.>°

Dil alimlerinin bir kismi, Islam literatiiriindeki “din” kelimesinin kokeninin
Arapga’daki “bor¢lanma” anlamina gelen “deyn” kokiine dayandigimni belirtmektedir.
Ornegin; Ibn Manzir (8. 1311), deyn’in mastar, dinin isim oldugu yoniindeki goriisii
aktararak, dinin ceza ve miikafat anlamm tasidifimi &ne siirmiistiir.”’ Sozliiklerde ddne-
vedinii-dinen ve diydneten seklinde yer alan din kelimesi, Kur’an-1 Kerim’deki anlamlar1
dogrultusunda agiklanmaya c¢alisilmistir. Ancak onun Kur’an’da doksan iki yerde ¢esitli
tiirevlerle gegmesi, mutlak bir lafiz-mana iliskisi ortaya koymay1 giiclestirmektedir.

Kur’an’da din kelimesinin gectigi strelerin niiz(l siralarini dikkate alarak bu terimin
semantik gelismesine bakildiginda, ilgili ayetlerin yaklasik yarisinin Mekki, yarisinin ise
Medeni oldugu goriilmektedir. ilk zamanlarda inen Ayetlerde din terimi insanin hesaba
cekilecegi ahiret giiniinli ifade etmektedir. Sonraki donemlerde bu anlam yerini tevhid ve
itaate birakmistir. Medine doneminde ise iimmet/millet ve dinii’l-hak gibi genis kapsamli

anlamlar vurgulanmistir. Kimi zamanlarda ise 6zel anlamiyla din kelimesi, Hz. Muhammed’in

% Toshihiko Izutsu, Kur’'an’da Allah ve Insan, gev. Siileyman Ates, Ankara Universitesi Basimevi, Ankara
1975, 5. 207. .
57 Ibn Manzur, Lisanii’l-Arab, nesr. Edbi’l-Havze, Iran 1405, c. XIII, s. 129.
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getirdigi Islim olarak ifade edilmistir. Genel olarak Islami kaynaklardaki anlamlarmi gz
oniinde bulundurarak din kelimesi su sekilde gruplandirilabilir:

1. Ceza, hiikiim, hesap (Fatiha 1/4; Nar 24/25)

2. Hakimiyet, zelil kilma, zorlama (Nahl 16/52)

3. Itaat, hizmet, ibadet (Bakara 2/132)

4. Adet, yol, kanun, millet*®

Tiim bunlardan genel olarak sOyle bir anlam biitiinliigiine ulasmak miimkiindiir: Din,
bir yaratictya baglanarak onun hakimiyeti altinda ve belli kanunlar dogrultusunda ona olan
bor¢larin eda edilip yiikiimliiliiklerin yerine getirilmesidir.

Ibrani, Pehlevi, Sanskrit¢e, Latince ve Cince gibi diger dillerde din kavraminmn
karsilig1 olan kelimeler 6zellikle fonetik agidan gostermektedir. Ancak din kelimesine dair
anlamlarin genel itibariyla “yol, inang, kanun, nizam” g¢ergevesinde anlasildigi sOylenebilir.
Bunun yani sira ifadelerde kimi ortakliklar bulunsa da, din kavramimin farkh kiiltiirlere gore
degisebilecegi ve her zihinde ayni ¢agrisimi yapmayacagi da muhakkaktir. Bir zihin, yetistigi
gelenegin ve kiiltiirin birikimleriyle yogrulurken 6te yandan ayni kiiltiir veya din igerisinde
dahi kisilerin zihin yapisin1 degistiren ve algisin1 belirleyen pek ¢ok unsur bulunmaktadir.
Ozellikle ilkel kabile dinleri, milli dinler ve ilahi dinler arasindaki anlayis farkliliklar1 daha
belirgindir. lkel kabile dinlerinde din kurucusu, ahiret inanci, kutsal kitap gibi unsurlar yer
almamaktadir ve dinler genellikle kutsal kavramimin somut sembollerle iligkisi baglaminda
yasanmaktadir.> 11ahi dinler séz konusu oldugunda da inancla, ibadetle ve ahlakla ilgili
birtakim ortak hususlar s6z konusudur. Dolayisiyla bu dinler agisindan bir din tarifi yaparken,
ortak noktalar1 goz oniinde bulundurmak gerekir. Oyleyse “Din, ferdi ve i¢timai yani bulunan,
fikir ve tatbikat agisindan sistemlesmis olan, inananlara bir yasama tarzi sunan, onlar1 belli bir
diinya goriisii etrafinda toplayan bir kurumdur.” seklindeki tanimin kapsami bu anlayisla
paralellik arz etmektedir.

Islam alimlerinin din tarifine yaklasimma baktigimizda tanimlar Kur’an-1 Kerim ve
Islam inanc1 dogrultusunda yapilmistir. Kur’an-1 Kerim’de pek ¢ok anlamm kapsayip bir
nizami ifade eden dinii’l-hak tamlamasi, din taniminda merkeze alinmis ve su sekilde genel
bir tarif ortaya konulmustur: “Din ilahi bir kanun olup akil sahiplerini kendi iradesiyle,
peygamberler tarafindan teblig edilen manziimelere sevk eder.”®' Yani Islam terminolojisinde

hak din, Allah’1n peygamberlere gonderdigi vahiyler toplulugu olarak anlagilmaktadir. Ancak

58 Giinay Tiimer, “Din”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. 1X, s. 314.

9 Aydm, Dinler Tarihine Girig, s. 55.

% Mehmet S. Aydin, Din Felsefesi, izmir Ilahiyat Fakiiltesi Vakfi Yayinlar1 (14. Bask1), Izmir 2018, s. 6.
6! Bekir Topaloglu vd., Isldm da Inang¢ Esaslari, Camlica Yaymlar1 (19. Baski), Istanbul 2013, s. 17.
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bu tabir, genis anlamdaki din tarifiyle tam olarak uyusmamaktadir. Nitekim din, Kur’an’da
yalnizca tek bir dini belirten 6zel anlamda degil, ayn1 zamanda tiim dinleri ifade eden bir cins
isim olarak da kullanilmistir.®? Ornegin, “De ki: Sizin dininiz size, benim dinim de banadir.”®*
, “Biitiin (batil) dinlere kars1 iistiin kilmak {izere Reslii’nii hidayet ve hak din iizere gonderen
O’dur.”% mealindeki ayetler dinin cins isim olarak kullanimini gdstermektedir. Kur’an’daki
bu kapsamli anlayis1 géz 6niinde bulundurarak dini klasik tarifinin digina tasiyan bazi alimler
de vardir. Ornegin Muhammed Abduh (6. 1905) dini, “Insanin kainattaki varliklar1 miisahede

265 glarak tanimlamaktadir.

ederek duyular iistii ilahi hakikatleri idrak etmesidir.

Bat1 diinyasindaki din tarifleri ise ¢ogunlukla sahsi tecriibe ile zihni, hissi ve i¢timai
unsurlar etrafinda sekillenmistir. Rudolf Otto’nun (6. 1937) “Din kutsalin tecriibesidir.”
seklindeki tarifi bunlara 6rnektir. Bunun yaninda Max Miiller’in (8. 1900) “Insanin sonsuzu
kavramasini1 saglayan zihni bir melekesi veya yetenegi” tarzindaki tanimlar da maneviyat
merkezli yaklagimlardir. Batili ilim adamlarindan dini pratik yoniiyle degerlendirenler de
vardir: E. Durkheim (6. 1917) “Din, bir cemaatin meydana gelmesini saglayan ayin ve
inanclar sistemidir.”

Dinlerin hepsi, muhatabindaki insanlar1 kendi doktrinleri ¢ercevesinde belli ilkelere,
yiice olana veya kutsal sayilana inanmaya davet etmektedir. Sonug olarak din denildiginde bir
iman mefhumu tezahiir etmektedir. Iman, Arap¢a’da “giivenmek” anlamina gelen “e-m-n”
kokiinden tiiremis bir mastardir. Bu genelde gaybi olani tasdik edip ona teslim olmak,
goniilden baglanmak gibi anlamlar1 ihtiva etmektedir.®’ Yani iman, insanin bilgisi disinda
kalan hususlar1 kapsamaktadir. Bu da dinin merkezini ifade eden metafiziksel boyutuna isaret
etmektedir. Caligmamizin merkezinde yer alan Fazlur Rahman’in (6. 1988) din konusundaki
yaklasimi da bu minvalde iman ve Islam cercevesinde agiklanabilir. Ciinkii onun ifadelerine
gore Islam yalnizca Hz. Muhammed’in teblig ettigi din degil, Hz. Nuh’tan itibaren cesitli
peygamberleri ve topluluklar1 da kapsayan ve Allah’in kanunlarina itaat etmeyi ifade eden
genis bir methumdur. Dolayisiyla yaraticinin kanunlarina inanip onun emirlerine teslim

olmak dinin temel niteligidir.®® Bu agidan esasen tiim kainat yaraticinin kanunlar1 ve onun

emirleri  dogrultusunda devamliligmi  siirdiirmesi  hasebiyle Islami bir hiiviyet

62 flhami Giiler, “Din, islam ve Seriat: Aynilikler, Farkliliklar ve Tarihi Déniisiimler”, Islamiyat 1, 4 (1998), s.
55.

63 Kafirtn 109/6.

64 Tevbe 9/33.

6 Muhammed Abduh, Tefsiru ciiz’i ‘amme, Matbaatii Misir (3. Baski), Mistr, ts., s. 161.

% Tiimer, “Din”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. X, s. 316.

%7 Hiilya Alper, fmanin Psikolojik Yapisi, Ragbet Yaymlar1 (3. Baski), Istanbul 2013, s. 17.

68 Fazlur Rahman, Islami Yenilenme Makaleler I, Ankara Okulu Yayinlar1 (5. Bask1), Ankara 2018, s. 24-25.
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kazanmaktadir.®® Ayrica din veya Islam tabiri fertlere sorumluluk yiiklerken, onlara hiirriyet
de kazandiran bir kanun o6zelligini tasimaktadir. Daha ¢ok itaat, hakimiyet, hizmet gibi
anlamlariyla belirginlestirilen din kavramina Fazlur Rahman ferde ve topluma o6zgiirliik
bilinci asilayan ¢ift yonlii bir sistem nazariyla bakmaktadir. O, eserlerinde sik sik Kur’an’in
fazilet duygusuna yonelik tutumuna deginerek dinin ahlak ve 6zgiir irdde ile de baglantisini

kurmus bulunmaktadir.”®

1.2. Felsefe
Felsefenin ugras alan1 ve kapsaminin ne oldugunu tam olarak netlestirememekten

Otiirlii ortaya ¢ikan sorunlar, felsefe ve onunla ilgili kavramlarin giiniimiizde dahi bir¢ok
zihinde soru isareti uyandirmasina sebep olmaktadir. Hatta felsefeye karsi 6n yargili ve daha
da ilerisi dislayici tutumlarla bile karsilasilmaktadir. Bundan dolay1 felsefenin ne oldugunun
belirlenmesi, spekiilatif fikirlere kars1 bir farkindalik kazandirmasi agisindan énemlidir.

Etimolojik agidan felsefe kelimesinin kokeni Antik Yunan’a dayanmaktadir. “Hikmet
sevgisi” anlamina gelen Grekge “philosophia” bilesik sozcligli, Arapga’ya “felsefe” olarak
gecmistir. Felsefe sozciigiinii bu sekilde ilk olarak Pythagoras tanimlamistir. Filozof da
“Hikmeti arayan kisi” anlaminda anilmistir. Pythagoras, gercek bilgeligin ancak Allah’a
atfedilebilecegi diislincesinden yola ¢ikarak insanin ancak bilgeligin pesinde kosabilecegini
ileri stirmdistiir.”!

Varlik, bilgi ve deger alaniyla iligkili problemleri rasyonel, elestirel ve analitik
yontemlerle inceleyen ve temellendiren sistemli diisiinsel bir faaliyet olarak ©ne ¢ikan
felsefenin tanimi, her filozofun kendi diinya goriisiine ve algi perspektifine gore farkli
sekillerde yapilmistir. Sonug olarak pek cok tarif ortaya ¢ikmigtir.”

Sokrates’e (m.0 470-399) gore felsefe, insanin kendini bilmesidir. Burada felsefenin
genel olarak varliga yonelik bilginin sorgulanmasindan once insanin kendi varliginin
bilincinde olmast ve 6z farkindalik kazanmasina yonelik islevine 6nem verilmistir. Platon
felsefeyi, “Insanin giicii yettigi oranda yaratictmin fiillerine benzemesidir.” seklinde
tanimlayarak onun pratik islevine vurgu yapmistir. Yine o, “Felsefe 6liimii arzulamak ve 6liim
icin yapilan hazirliktir.” diyerek de insanin diinyevi isteklerinin felsefe ile torpiilenmesine
isaret ederek felsefeye ahlaki bir vasif da kazandirmis bulunmaktadir. Aristoteles felsefeye,

“Sanatlarin sanati ve hikmetlerin hikmetidir.” demis ve felsefeyi diger ilimler arasinda

% Fazlur Rahman, Ana Konulariyla Kur’an, Ankara Okulu Yayinlari, Ankara 2018, s. 46.

0 Rahman, Islam, s. 91.

"1 Gokberk, Felsefe Tarihi, s. 13. Felsefe ve filozof kavramlarinin tanimlar1 hususunda daha detayl bilgi igin bk.
M. Selim Saruhan, Islam Messai Felsefesinde Filozof, Divan Kitap, Istanbul 2017, s. 15-30.

72 Vural, Islam Felsefesi Sozliigii, s. 204.
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ayricalikli bir konumda tutmustur.”® Felsefeye tiim varlik alanlarin1 kusatmasi sebebiyle diger
ilimlerden tstiin, evrensel bir ilim degerini ylikleyen Aristoteles, her ilmin kendi derecesine
gore bir yoniiyle felsefe oldugunu 6ne siirmektedir. Zira her ilim baska bir ilmi temel alarak
kendini inga eder. Temele dogru yaklastikca da onun felsefe olma vasfi giiclenir. Mesela
fizikin kurulmasi i¢in matematigin, matematik icin de mantigin temel alinmasi gerekir. Ilimler
arasindaki hiyerarsi ayn1 zamanda felsefenin mertebesinin ortaya konmasidir ki; bdylece ilk
felsefeye ulasilir. Bu siralamada en yiiksek bilgi ilk felsefe oldugu gibi en asagi bilgi de,
teknik bilgidir. Ilimleri derecelendirmede varhiga dair sahip olduklar1 bilgiler ve ugras
alanlarinin kapsami esas alinarak metafizigin en istte konumlandirilmasi, Aristoteles’ten
sonra Ibn Sina (6. 1037) gibi bazi Islam diisiiniirlerince de benimsenmistir.”*

Kindi’ye gore felsefe, “Insanin giicii lgiisiinde varliklarin hakikatini bilmesidir.””
Farabi’ye gore, “Felsefenin mahiyeti, varligm bilgisidir.””® Ibn Sina’ya gore “Insanm giicii
nispetinde konular1 tasavvur etmek, nazari ve ameli hakikatleri tasdik etmek stretiyle insan
nefsinin yetkinlestirilmesidir.””” Thvan-1 Safi’ya gore; “Felsefenin baslangici ilimlerin
sevgisidir; ortasi, insanin ne kadar yetenekli oldugu gergegini bilmesidir; ve sonu bu bilgiye
uygun konusma ile eylemdir.””® ibn Riisd de felsefeyi “Felsefenin islevi, varliklar {izerinde
inceleme yapmak ve onlar1 Allah’in varli§ina isaret etmeleri bakimindan degerlendirmektir.”
diye tanimlamistir.”” Muhyiddin ibn Arabi (6. 1240) ise felsefeyi “...Nesnelerin hakikatlerini
olduklar1 gibi bilmek ve onlarin varoluslar1 ile hiiviyetleri konusunda hiikiim vermek
siretiyle, insan ruhunun olgunlagmasidir...” olarak tanimlar.%® Bu tarifler genel olarak insanin
kendini tanimasi, Allah’a benzeme ¢abasi ve varliklarin, nesnelerin hakikatine vakif olma gibi
hususlara dayanmaktadir.

Modern felsefenin kurucularindan Descartes (6. 1650) felsefe soziiyle bilgelige
(hikmete) dair bir arastirmanin anlatilmak istendigini ve bilgeligin de tiim esyalarin tam
bilgisi oldugunu ifade ederek, felsefenin tiim ilimleri kusatan bir alan oldugunu kabul
etmistir.®’ Hobbes (6. 1679)’un nazarinda felsefe, etkileri ya da olgular1 nedenlerden ¢ikarip

bilmedir ve nedenleri de gozlenen etkilerden dogru sonuca ulastirmalari yardimiyla

7> Mahmut Kaya, “Felsefe”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. X11, s. 311.

74 Hilmi Ziya Ulken, Felsefeye Giris, Ankara Universitesi Basimevi, Ankara 1953, s. 38.

75 Kindi, Felsefi Risdleler, s. 37.

76 Farabi, Kitdabii'I-Cem’ beyne re’yeyi’l-hakimeyn, Daru’1-Mesrik, Beyrut 1968, s. 80.

77 1bn Sina, Kitdbii’s-Sifa Iléhiyat I-1I, thk. G. Anavati - Said Zayed, Kahire 1960, s. 5.

8 Seyyed Hossein Nasr, Islamic Philosophy from its Origin to the Present: Philosophy in the Land of Prophecy,
State University of New York Press, New York 2006, s. 36.

7 ibn Riisd, Faslu’l-Makal fi ma beyne’l-Hikme ve’s-Seria mine’l-Ittisdl, thk. Muhammed Ammara, Daru’l-
Madrif (3. Baski), Kabhire, ts., s. 22.

80 Necip Taylan, Ana Hatlaryla Islam Felsefesi Kaynaklari, Temsilcileri, Tesirleri, Ensar Nesriyat, Istanbul
2016, s. 20.

81 Ahmet Cevizci, Felsefeye Giris, Nobel Yayincilik (5. Bask1), Ankara 2015, s. 6.
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ogrenmedir.®? Bergson (6. 1941) felsefeyi “Madde alemini konu edinen ilimlerden ayr1 sahasi
ve ayr1 yontemi olan bagimsiz bir ilim” seklinde tarif eder.®® Nietzsche (6. 1900)’ye gore
felsefe, aklin sinirlarini kavramaktir. Albert Camus (6. 1969) ise felsefeyi, hayatin anlamini
bulmaya galigmak olarak degerlendirmistir.%*

Felsefeye dair tanimlarda tam bir goriis birligi bulunmasa da felsefenin soru
dinamizmine bagli kalinarak temellendirilen bir yapisinin bulundugu hususunda genel olarak
bir ortak fikir séz konusudur.® Felsefenin konusu “nihai ve en yiiksek seyler’dir. Bunun
icerisine tlimel anlamda varlik, bir biitiin olarak evrenin kendisi ya da insanin eylemleri,
yasami gibi ciliz’1 sahay1 dahi etkileyen seylerin tiimii dahil edilmektedir. Varlig1 bir yoniiyle
ya da belli bir konu agisindan inceleyen bilimlerden farkli olarak felsefe, olmasi gerekene
yoneldigi i¢cin konularin hiiviyetine uygun 0zgiin metotlara sahiptir. Felsefe metafiziksel
boyutunun yani sira, bilgiyi, inanglarin olusumunu, insanin diinya ile ilgili bilgisinin
uyusmasini ele alir. Sonug itibariyla felsefe insanin yagamini, beserl degerleri ve amaglari
sorgulayip, bu alandaki fikirlerin ve eylemlerin dayanak noktasini teskil edecek genel
ilkelerin bilgisini ortaya koymay1 kendisine gaye edinir.

Fazlur Rahman da konuya benzer perspektifle yaklasarak felsefenin diisiinceye
keskinlik kazandiran ve diinya goriisiinii sistemlestiren bir disiplin goziiyle bakar.?” Fazlur
Rahman’a gore felsefe, insan hayati i¢in siireklilik arz eden fikri bir ihtiyagtir. Diisliniire gore
felsefe insana evvela gerekli olan tahlilci ve tenkit¢i bir ruh asilar. Dolayisiyla yalnizca din ve
dini ilimler i¢in degil, diger bilimsel disiplinler i¢in de yeni fikirler liretme noktasinda felsefe
mithim bir aragtir. Kendisini felsefeden mahrum eden bir toplum, fikri anlamda bir intihara
stiriiklenir. Felsefe, fikirler iireten dinamik bir alandir. Bir fikrin iiretilebilmesi igin ise
tenkitci- tahlilci bir metodun faaliyet gostermesi ve diisiincenin hiir olmas1 gerekmektedir.
Felsefenin esas gérevi, duyularin tecriibesiyle estetik ve dini tecriibeleri analiz etmektir.%®

Felsefenin sorularla ilgilenen bir alan olmasi, onun bir konu iizerinde genel geger bir
cevap ortaya koymaktan uzak oldugu anlamini tagimaktadir. Bu da onu, herkesce onaylanan
bilimsel bilgi olmaktan alikoymustur. Ayrica felsefenin gelisim tarzi da bilimden farklidir.
Bilimsel bilgi, ortaya ciktig1 tarihi noktadan itibaren hep ilerleme gostermis ve yeni bilgiler

eskileri bazen ciirliterek bazen de ona ildvede bulunarak devam etmistir. Dogas1 itibariyla

82 Emel Kog, “Felsefe Nedir?”, Sosyal Bilimler Enstitiisii Dergisi, 3 (2009), s. 223.

8 Taylan, Ana Hatlariyla Islam Felsefesi Kaynaklari, Temsilcileri, Tesirleri,s. 19.

8 Cevizci, Felsefeye Giris, s. 6.

8 Kog, “Felsefe Nedir?”, s. 223.

8 Ahmet Cevizci, Felsefe Sozliigii, Say Yaymlari, Istanbul 2017, s. 177.

87 Fazlur Rahman, Islam ve Cagdaslik, ¢ev. Alparslan Agikgeng - M. Hayri Kirbasoglu, Ankara Okulu Yayinlart
(13. Baski1), Ankara 2018, s. 44.

8 Fazlur Rahman, Islam and Modernity Transformation of an Intellectual Ttradition, The University of Chicago
Press, Chicago 1982, s. 157-158.
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mekanik bir diizene sahip olmayan felsefi diisiince ise her zihnin anlayis yetisiyle paralel
olarak tarihi silire¢ boyunca inis ve c¢ikis igerisinde olmustur. Yani erisilen kaynaklar ve
gelismis materyaller itibartyla bugiin antik caglardan ileri diizeyde olmamiz, felsefi diisiinme
ve problem ortaya koyma kapasitesi olarak o donemlerdeki filozoflardan 6nde oldugumuz
anlamma gelmemektedir.?® Felsefe, gelisimini tamamlayip bir noktada durarak bitmeyen,
siirekli kendini yenileyen ve gerceklestiren dinamik bir disiplindir. Onun insan zihnini
hakikatle, diisiinceyi de varlikla 6zdes oldugunu savunan fikri, objektif hakikatin mahiyetini
anlamak i¢in gosterilen her tiirlii akli ¢abanin hakikatle uyum icerisinde yasama gayesine
hizmet ettigini kabul ederek akli faaliyetlere ruhani bir hiiviyet de atfetmektedir. Bu durum
felsefenin insan varliginin zihinsel ve ruhsal gelisimlerine bir dayanak oldugunu
gostermektedir ve boylece felsefe toplumlarin donemsel ihtiyaglar1 neticesinde ortaya konan

tiim fikri akimlar igerisinde kendisine bir yer edinmektedir.”

1.3. Hikmet
Felsefenin hikmet sevgisi anlamina gelmesi ve Islam literatiiriinde 6zellikle Kur’an’da

hikmet sozciigiiniin yer almasiyla bu kavramin ne ifade ettigini ortaya koymak ve felsefe ile
iligkisini belirlemek gerekli goriilmiistiir. Hatta cogu zaman bu sozciikler birbirinin yerine de
kullanilmis ve Islam diisiincesinde felsefe, hikmet olarak isimlendirilmistir. IThvan-1 Safa,
Kindi, Farabi, ibn Sina gibi Islam filozoflar1, hikmeti felsefeye paralel sekilde tarif etmistir.
Ibn Manzur’un, Lisdnii’I-Arab adli sdzliigiinde hikmet, “en degerli varliklar1 en iistiin
bilgiyle bilmek” seklinde tarif edilmektedir.”! Seyyid Serif Ciircani (6. 1413)’nin nezdinde
hikmet, “Insanin giicii élgiisiinde esyalarin mahiyet ve hakikatinin bilgisine erismesidir.”*?
Farabi, hikmeti “En iistiin ilimle en yiice seyleri akletmek” 3 seklinde tanimlamaktadir. Ibn
Sina, hikmeti “Beseri giiciin elverdigi ol¢iide insani nefsin kavramlar1 tasavvur etmek, nazari

ve ameli dogrulan tasdik etmek sfretiyle kemale ermesidir.”**

seklinde tanimlamaktadir.
Gazali hikmeti tasavvufi bir 1stilah igerisinde ele alir ve onu lediinni ilim olarak izah eder.”
Buna gore hikmet ehli, Allah’t ve onun dinini bilen, nebilerin varisi alimler olarak One
cikmaktadir. Tasavvuf felsefesinde kullanilan hikmet ise daha ¢ok, esyanin sirlarina erismek,
sebep-sonug iliskilerini kavramak, gereken seyi gerekli sartlariyla bilmek anlamina

gelmektedir. Ibnii’l-Arabi’ye (8. 1240) gdére hikmet, esyanin hakikatlerini gerektigi sekliyle

89 Karl Jaspers, Felsefe Nedir?, gev. ismet Zeki Eyuboglu, Say Yaymlari, Istanbul 1997, s. 44.

9 Rahman, Islam, s. 205.

9! Tbn Manziir, Lisénii’'I-Arab, Darii’s-sadr, Beyrut, c. XII, s. 140.

%2 Seyyid Serif Ciircani, Mu cemii’t-Ta 'rifdt, thk. Muhammed Siddik Mensavi, Darii’l-Fazilet, Kahire, ts., s. 81.

93 Farabi, Kitdbii Ardi Ehli’l-Medineti’l-Fazila, thk. Alber Nasri Nadir, Darii’l-Mesrik, Beyrut 1986, s. 47-48.

% bn Sina, Uyiinu I-Hikme, thk. Abdurrahman Bedevi, Daru’l-Kalem (2. Baski), Beyrut 1980, s. 16.

% Gazali, “Risaletii’l-lediinniyye”, Mecmiatii Resdil, thk. Ibrahim Emin Muhammed, Mektebetii’t-Tevfikiyye,
Kabhire, ts., s. 250.



22

bilmek ve o bilgiye gore de amel etmektir.”® Hikmet ayn1 zamanda herhangi bir hiikmiin esas
gayesine de isaret etmektedir. Fazlur Rahman bu minvalde hikmeti hakikat olarak
degerlendirir ve tutarli bir hukuk metodolojisi olusturmak i¢in de hakikatin bilgisini temel
unsur olarak goriir.”’

Kur’an’da hikmet kelimesini i¢eren yiiz on bes ayet mevcuttur. Miifessirler Kur’an’da
yer alan hikmet terimini ¢esitli sekillerde yorumlamiglardir. Bazilar1 hikmeti s6z ve fiilde
isabet, ilim ve amel uygunlugu, dogru bilgi ve faydali is gibi anlamlar yiikleyerek ifade
etmistir.”®

Felsefe kavraminin aksine hikmet kavram Islam diisiincesinde daha genis kapsamli
anlamlar1 ihtiva edecek sekilde cesitli ifadelerle kullanilmistir. Bunun, kavramin dini
terminolojiyle uyumlu olmasiyla ilgili oldugu diisiintilebilir. Bahsedilen ifadelerden biri
“halidi hikmettir. Ibn Miskeveyh’in (6. 1030), eserine isim olarak kullandig1 bu kavram,
esyanin hakikatinin bizim disimizda sabit ya da ezell oldugunu ifade etmektedir. Bu bilginin
imkan1 ise insan i¢in belli akledilebilir Olciiler ¢ergevesinde mevcuttur. Halidl hikmet,
hakikatin evrensel, askin ve nebevi boyutuna vurgu yapmaktadir. Hakikat, kiiltiirel
farkliliklarla ¢esitli formlara ve lafizlara biiriinse de, onun 6zii daima aynidir ve aslolan 6ze
inmeyi basarmaktir.”® Ibn Miskeveyh s6z konusu eserinde hikmeti, insanin ulagabilecegi en
degerli sey olarak belirtir ve hikmet bilgisine ulaganlarin aydinlanip kurtulusa erecegini ifade
eder.!%

Mesriki hikmet, ibn Sina’nin eserlerinde kullandiktan sonra giindeme gelen ve
tamamen Dogu kaynakli bir felsefe kurma ideolojisini ifade eden bir terimdir. ibn Sini bu
baglamda Aristoteles’in diislincelerini sentetik bicimde yeniden yorumlayarak Dogu
diisiincesini hareket noktas1 segen bir felsefe projesini vurgular. Miisliman Horasan felsefl
gelenegine atifta bulunan Mesriki hikmet kavrami, Islam diisiincesinin tarihi birikimini ve
gelecegini yansitan bir isim olarak belirginlesmektedir.'°!

Ibn Sina’nin tohumlarini serptigi bu diisiince Sihabiiddin es-Siihreverdi’nin (6. 1191)
kurdugu felsefi sistemi i¢in bir ilham unsuru olmustur. Siihreverdi, hakikat arayisinda Messai

felsefe basta olmak iizere Islam diisiincesini ve Dogu’nun kadim medeniyetlerinin dgretilerini

% Muhyiddin ibnii’l-Arabi, Fustisu I-Hikem Terciime ve Serh, cev. Ahmed Avni Konuk, Tiirkiye Yazma Eserler
Kurumu Baskanhig1 Yaynlari, Istanbul 2017, c. 1, s. 101.

97 Fazlur Rahman, Isldmi Yenilenme Makaleler II, gev. Adil Ciftci, Ankara Okulu Yaymlari (5. Baski), Ankara
2018, s. 103.

% {lhan Kutluer, “Hikmet”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. XVII, s. 505.

% lhan Kutluer, Yitirilmis Hikmeti Ararken, iz Yaymecilik (4. Bask1), Istanbul 2017, s. 90-91.

10 Tbn Miskeveyh, el-Hikmetii’l-Halide: Cavidan-Hirad, thk. Abdurrahman Bedevi, Mektebetii’l-Nahdati’l-

Misriyye, Kahire 1952, s. 285-286.

Dimitri Gutas, Avicenna And The Aristotelian Tradition: Introduction to Reading Avicenna’s Philosophical

Works, Brill Publishers (2. Bask1), Leiden 2014, s. 139-140.
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de mezcederek israk felsefesi adinda eklektik ve 6zgiin bir felsefe ortaya koymustur. Israki
hikmet, Siihreverdi’nin icinde bulundugu Iiran geleneginin mistisizmi ile felsefe
rasyonalizminin bir sentezidir. Israki hikmet hakikatin elde edilmesinde aklin yaninda sezgiye
de biiyiik 6nem verir. Bu baglamda Allah, varlik ve kozmos gibi metafiziksel diisiinceler, nur
ve zulmet anlayis1 cercevesinde ifade edilmistir.!> Siihreverdi hikmet kavrammi bir i
aydinlanmayla elde edilen, hakikat ve esyanin mahiyetini veren bilgi seklinde yorumlar.
Hikmete dair kesin bilgiye ancak aragtirma sonucu edinilen bilgilerle birlikte ruhani miisahede
yontemi kullanilarak ulasilabilir. %

Hikmete dair islam diisiincesinde pek gok eser meydana getirilmistir. Bunlardan biri
de Molla Sadra’nin el-Hikmetii’I-Miitealiye fi Esfari’l-Akliyyeti’l-Erba’a isimli eseridir. Molla
Sadra (6. 1640) Ibnii’l-Arabi’nin yaklasimi dogrultusunda irfani bir hikmet anlayis1 ortaya
koymustur. Ona gore hikmet, felsefeyle esdegerdir. Varlik hikmete dayanmaktadir ve varligin
bilgisine ulagsmak da hikmeti elde etmektir.!® Molla Sadra, séz konusu eserinde hikmeti
felsefl bir mahiyet tasimakla birlikte riyazet ve miicdhede metoduyla gergeklesen entelektiiel
bir ¢aba olarak tahayyiil etmektedir. Gergegin bilgisine ruhani bir yolculuk sonucunda
ulagilacagini kabul eden Molla Sadra, bu dogrultuda akli ve kalbi birliktelige biiylik dnem
verir.'%

Hikmet ayn1 zamanda Islam ahlak felsefesinde islenen konularin basinda gelmektedir.
Temel erdemler arasinda yer alan hikmet, ahlakin esaslarmdandir. Islam filozoflar1 bu esaslar
nefsin giicleri ile bagdastirarak hikmet, secaat, iffet ve adalet olarak siralamistir. ifrat ve tefrit
denilen iki asir1 ucun ortasini ifade eden erdem kavrami, nefsin kuvvelerinin akil tarafindan
kontrol altina alinmasiyla ortaya ¢ikmaktadir. Hikmet de bu baglamda diisiinen nefsin dengeli
hareket etmesinden meydana gelen bir erdemdir. Hikmet, akil ve onun islevleriyle alakali bir
erdemdir. Diisiinmenin mahiyeti, zeka becerileri gibi hususlar bu kapsamda degerlendirilir.'%

Goriildiigii iizere Islam diisiincesinde hikmet, felsefi olmasmnin yani sira hem mistik
hem de ahlaki tecriibeleri de igeren kapsamli bir kavram olarak kabul edilmistir. Bu
dogrultuda islam ilim ve fikir mirasini yeniden kesfetme amaciyla yapilan ¢alismalarda daha
etkin sonuglara ulagmak i¢in hikmet, ilim ve felsefe terimleri arasindaki irtibatin saglikli bir

sekilde kurulmas1 gerekmektedir.!"” Felsefe ile hikmeti es anlamli olarak kullanan Fazlur

102 Mehmet Alici, “Siihreverdi’nin Isrik Felsefesi ve Kadim iran Dinleri”, Siihreverdi ve Israk Felsefesi, ed. M.
Nesim Doru - Kamuran Gokdag - Yunus Kaplan, Divan Kitap (2.Bask1), istanbul 2015, s. 53.

103 Alic1, “Siihreverdi’nin Israk Felsefesi ve Kadim Iran Dinleri”, s. 84.

104 Vural, Islam Felsefesi Sozliigii, s. 265.

105 Alparslan Acikgeng, “el-Esfarii’l-Erbaa”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. X1, s. 375.

19 Murat Demirkol, “Erdem ve Erdemsizlik”, Islam Ahlak Esaslar: ve Felsefesi, ed. Murat Demirkol, Bilimsel
Arastirma Yayinlari, Ankara 2018, s. 181-186.

107 Kutluer, “Hikmet”, s. 510.
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Rahman da bireylerin daha iyi yetisip gii¢lii bir kisilige sahip olmalar1 ve basariya ulagsmalar1
icin hikmetin ve diger akli ilimlerin Islam iilkelerinde verilen egitim programlarinda yer

almasini savunmustur. %

1.4. Akl
Arapca kokenli akil kelimesi sozliikte; baglamak, yasaklamak, engellemek gibi

anlamlara gelmektedir. Akil ise, nefsine hakim olup onu heveslerine kars: kontrol edebilen,
yaptig1 islerde dikkatli davranan kisidir. Dolayisiyla akla, yukaridaki anlamlar atfedilmesi de,
onun insanin fikirler ve bilgiler arasinda baglanti kurmasina ve tehlikelere karsi tedbirli
hareket etmesine yarayan bir meleke olmasiyla alakalidir.!” Hakki ve batili bilen, kendisiyle
esyanin hakikatlerinin anlasildigi seye akil denmis ve onun nefsin bir parcast oldugu kabul
edilmistir.''°

Kur’an-1 Kerim’e gore insanin varligina deger katan, onun fiillerini anlamh kilan ve
insana sorumluluk yiikleyen sey akildir. Kur’an’da akil kelimesi kirk dokuz yerde
geemektedir. Bu Aayetlerde genellikle aklin dogru diisinmeye yonelik islevi iizerinde
durulmaktadir.'!! Kur’an terminolojisindeki akletmeye dair ifadelerden yola ¢ikilarak akil,
“Insam1 bilgi edinmeye hazirlayan ve onun, bilgilerden istifade etmesini saglayan bir

gugtur” 112

seklinde tarif edilmistir.

Akil, insani diger canlilardan ayiran bir Ozelliktir. Bdylece bu 0Ozellik, insana
hayvanlardaki i¢giidiilerden farkli olarak kendine 6zgii iistlin bir melekeyle eylemde bulunma
sorumlulugunu yiiklemektedir. Insan bu vazifeyi gerceklestirirken, aklin en dogru ve etkili
bicimde nasil kullanilacagina iligkin felsefi tartismalar bulunmaktadir. Aklin dogasi, varligi,
cesitleri, faaliyetlerinin c¢ercevesi ve baglantili oldugu alanlarla ilgili farkli fikirler 6ne
siiriilmiis ve onun sistemli bir teorisi ortaya konmaya calisilmistir.'’* Yunanca’da nous,
Latince’de ratio ve intellectus kelimeleriyle karsilik bulan akil, felsefe ve mantik terimi olarak
“varligin hakikatini kavrayan, maddeye tesir eden ancak maddi olmayan basit bir cevher;
maddeden sekilleri soyutlayarak kavram haline getiren ve kavramlar arasinda iligki kurarak
onermelerde bulunan, kiyas yapabilen gii¢” demektir. !4

Bu anlamiyla akil yalnizca bir meleke degil, aynm1 zamanda akil ilkelerinin tiim

fonksiyonlarini belirleyen bir kavramdir. Akil, bilginin fonksiyonu olmasi yaninda hikmet ve

108 Rahman, Islam ve Cagdaslik, s. 150-151.

19 fbn Manzur, Lisdnii'I-Arab, Daru’s-sadr, Beyrut, ts., c. XI, s. 458-459.

110°S Serif Ciircani, Tarifit, cev. Arif Erkan, Bahar Yaynlari, Istanbul 1997, s. 154.

11 Siileyman Hayri Bolay, “Akil”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. 11, s. 238.

12 Ragib el-Isfahani, el-Miifreddt fi Garibi’l-Kur’dn, thk. Muhammed Seyyid Keylani, Daru’l-Marife, Beyrut,
ts., s. 341-342.

113 Ahmet Cevizci, Felsefe Sozligii, Say Yaynlari, Istanbul 2017, s. 20.

"4 Vural, Islam Felsefesi Sozliigii, s. 28.
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fazilet olarak pratige de aktarilmistir. Bu dogrultuda aklin ahlaki, siyasi, sosyal ve estetik
alanlariin hepsini kapsayan 6l¢iide bir deger belirleme 6zelligi de bulunmaktadir.

Islam diisiincesine bakildiginda Miisliiman diisiiniirlerin bircogunun akli, bir sekilde
vahiyle veya goriinenin 6tesindeki hakikatlere erismeyle bagdastirmasi, ona Allah’tan sudir
eden kutsal bir mana atfetmesi, islam diisiincesinde akli salt bilgi teorisi olmas1 bakimindan
izah etmenin dinl baglamda olusan problemleri yeterince g¢6zemedigini gostermektedir.
Nitekim Kur’an ve Siinnet’in diisiinmeye yonelik apagik ihtarlarina ragmen Islam’in ilk
donemlerinden itibaren giiniimiize gelene dek hala belli bashh konularda uzlasmaya
varilamamasi, Miisliimanlar arasinda akil ile vahyin birbirleriyle iliskisinin nasil ve ne denli
olmasi1 gerektigi, aklin din karsisindaki islevi gibi meselelerin tam anlamiyla acgikliga
kavugmadiginin delilidir.

Felsefi diisiince bi¢imi bakimindan akilci ve mistik bir tavir, dini-ahlaki davranistan
daha fazla 6ne ¢ikmaktadir. Felsefe, insanin nihal mutluluga ulagmasinin yolu olarak, varliga
yonelik etkili bir tefekkiir ve teemmiilii isaret etmektedir. Geleneksel Islaimi anlayisa bagh
kimselere gore ise akil ahlaka tabi tutulmustur. Bu tercih, hakikati emirlerle baglantili sekilde
anlamaya ve varligin kendisinden ziyade emirleri ve hiikiimleri 6n plana ¢ikarmaya yol
acmustir. Dolayisiyla geleneksel tutum ile felsefi tutum bu noktada karsi karsiya gelmis ve
felsefenin tenkite tabi tutuldugu konularin baginda akli yiiceltmesi 6ne ¢ikmistir. Geleneksel
bakis acis1 eylemci bir 6zellik tasimaktadir. Bu 6zellik onun gegmisin verilerini uygulayarak
hakikate ulasma yonelimini agiklamaktadir. Fazlur Rahman’a gore bireysel diisiincenin ya da
aklin kimi kesimlerce 6n yargiyla karsilanmasinin altinda yatan sebeplerden biri budur.!'!® S6z
konusu sebep-sonug iliskisini daha iyi anlamak icin Islam diinyasindaki fikri doniisiimlerin
arka planina anahatlariyla deginmek yararli olacaktir.

Miisliimanlar, isldm’in ilk dénemlerinde Kur’an’1-Kerim’in hitaplarin1 ve dgretilerini
anlaylp uygulama konusunda herhangi bir sorun yasadifinda Hz. Muhammed’in
aciklamalariyla kolayca ¢oziime ulasmaktaydi. Ancak Hz. Peygamber’in vefatindan sonra
Hulefa-i Rasidin doneminin baslangicindan itibaren siyasi karisikliklar ortaya c¢ikmaya
baslamustir.!'® Ortaya ¢ikan politik meseleler zamanla dini bir ¢tkmaza doniismiis ve her grup
kendi goriislerinin dine uygun oldugunu iddia ederek birbirine diismanlik besler hale
gelmistir.!'” Nitekim biitiin teolojik ve felsefi mevzularin arka planinda siyasi ya da ictimai

olaylar goze carpmaktadir. Neticede gergeklesen bircok hadise, dini konularda genis kapsamli

15 Fazlur Rahman, Islami Yenilenme Makaleler IV, Ankara Okulu Yayinlari (3. Baski), Ankara 2018, s. 146.

116 Omer Mahir Alper, Islam Felsefesinde Akil-Vahiy Felsefe-Din Iliskisi, Kitabevi, Istanbul 2008, s. 4.

"7 W. Montgomery Watt, Islami Tetkikler Islim Felsefesi ve Keldmi, gev. Siileyman Ates, Ankara Universitesi
[lahiyat Fakiiltesi Yayinlar1, Ankara 1968, s. 19.
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teorik sorgulamalar yasanmasina sebep olmustur. Bu teorik sorgulamalar da devaminda
birtakim kelami ekollerin olusmasina zemin hazirlamistir. Akil konusu ilerleyen zamanlarda
ozellikle re’y kavranu ile Islam diisiincesinde sistematik bir bicimde ele alinmustir. Ebi
Hanife’nin (6. 767) onderliginde gelisip yayilan belli bash fikirler genis kitlelerde taninan ve
etkileri ylizyillarca devam eden Re’y ekoliinii olusturmustur. EbG Hanife ve taraftarlari,
itikadi ve fikhi konularda re’yin kullanimini 1srarla vurgulamistir.!'® Ote yandan siiregelen
tartismalara akilct Islam diisiince ekolii olan Mu’tezile’nin de katilmasiyla diisiince
hareketlilikleri yogunlugunu artirmisti. Mu’tezile, Allah’in sifatlari, insanin irdde hiirriyeti,
gibi konularda akli ¢ikarimlarda bulunmus ve adeta vahyi akla uydurmaya ¢alismgtir. '

Islam diinyasinda yasanan siyasi ve sosyal ¢ekismeler sonucunda tezahiir eden itikadi
tartismalar ve ortaya atilan farkl fikirlerin yani sira isldm cografyasinin fetihlerle birlikte
genislemesiyle dis kiiltiirlerle temasa ge¢cmesi de ahlaki, dinl meselelere yonelik ortaya konan
fikirleri cesitlendirmistir. Bu dogrultuda Islam diisiince medeniyetinin olusmasinda en biiyiik
etken Antik Yunan felsefesidir. Miisliimanlarin Yunan felsefesi ile karsilasmasindan sonra
akli bilgi ile vahyi bilgi arasindaki tartisma da sekillenmeye baslamistir. Bazi Mu’tezili
diisiiniirler, one siirdiikleri fikirlerde Yunan mantigindan ve felsefesinden, &zellikle
Aristoteles’in goriislerinden yararlanmustir. '%°

Biiyiik orandaki etkisini kabul etmenin yaninda Islim alemindeki tim felsefi/akli
cereyanlarin tek sebebini Yunanca’dan yapilan terclimelere baglamak biitiinciil ve tutarl bir
bakis acisindan uzaktir. Nitekim daha once de belirtildigi gibi Hz. Muhammed’in vefatinin
akabinde seyreden karisikliklar sonucu ortaya c¢ikan ihtilafli diisiinceler ve problemler
karsisinda bir ¢oziim bulma arayisinin olmasi, Miisliimanlari re’y ve igtihat metoduyla
baslayan bir akli dinamikler siirecinin igerisine daha o zamanlar siiriiklemistir. Oncelikle
Miisliimanlar1 nakli hiikiimlerle ilgili ¢ikmazlar konusunda veya herhangi bir sosyolojik-
siyasi sorun karsisinda 6grenmeye, arastirmaya, ilme tesvik eden bir diistur mevcuttu. Bizzat
Kur’an vahyi ve Peygamberin siinneti, Miisliiman1 buna tegvik etmekteydi. Zira Kur’an’daki
bircok ayette diistinmeye ve ilme vurgu vardir: “Yeryiiziinde dolagsmiyorlar mi ki, diisiinecek
kalpleri ve isitecek kulaklar1 olsun. Gergek su ki, yalmz gozler kor olmaz, fakat asil

gogiislerdeki  kalpler korlesir.”'?!, “Allah size iste boylece Aayetlerini agiklar

18 Sonmez Kutlu, Selefiligin Fikri Arka Plam Islam Diisiincesinde Ilk Gelenekgiler, Otto Yayinlar1 (4. Baska),
Ankara 2017, s. 43.
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ki diisiiniip hakikati anlayasimz.”'?> Hz. Muhammed’den rivayet edilen su hadis de aym
dogrultudadir: “Bilgi, hikmet miiminin yitik malidir. Onu nerede bulursa alir. Bilgiye en layik
olan kimse de miimindir.”!%}

Tarihi siirece baktigimizda, Islam diisiincesinde akla dair bilissel miilahazalarin genis
bir felsefi birikimden beslendigi anlasilmaktadir. Ilk¢ag’dan itibaren filozoflarin aklin
fonksiyonlar1 iizerinde gelistirdigi fikirler, ontoloji ve epistemolojide farkli ekollerin ve
anlayislarin tesekkiil etmesine sebep olmustur. Diisliniirlerin akil olgusuna yaklasim bi¢imleri
bu noktada 6nem arz etmektedir. Platon’a gore akilli olmak, nefsani arzularda insanin
kendisini dizginlemesini bilmesidir.'** O, bu sekilde ahldka vurgu yapmis olmaktadir.
Aristoteles de aklin hem teorik hem de pratik islevine deginerek fikir beyan etmektedir.
Aristoteles aklt ruhun bir boliimii olarak ele alir. Aklin olmadigi kisimlar bitki ve
hayvanlardaki beslenme, biiylime gibi biyolojik faaliyetlerin gerceklesmesiyle ilgilidir. Akil
ise erdemle baglantilidir. Akil, burada yol gosterici bir alet konumundadir. Ruhun bir kismini
temsil eden akil, insanin kendine hakim olmasini ve iyi islerde bulunmasini énermektedir.
Ruhta akla aykiri hareket eden kuvveler de bulunmaktadir ve bunlara karsi insan ancak
aklinin sozilinli dinleyerek galip gelebilir. Aklin bu pratik fonksiyonu, erdemleri meydana
getirir. Akl sonucu olarak, bilgece diisiinceler ve davranislar sergilemek beklenir. Ornegin,
dogru kararlar alma, olgiili davranma ve coOmertlik gibi faziletler pratik aklin birer
iiriiniidiir. '

Plotinos’un Onciiliigiinii ettigi Yeni Platoncu felsefenin merkezinde de akil yer
almaktadir. Bu kozmolojik sistemde, Bir’den sudir yoluyla ilk ¢ikan ve varlik sahnesinde ilk
beliren sey akil (nous) olarak telakki edilmistir. Allah’tan meydana gelen bu akil, gercek
varlik, kutsal zeka, ilk varlik, diisiinen ve diisiiniilen kainat gibi anlamlarla da ifade
edilmektedir. Nous, sahip oldugu diisiinme fonksiyonu ile evrende coklugun olugmasina
sebep olmustur. O, yetkinlikte Bir’e en yakin olan varliktir. Bir’den tasan ilk akil ve sonraki
tim varliklar, kendilerine varlik veren Bir’i temasa ederek cogalir. Burada temasa veya
diisiinme eylemi, varligin temelini ifade etmektedir. Akil ile varlik 6zdes kabul edilir.
Meydana getirilen biitiin varliklarin 6zii zihinsel bir siirecle i¢ icedir. Dolayistyla diisiinmek
evrenin asli ilkesidir. %

Aklin mahiyet ve fonksiyonlarini miistakil bir risalede ele alarak yorumlayan ilk Islam

filozofu Kindi’dir. Kindi, akli; “varligin hakikatlerini kavrayan basit bir cevher” olarak

122 Bakara 2/242.

123 Tirmizi, Ilim 19; Ibn Mace, Ziihd 17.

124 Platon, Devlet, s. 79.

125 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, ev. Furkan Akderin, Say Yayinlari, Istanbul 2014, s. 39-40.
126 Durak, Plotinus 'ta Metafizik Diisiince ve Etkileri, s. 60-63.
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tanimlar.!'?” Insan nefsinin en temel fonksiyonu olan akilla, tiir ve tiiriin iistiindeki varliklara
ait bilgileri, yani duyu organlarina konu olmayan varlik alanlarinin bilgisini elde ederiz.
Baska bir ifadeyle, duyu organlar1 maddi stretleri ya da tikelleri, akil ise tiimelleri
algilamaktadir. Kindl s6z konusu risalesinde Aristoteles’e dayanarak dort gesit akildan
bahseder: a. Nefiste gli¢ halinde bulunan (bi’l-kuvve) akil, b. Siirekli fiil halinde (bi’l-fiil)
olan akil, c. Nefiste gii¢ halinden fiil haline ¢ikmis olan (miistefad; kazanilmis) akil, d. Zahir
akil. 12

Farabi ve ibn Sini gibi Messai filozoflar1 Yeni Platonculuk’un sudir teorisinden
etkilenmis ve onlar Miisliiman kelamcilarin savundugu yoktan yaratma anlayiginin yaninda
s0z konusu teoriyle Allah-alem iligkisini mantiki bir ¢cergevede izah etmeye caligmistir. Nefsin
pasif bir fonksiyonu olarak nitelenen insan aklinin kendiliginden bilgi iiretmede yeterli
olmadig1 kanisina varilarak insan aklinin iistiinde bir de aktif akil olmas1 gerektigi sonucuna
ulagilmistir. Filozoflar, boylelikle varlik hiyerarsisinde Allah ile madde arasina orta dereceler
koyarak bunlari akil olarak adlandirmuslardir. '

Farabi akli, insanin bir objeyi zihniyle kavramasina vasita olan seyi ifade ettigi gibi,
ayn1 zamanda insanin idrak etmesinde de vasita olan bir isim olarak tanimlamaktadir.'*° Bunu
da sudir teorisiyle temellendirmektedir. Buna gore Allah’tan suddr yoluyla meydana gelen ilk
akil, kendisini ve ilk sebep olan Allah’1 aklederek kendisini ve kendisinden sonraki ¢oklugu
meydana getirmistir. Ik aklin Allah’1 diisiinmesi sonucunda ondan ikinci akil, birinci gok ve
bu felegin nefsi meydana gelir. Meydana gelen varliklarin da ilk’i akletmesi neticesinde
sirayla diger varliklar da ortaya ¢ikar. ik aklin hem kendini hem de Allah’1 akletmesini igeren
bu iki yonlii fonksiyonu, alemdeki ¢oklugun sebebini teskil eder. Bu sistemle her akildan bir
baska akil, bir felek ve onun nefsi ¢ikarak bu mutavassitlar onuncu akilda son bulur.'3!
Onuncu akla ise “faal akil” ad1 verilir. Faal akil, diisiinen canliy1 yani insan1 goriip gozetir ve
onu en yiice olgunluk mertebesine ulastirmaya calisir. '3

Ibn Sina akli nefsin mertebeleriyle iliskili olarak izah eder. Ona gére nefs’i-natika
insan1 diger canlilardan farkli kilan bir giictiir ve onun akletme giicii de farkli akil tiirlerine
gore ayrilir. Bi’l-kuvve akil olarak adlandirilan ilk giic, maddelerinden soyutlanmis tiimellere

siret olmaya yatkindir. Yani ondaki akletme potansiyel olarak mevcuttur. Ikinci gii¢ olan bi’l-

127 Kindi, “fi Hud(idi’l-Esya ve Rustimiha”, Resdilii'I-Kindi el-Felsefiyye, nsr. Muhammed Abdiilhadi Ebi Ride,
Daru’l-Fikri’l-Arabi, Kahire 1950, s. 165.

128 Kindi, “Risale fi’1-Akl”, Resdilii’I-Kindi el-Felsefiyye, nsr. Muhammed Abdiilhadi Ebii Ride, Daru’l-Fikri’l-
Arabi, Kahire 1950, s. 303-304.

129 Bolay, “Akil”, c. 1L, s. 239.

130 Farabi, Risdletii’t-Tenbih ald Sebili’s-Sadde, thk. Sahban Halifat, Umman 1987, s. 65.

131 Farabi, el-Medinetii’I-Fazila, cev. Yasar Aydinli, Litera Yayincilik, istanbul 2018, s. 80-82.

132 Farabi, es-Siydsetii'l-Medeniyye, nesr. Fevzi M. Neccar, Matbaatii’l-Katolikiyye, Beyrut 1964, s. 32.



29

fiil akil ise tiimel sdretleri tasavvur edebilecek yetkinlige sahiptir ve bilgilerin zihinde tam
olarak belirmesini ifade eder. Miistefad akil potansiyel giiciin fiil haline doniiserek tam bir
sekilde tesekkiil etmesine sebep olur. Ancak o bilgileri faal aklin yardimiyla iiretebilir. ibn
Sina faal akildan gelen feyzleri alma noktasinda da nebevi bir akli aract kilarak bilgi elde
etmeyi biitiinciil bir sekilde aciklar.!*3

Ibn Riisd’e gelince o da dort ayr1 aklin varligindan bahseder ancak onlari nefsin farkls
gorliniimleri olarak niteler. Faal akil da ona gore ayr bir varlik degil, insan nefsinin kemale
erip soyut bir varlik kazannus halidir. Ibn Riisd’e gore idrak sathasindaki heyulani akil, bir
nesnenin zihindeki streti degil, ayr1 bir manevi cevherdir. Nefsin bilgileri kabul etme islevine
heyulani akil, nefsin soyutlama iglevine de faal akil denmektedir. Yani tiim bu akillar nefsin
farkl1 fonksiyonlarindan ibarettir. !>

Goriildiigii {izere Islam Messai filozoflar1 aklin bilissel mahiyetini ortaya koyarken
felsefi gelenegin verilerini islam diisiincesindeki niibiivvet teorisiyle bagdastirarak ifade
etmeye c¢alismistir. Buna gore akil genel olarak bilgi elde etmeye yarayan bir gili¢ olarak
karsimiza ¢ikmaktadir ve bu gii¢ birtakim mertebelerden miitesekkildir. islam diisiincesinde
Cebrail olarak karsilik bulan faal akil ifadesi de bilgi edinmede bir zorunluluk olarak
goriilmiistiir. Bu durum, Islam felsefesinin Antik Yunan felsefesinin salt aktarim seklinde
anlasilmasinin dniine gecen hususlardan biridir. Isldm dininin 6gretileri her zaman filozoflarin
dayanak noktas1 olmustur.

Islam diinyasinda ortaya cikan entelektiiel ve bilimsel gelismeleri anlamak igin
oncelikle Islam dininin yapisini anlamak gerekmektedir. Sahabe nazarinda Kur’an yalmizca
bir nasihat ve kissa kitab1 degildi. O, fiziki, metafizik, ahlaki, pratik olarak pek c¢ok alani
blinyesinde barindiran ve tiim varliklar i¢in gerekli ilkeleri ortaya koyan biitiinciil bir kitapti.
Oyleyse bu kitaba inanan kisilerin, inanglariyla ilgili diisiinceleri temellendirmek igin aragtirip
¢ikarimlarda bulunmasi yadsinamaz bir mecburiyettir.!>> iman bu baglamda akli bilgiyi zaruri
kilmaktadir.!*® Ote yandan insan Allah’in halifesi olmas1 yoniiyle yeryiiziinde ahlaka dayali
bir sosyal diizen kurma sorumluluguna sahiptir ve bu sorumlulugun yerine getirilebilmesi i¢in
de akli kullanmay1 gerektiren bir hiir irdde gereklidir. Fazlur Rahman bu konuda Allah’in

insan1 diger varliklardan iistiin kilan ve daha en basta Hz. Adem’i meleklerden ayiran bir bilgi

13 Tbn Sina, “er-Risale fi Isbati’n-Niibiivvet ve Te’vil’i Rumizihim ve Emsalihim (Niibiivvetin Ispat1 ve
(Nebilerin) Sembol ve Benzetmelerinin Te’vi’li Uzerine)”, ¢ev. Hiiseyin Aydin - Enver Uysal - Hidayet
Peker, Uludag Universitesi Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, 7 (1998), c. VII, s. 566-567.

134 [bn Riisd, Telhisu Kitdbi n-Nefs, thk. Ahmed Fuad el-Ehvani, Kahire 1950, s. 120-124.

135 Ali Sami Nessar, Isldm 'da Felsefi Diisiincenin Dogusu, cev. Osman Tung, Insan Yayinlar1 (3. Baski), istanbul
2016, c. 1, s. 27.

136 Rahman, Isldmi Yenilenme Makaleler I, s. 23.
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edinme yetenegi ile donattigini ifade etmektedir. '3’

Akil ile vahyi veya iman ile bilgiyi ayr kategorilerde degerlendirmek, din sahasinin
akli olmaktan uzak sirf inanglar biitiinii oldugu anlamma gelmemektedir.'*® Burada vahiyle
gelen hakikatlere burhani istidlallerle erisilip erisilemeyecegi meselesinin tespiti 6nem arz

etmektedir.

1.5. Vahiy
Felsefenin metafizik sahasi icerisinde yer alan vahiy kelimesinin terim anlami; tek

Tanril1 dinlerde Tanri’nin kendisini birtakim olay ve olusumlar araciliiyla bildirmesi ve dini
hakikatleri de peygamberler vasitastyla insanlara iletmesi olarak karsimiza gikmaktadir.'* Bu
anlamiyla vahiy, genel olarak kutsal kitaplardaki, 6zel olarak da Kur’an’daki hiikiimler
biitlinliniin kaynagini tegkil etmektedir. Vahyin muhatabi olan insanin onu anlama bigimi ise
bagli olunan dinin Allah, iman, muamelat gibi konularini sekillendirmesi yoniiyle teolojik,
bilimsel veya sosyal her tiirlii faaliyeti etkilemektedir. Bu da inanglarin veya dinlerin
birbirlerinden farklilasmasini saglayan bir durumdur.'*’ Nitekim Islam diisiince tarihinde dahi
vahyin gerekliligi, niteligi, mahiyeti gibi hususlar alimler arasinda bir¢ok farkli goriisiin
ortaya ¢ikmasina sebep olmustur. Bu farkliliklar vahyin akilla olan iligkisi, aklin vahyi ne
derece kavradigi, insan sorumlulugunun bu anlamda neleri kapsadigi gibi problemleri
beraberinde getirmistir. Islam filozoflar1 vahiy teorisine genel itibariyla, faal akilla niibiivvet
iliskisini agiklayarak yaklasmislardir.'*!

Bu siretle insan aklinin gelisim evreleri ve dini 6gretileri edinme sekli arasindaki
baglanti vurgulanmigtir. Vahiy, yaratici ile kul arasindaki baglantis1 sebebiyle hem Allah’in
varligin1 hem de vahyi anlayip uygulama yetisine sahip olmasi gereken akilli varliklarin
mevcudiyetini zorunlu kilmaktadir. Dolayisiyla vahyin anlagilmasi, bilinen ile bilen arasinda
bilginin olusmasi i¢in aklin araciligi gereklidir. Vahiyle aktarilan ifadelerin dogrulugu dini
manada bir iman konusu degil, direkt olarak aklin tasdikine tabidir ve bu ifadelerin kabul
edilebilmesi i¢in onun en umumi akil prensipleri ve kaideleriyle tecriibe verilerine uymasi
kafidir.'* Akla dayanan ve tenkit¢i yontemi esas alan bir diisiince seklini ifade eden

felsefenin rolii ise bu asamada devreye girmektedir. Cilinkli felsefe sistemli ve derin bir

137 Rahman, Ana Konulariyla Kur’an, s. 53.

138 Tiirker, Ug Tehdfiit Bakimindan Felsefe ve Din Miinasebeti, s. 3.

139 Cevizci, Felsefe Sozliigii, s. 439.

140 Byiip Aktiirk, “Akil - Vahiy - Bilgi Iliskisi: Maturidi Uzerine Bir Inceleme”, Yiiziincii Y1l Universitesi Sosyal
Bilimler Enstitiisii Dernegi, 20 (2011), s. 207.

141 yusuf Sevki Yavuz, “Vahiy”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. XLIL, s. 441.

142 Tiirker, Ug Tehafiit Bakimindan Felsefe ve Din Miinasebeti, s. 3.
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sekilde diistinmeyi, sorgulamay1, yorumlamayi, faaliyetlerimizi temellendirmeyi, kapsamli ve
biitiinciil bir bakis agisiyla gorebilmeyi 6gretir. '+

Vahiy yalnizca kavramsal bir ifadelendirme olarak degil, uygulama sekli agisindan da
farklt sekillerde anlasilmigtir. Fazlur Rahman bu hususta modernist ile gelenekgi
Miislimanlar arasindaki yaklasim farkliligina deginmektedir. Ona gore akli Onceleyen bir
modernistin vahiyden ya da Kur’an’dan bekledigi sey, bugiin i¢in kendisine hitap edip
etmedigi ya da bir ¢oziim sunup sunmadigidir. Doktrinlere bagl bir gelenek¢i ise vahye
Kur’an’in ebediligi mantalitesiyle bakmaktadir. Bu dogrultuda Kur’an’in ebediligini
muhafaza edecek sey, vahyin indigi donemdeki tatbikleri giiniimiize aynen aktarmaktir.
Gortildiigii tizere felsefi ve geleneksel perspektifler arasinda anlam ve yasam bigimi
farkliligina yol agan husus, vahyi algilama sekliyle belirginlesmektedir.'** islam filozoflarinin
vahye dair goriislerini genel olarak aktardigimizda, Fazlur Rahman’in yukaridaki tespitinin
durdugu yer daha iyi anlagilacaktir. Filozoflar, diger konularda oldugu gibi vahyi de felsefi bir
ideolojiyle ele alip insan aklin1 ¢ikis noktasi olarak kabul etme diisturunu siirdiirmiislerdir.

Niiblivvet ve onunla iliskili olarak vahiy teorilerini biligsel agidan detaylica isleyen
[slam filozoflarinin baginda Farabi ve ibn Sina gelmektedir.'** Farabi’ye gore siradan insan
zihni belli gelisim evrelerinden gecerek faal akilla, diisiinen nefs (nefs-i natika) yoluyla
iletisim kurmaya elverisli hale gelir ve mutluluga ulasir.'*® O, faal akilla baglanti kurmay1
once miinfa’il (edilgen) akli, daha sonra da miistefad (kazanilmis) akli elde etmesiyle
basarir.'¥” Faal akilla temas kurma mertebesi ise artik baska aracilarm yerinin olmadigi
yiiksekliktedir ve bu mertebede kisi (nebi) vahiy almaya hak kazanir. Boylece vahye muhatap
olan kisi, insanlik mertebelerinin en iistiinde yer almis olur. Bir ulusu yonetmek i¢in de bdyle
bir ilk baskana ihtiya¢ vardir. Eger bir topluluk bdyle bir yonetici tarafindan idare edilirse o
topluluk erdemlilik vasfin1 elde eder.'*® Farabi, vahyi akil ve politikayla iliskilendirerek, dinin
diinyevi meselelerle/sosyallikle olan dogal baglantisin1 ortaya koymayr gerceklestirmis
bulunmaktadir. Ibn Sina da Farabi gibi vahyi hem dinin hem de felsefenin ortak konusu
olarak degerlendirir ve konuya yaklasimini akillar teorisi lizerinden gerceklestirir. Ancak
Farabi’de nebinin, vahye ulagmasi icin siradan bir zihnin akli asamalarini gegip yiikselmesi

diisiincesi mevcutken, Ibn Sind’ya gore vahiy, akli bir gelisime gerek duymadan dogrudan

'3 Stileyman Hayri Bolay, “Din ve Felsefe”, ed. Bayram Ali Cetinkaya, Akademide Felsefe, Hikmet ve Din,
Biilent Ecevit Universitesi Yayinlari, Zonguldak 2014, s. 10.

144 Rahman, Isldmi Yenilenme Makaleler IV, s. 108. . .

145 Hatice K. Arpagus, Fazlur Rahman’a Gére Allah ve Insan, Camlica Yayinlar (2. Baski), Istanbul 2010, s.
154.

146 Farabi, es-Siydsetii’l-Medeniyye, s. 35-36.

147 Farabi’nin akallar teorisiyle ilgili goriislerinin detaylar1 igin bk. Farabi, Risdle fi'l-Akl, ed. M. Bouyges, Beyrut
1938.

148 Farabi, es-Siydsetii'l-Medeniyye, s. 79-80.
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meydana gelen bir hadisedir. Ciinkii nebevi akil zaten saf halde faal akilla iletisime
gecebilecek bir akli potansiyele dogal olarak sahiptir.!*® Peygamber, yaraticidan faal akil
araciligiyla aldigr vahyi uygun bir anlatim tarzinda insanlara anlatir. Bu anlatim tarzi ise,
peygamberin lstiin miitehayyile yetisi sayesinde duyulur diinyanin diizelmesini siyasetle,
diisiiniiliir diinyanin diizelmesini ilimle gergeklestirmeyi amaglar.'>°

Ibn Sind’nin vahiyle ilgili yaklasimindan etkilendigi ifadelerinden anlasilan Fazlur
Rahman vahyi, ruh ile baglantili olarak agiklar. Ona gore ruh, Peygamber’in kalbinde
meydana gelen ve ihtiya¢ duyuldugunda vahye doniisen bir kuvve, duyu veya aractir.
Kur’an’in bazi ayetlerinde vahyin ruhla iligkili sekilde tasvir edildigi géze ¢arpmaktadir. Emir
kelimesi de ruh ile baglantili olarak zikredilen kavramlardandir. Emir ise Kur’an’da Levh-i
Mahfliz olarak bahsedilen sey olmalidir. Emrin bu sekilde kullanilmasinin sebebinin 6zii
itibartyla insanlara vahiy araciligiyla iletilen seylerle bir sorumluluk yiiklemek oldugu
sOylenebilir. Ayrica vahyin insana sorumluluk yiiklemek kadar, insanin karsilastigi sorunlara
¢oziim iiretmek ve onu sikintilardan kurtarmak gibi bir 6zelligi de vardir.'! Vahyin
Kur’an’da “beyyine” yani kesinlik belirten bir “acik delil” anlaminda zikredilmesi de ayetlere
olan imanin ilimsiz miimkiin olamayacagim gostermektedir.!? Zira zihinle algilanamayan
seylerin kabullenilmesi miimkiin degildir. Dolayistyla burada Fazlur Rahman’in rasyonalist
bir tavir takindigir anlagilmaktadir. O, vahyin duygusal, estetik gibi 6zelliklerinin yaninda
kognitif bir yoniiniin oldugunu sdyleyerek meseleyi daha cok bu baglamda ele alir.
Diisiiniiriin vahiyle ilgili goriisleri ikinci boliimde daha detayli ele alinacagi i¢in burada onun

mezkir kavrama yiikledigi anlam1 vermekle yetindik.

1.6. Te’vil
Herhangi bir ifadenin, s6z 0beginin ya da metnin anlamini agiklamak demek olan

te’vil, bir lafza goriinen anlaminin Otesinde, dyle olabilecegi diisiinlilen bagka bir anlam
yiiklemektedir. Te’vil genellikle dini alanlarda ve kutsal metinleri anlamada kullanilan bir
yontemdir. Bat1 diigiincesinde ise karsilig1 hermeneutik kelimesiyle yer edinir.

Ozellikle Orta Cag’da kutsal metinlere birden fazla anlam yiikleme diisiincesinin
yayginlagmasiyla te’vil baghgr altinda lafzi, mecazi, moral ve batini anlamlar olmak iizere
dort cesit kategori olusmustur.'>* Daha 6nce de bahsettigimiz iizere Philon gibi ilahiyat¢ilarm

dini 6gretileri entelektiiel agidan yorumlayarak sohret bulmasi, te’vilin tarihi siirecte ne kadar

1499 Fazlur Rahman, Prophecy in Islam, London 1958, s. 31-32.

150 ibn Sina, “er-Risale fi Isbati’n-Niibiivvet ve Te’vil’i Rumizihim ve Emsalihim (Niibiivvetin Ispati ve
(Nebilerin) Sembol ve Benzetmelerinin Te’vi’li Uzerine, s. 567-568.
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etkili olabildiginin ve bir¢ok tartismaya kapi araladiginin bir 6rnegidir. Diger dinlerde oldugu
gibi bu husus Islam dini ve diisiincesi agisindan da gesitli goriisler meydana ¢ikmasina sebep
olmustur. Te’vil kelimesi ilk olarak Isldm’m erken devirlerinde Kur’dn metninin
yorumlanmasi konusunda ortaya ¢ikmustir. Onceleri tefsir adi altinda kullanilan kelime daha
sonra te’vilin tefsirden daha cesitli anlamlara sahip olabilecegi ve tefsiri yalnizca nasslarin
sebeplerini ve hakikatini tam olarak bilen kisilerin yani sahabenin yapabilecegi yoniindeki
goriislerle ikisi arasinda bir ayrim yapilmistir. Maturidi’nin bir Kur’an tefsiri olan eserine
Te vildtii'I-Kur’an adim1 vermesi bunun en bariz 6rnegidir. '>*

Esasen Islam diisiincesindeki akil-vahiy meselesine iliskin tartismalarin ardinda yatan
en 6nemli sebeplerden biri te’vil faaliyetidir. Nitekim ilk bakildiginda akla aykir1 gibi goriinen
ya da bagka bir nassla ¢atistig1 zannedilen bir ayetle ilgili uyusmazliklar aklen giderilmek
istenmistir.!>> Fazlur Rahman te’vili, vahyi yeniden anlama siireciyle iliskilendirir. Vahiy
mirasi, tek basina inang ile bir deger ortaya koyamaz. Onun dinamikleri akil ve inang
birlikteligiyle gerceklestirilen yeniden anlama faaliyetiyle miimkiin olabilir.'*® Cikis noktasi
itibartyla tefsirin bir konusu olan te’vil boylece felsefenin de ugras alami igerisine dahil
olmustur. Islam filozoflarindan bu konuda &zgiin fikirler ortaya koyan ve eserlerini bu yonde
insa eden filozoflar vardir. Gazali, Miskatii’l-Envar isimli eserini kaleme alirken kimi ayetler
ve hadislerin zahir anlamlarindan yola ¢ikarak ilahi nurlarin sirlarinin te’vil edilmesini
amagcladigmni belirterek batini yorumlar ortaya koymustur.'”” Gazali’ye gore fiziki alemdeki
her sey, metafizik alemdeki bir varligin semboliidiir. Metafizik alemle ilgili bilgilere
erisebilmek ve yaraticiya daha yakin olabilmek icin ise Kur’dn’daki sembolik veya mecazi
lafizlarin yorumlanmas1 gereklidir.!®® Ancak Gazali, te’vil yontemini metinler iizerinde
uygularken fazlasiyla siibjektif fikirler 6ne siirmekten ¢ekinmemistir. Dolayisiyla bu gibi
tahmini sonuclarin akil ve vahiy konusunu birlikte ele alirken herkes i¢in ne derece objektif
ve kapsamli bir tatmin saglayacagi net degildir. Gazali nezdinde daha ¢ok sembolik ifadelerle
ozdeslesen te’vil, din-felsefe miinasebeti iizerinde ciddi sekilde duran Ibn Riisd’e gore daha
cok felsefenin akli savunumu iizerinden islenmistir. ibn Riisd’e gore te’vil, bir sozii hakiki
manasindan mecazi manaya tagimaktir. Burhanla elde edilen bir bilgiyle seriatin goriiniisteki

anlamu ¢elisirse, goriinen anlam {izerinde te’vile gidilir. Zira aklin verilerine aykir1 bir dinden

154 Yusuf Sevki Yavuz, “Te’vil”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. XLI. s. 27.

1% Sabri Yilmaz, Kelamda Tevil Sorunu, Arastirma Yaymlari, Ankara 2009, s. 9.

156 Rahman, Isldmi Yenilenme Makaleler I, s. 87. .

157 Gazali, Varlik, Bilgi, Hakikat Miskatii’l-envar, gev. Mahmut Kaya, Klasik Yayinlar1 (3. Baski), Istanbul 2018,
s. 11.

158 Gazali, Varlik, Bilgi, Hakikat Miskatii'l-envar, s. 17.
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s6z edilemez.!%

Klasik Islam filozoflarinmn te’vil hususundaki bakis agilar1 genel itibariyla metinlerin
mantiki istidlaller g¢ercevesinde felsefi bir gaye ile yorumlanmasi etrafinda olugmustur.
Cagdas doneme gelindiginde ise bu bakis agis1 yerini ¢ogunlukla daha pratik ve islevsel bir
gayeye devretmistir. Insanligin medeniyet, teknoloji konusunda gésterdigi gelismeler, cesitli
sorunlar1 da beraberinde getirmistir. Islim’in erken dénemlerinde ortaya ¢ikan problemlere
nasslarda ¢6ziim bulmak daha kolayken daha once karsilagilmayan bir sorunla yiizlesildiginde
durumlar degismistir. Insanlik medeniyet ve teknoloji noktasinda gelisme gdsterirken zaman
ierisinde Islam cografyasinda ilmi yénden gerileme yasanmasi, Miisliiman diisiiniirlerin dini
metinleri akilci tarzda yorumlayip ¢agin sorularina cevap vermesi konusunda te’vili mutlak
bir ihtiyag¢ olarak gérmelerine sebep olmustur. Bunun ¢agdas donemdeki en belirgin 6rnegi ise
akilc1 ve yenilikei bir diisiliniir olan Fazlur Rahman’dir.

Fazlur Rahman’a gore dini gelenegin yeni nesillerin sorunlarina cevap verebilmesi ve
onlarin gelismelerine yardimcit olmasi i¢in gelenegin bu nesillerce yeniden hayata
kazandirilmas1 gerekmektedir. Bunun nasil gergeklestirilecegi sorusu ise, Fazlur Rahman’1
Islam’in temel kaynaklarimi yeniden yorumlamaya ve bunun icin gerekli olan metodolojiyi

kurma cabalarma yoneltmistir. !¢

1.7. Tecdit
Sézliikte “yenilemek” anlamma gelen tecdit, Islam diisiincesi icerisinde ortaya

cikmistir ve dinl konularla giindelik hayat arasindaki iliskinin zayifladigi diislincesinden
hareketle din ile yasam arasinda yeniden baglanti kurmayr ve iliskiyi canlandirmay1
hedefleyen bir kelime olarak kullanilmaktadir.'®! Ozellikle ¢agdas dénemde dini yapinin
tiimiinii kapsayacak sekilde kullanilisi, tecditin dinde yenilenme, 1slahat, ihya gibi tabirlerle
0zdeslesmesine sebep olmustur. Ancak bu kavram, dinde degisiklige gidilmesi, ekleme ve
cikarmalar yapilmasi gibi anlamlar ifade eden reform kelimesini ifade etmemektedir. Ciinkii
tecdit, bir seyi yeniden tanimlamaktan ziyade, var olan sorunlar1 giderme amaci giliderek
stipheleri ortadan kaldirmay1 ve bakis agisint canlandirmay1 ifade etmektedir. Dolayisiyla bu
mevcut metnin ya da inancin kendisinde bulunan bir hatayla degil, insanlarin dini 6gretilerle
arasindaki anlay1s bicimi ve diizeyiyle alakalidir.!¢?

Islam’in ilk dénemlerinde abdest, nikdh gibi konularda ihtiyag duyulup kullanilan

tecdit kelimesinin daha kapsamli sekilde anlamlandirilip igerik kazanmasi son asirlarda

159 Ibn Riisd, Faslu 'I-Makdl fi ma beyne’l-Hikme ve’s-Seria mine l-Ittisdl, s. 32-33.
160 Alparslan Agikgeng, “Fazlurrahman”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. X11, s. 282.
161 Vural, Islam Felsefesi Sozliigii, s. 634.

192 Tahsin Gorgiin, “Tecdid”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. XL, s. 234.
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gerceklesmistir. Zaman igerisinde gelisen, degisen ve cesitlenen diinyevi unsurlarla birlikte
Miisliimanlarin din ile ilgili algilartyla ve yasam tarzlariyla aldkali ya da din konusundaki
yasantilarinda meydana gelen sorunlarin giderilmek istenmesinden kaynakli olarak tecdit
kelimesi dinin sosyal ve bireysel yasamla irtibatin1 yeniden giiclendirmeyi hedefleme
amaciyla on plana ¢ikmistir.

Hz. Peygamber’den sonra bir daha peygamber ve kutsal kitap gelmeyecegine dair bilgi
Islam alimlerine, Kur’an’m buyruklarin1 ve ideal bir yasam sunma yoniindeki emirlerini,
indirildigi tarihten itibaren kiyamete kadar giincel tutmayi basarmak gibi bir sorumluluk
yiiklemektedir.!®® Bu sorumluluk bilinci birtakim Miisliimanlarin ait olduklari toplum
icerisinde ictimal, siyasi veya ilmi konulardaki gerileyisten rahatsizlik duymasi sonucunda
yenileme fikri glindeme gelmistir. Zira devletlerin gii¢lii oldugu, halkin refah igerisinde
yasadig1 donemlerde Gyle bir mesele s6z konusu olmamistir. Yenilenme meselesi toplumlarda
kendini genelde 1slah cabalar1 igerisinde gostermis ve nizamin yenilenmesi seklinde One
cikmigtir. Bu da genel olarak siyasi ve kurumsal baglamda ele alinmustir.

Yirminci yiizyilin baslarinda Osmanli hakimiyetinin siirdiigli cografyalarda yasanan
zorluklarla basa ¢ikma kaygisi, kendisini Cemaleddin Efgani (6. 1897), Muhammed Abduh
(6. 1905), Fazlur Rahman gibi diisiiniirlerin faaliyet ve caligmalariyla gostermis ve mezkir
sahislar vasitastyla giiniimiize degin siiregelen tartigmalarin, problem tespitlerinin ve ¢dziim
arayislariin odag1 haline gelmistir.!®* Modern Islam diisiincesinin ve emperyalizme karsi
yiiriitiilen miicadelenin 6nciisti bir diisiiniir olarak taninan Cemaleddin Efgani’nin, yasadig:
donem icerisinde Afganistan, Hindistan, Irak gibi Dogu memleketlerinin yani sira Avrupa’da
da bulunmasinin, onun diinya goriisii izerinde ciddi etkileri olmustur. Bat1 somiirgeciliginin
birgok Islam iilkesini hakimiyeti altina almas1 onu Panislamizm'® merkezli bir 1slahat fikri
lizerinde yogunlastirmistir. Efgini, hikmet ve niiblivvet arasinda paralellik bulundugu ve
[slam’in bilime ve entelektiiel faaliyetlere olan tesviki fikrinden hareketle Miisliimanlarin
icinde bulundugu olumsuz kosullardan ancak ilim ve ahlak odakli bir medeniyet olusturarak
kurtulabileceklerini savunur. Medeniyet ile kastedilen, gercek ilim, ahldk ve din {izerine insa
edilen degerler biitliniidiir. Bu medeniyetin gelismesini saglayan temel ilke ise milll asabiyet
duygusudur. O bununla taassubu ve tiim Miislimanlarin parg¢alanmigliktan kurtulup birlik

olusturmasini kasteder. Misliimanlar bireysel ve toplumsal olarak mutlu ve huzurlu bir yasam

163 Rahman, Ana Konulariyla Kur’an, s. 137.

164 Gorgiin, “Tecdid”, c. XL, s. 234-235.

165 Panislamizm, XIX ve XX. yiizyilda islam’1 inang, ahlak, felsefe, siyaset ve egitim gibi hayatin her sahasinda
yeniden hakim kilmak ve akilci bir metotla Islim diinyasmi Bati1 somiiriisiinden, taklitten kurtarmak,
medenilestirmek ve birlestirmek amaciyla yapilan siyasi, fikrl ve ilmi ¢alismalarin, arayislarin, ¢dziimlerin
tiimiinii igeren bir harekettir. Daha detayh bilgi icin bk. Ismail Kara, Tiirkiye de Islamcilik Diisiincesi, Risale
Yayinlari, istanbul 1986.
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sirmek igin gerekli olan degerleri Bati’dan taklit ederek degil, bizzat Islam’mn ruhunda
arayarak bulabilir ve onu her alanda dogru sekilde icra ederek ideal bir insanliga ulasabilir.
Islam’in bilime verdigi kiymet, Miisliimanlar icin bu minvalde en belirgin rehberlerden
biridir.'%

Efgani’nin miiceddit alim tavri, onun takip¢isi Muhammed Abduh’un fikirlerini de
etkilemistir. Abduh, Islami diisiincede fikri bir ¢agdaslik saglamak amaciyla tecdit fikrini
savunmus ve bu dogrultuda calismalar yapmustir. Ancak onun bu hedefleri dini diisiinceyi
degistirmek degil, Miisliimanlarin dine yonelik algisiyla ilgili fikri bir aydinlanma saglamak
seklinde anlagilmalidir. Abduh’a gore Islam dini taklidi reddetmistir.'®” Dolayisiyla dinf 1slah
insani 6zelliklerin gelismesiyle miimkiindiir. Din, insandan bagimsiz bir sekilde miikemmellik
yaratmaz; insan1 miikemmele yaklastiracak faaliyetler gerceklestirmesi i¢in tesvik eder.
Diistinmeyen, akli yiiriitmelerde bulunamayan, bir diizen insa edemeyen tembel bir insan
tasavvuru dinin ruhuna aykiridir. '

Cagdas donemdeki 1slahat zincirinin bir diger dnemli halkas1 da Fazlur Rahman’dir.
Fazlur Rahman, Islam diinyasindaki gerilemelerden, bir degisim ve yenilenmenin gerekli
oldugu sonucunu ¢ikarmistir. Fazlur Rahman’in yenilikgilik fikrinin tizerinde Muhammed
Ikbal’in (6.1938) de biiyiik etkisi vardir. O, ikbal’in, Kur’an’m yorumlanmasi ve igtihadi
vurgulayan fikrini benimsemistir. Ikbal’e gére Kur’dn yorumu yalmzca hukukgulara ait
goriislerden ibaret degildir. Yasamin siirekli yaratma siirecini igermesi, hayatin dinamik akisi
geregi Kur’dn’in her daim yorumlanmasi gerektigi diislincesindedir. Kur’an’in dinamik
yapisi, zaman, mekan ve bireylerin durumuna gore degiskenlik gosterebilecek farkli varlik
tarzlari, yeni hakikatler imkanini sunmaktadir.'®

Fazlur Rahman yenilik diisiincesinin temeline Ikbal’in ifadelerindeki Kur’an’in
dinamikligi fikrini yerlestirmistir. Ona gore yeniden canlandirma fikri, Kur’an ve Siinnet’e
doniip ¢oziim bulmak seklinde gergeklestirilebilir. Bunun i¢in bir metodoloji olusturulmasi
sarttir ve bu metodoloji IslAm’in temel kaynaklarmin yeniden yorumlanmasi yoluyla bugiine
hitap etmesini kolaylastiracaktir. Isldm bir din olmasin yan1 sira ayn1 zamanda bir toplumun
kiiltiirel, politik ve ahlaki birikimini de miras olarak biinyesinde barindiran bir degerler
biitiiniidiir. Cehresi tamamiyla modernite ile degisen bir diinyada Islam’in statik kalip bir tavir

takinmamasi diisiiniillemez. Bir toplum kitlesel giigler tarafindan sosyal, ekonomik, kiiltiirel,

166 Hatice Toksoz, “Cemaleddin Efgani”, ed. K. Sozen - A. K. Turgut - S. Yilmaz, XIX. Yiizyildan Giiniimiize
Cagdas Islam Diigiiniirleri, s. 429-432.

167 Muhammed Abduh, Risdletii 't-tevhid, Daru’s-Siirik (1. Baski), Kahire 1994, s. 140.

18 Mehmet Zeki Iscan, “Muhammed Abduh”, ed. K. Sozen - A. K. Turgut - S. Yilmaz, XIX. Yiizyildan
Giiniimiize Cagdas Islam Diisiiniirleri, s. 440-441.

109 Muhammed Ikbal, Isldm’da Dini Tefekkiiriin Yeniden Tesekkiilii, cev. Sofi Huri, Kirkambar Yayinlari,
Istanbul 1999, s. 165-168.
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ahlaki veya siyasi alanlarda dahili ve harici unsurlarla kusatilmigsa igine kapanarak,
gormezden gelerek veya teslim olarak degerlerinden kopmak, ge¢mise siginarak kendini
avutmak toplumun yok olmasina kadar varan ciddi sorunlara yol agmaktadir. Aksine, toplum
gerceklikle ylizlesip degerlerinin farkinda olarak ve ufkunu genisleterek olumsuzluklarla
miicadele ederse, varligini basarili bir sekilde siirdiirebilir.'”® Bu yolda Islami birikimin
yeniden yorumlanmasi ve degerlendirilmesi i¢in rasyonel bir diislince sistemi gereklidir.
Felsefe burada 6n plana ¢ikmaktadir. Felsefenin gorevi, ayrintilara bogulmus ve daginik olan

Islami diinya gériisiinii toparlamak ve diisiinceye netlik kazandirarak sistemlestirmektir.'”!

1.8. ictihat
Ictihat, giic harcamak, mesakkat anlamlarina gelen Arapga “cehd” kelimesinden

tiiretilmistir ve “bir konuda elden gelen ¢abayi sarf etmek” seklinde tanimlanmaktadir. Terim
olarak ise, “nassin bulunmadigi konularda mevcut nasslarin lafiz ve manasindan hareket
ederek bir ser’i hiikiim hakkinda zanni bilgiye ulasma ¢abasini” ifade eder.!”” Igtihat genel
olarak Islam hukuku terminolojisinde yer almakla birlikte, onun insanin yaraticiyla, insanla ve
esyayla iligkisi etrafinda sekillenmesi dil, hukuk, siyaset, iktisat, ahlak ve sosyoloji disiplinleri
ile felsefelerine Islami bir bakis gelistirip bir cergeve belirlemesine imkan kilmistir. Ote
yandan kiyas, re’y gibi mantiksal unsurlar1 icermesi de onun diger alanlarla baglantisim
giiclendirmis ve stimullii bir nitelik kazanmasini saglamistir. Bu ydniiyle igtihat, te’vil, tecdit
ve 1slah faaliyetleriyle de yakindan ilgilidir. Nitekim Isldim diisiincesinin bugiiniinden
gecmisine kadar Miisliimanlarin siyasi, i¢timdi problemlerine ¢6ziim getirme amaciyla
metinlerin tahlil ve yorumunu gerceklestirmeye calisan Islam alimleri de bu kavramlar
etrafinda fikir gelistirmislerdir. Fazlur Rahman’in deyimiyle Miisliimanlarin Kur’an’a pargaci
yaklagimi ve gayri Mislimlerin de Onyargili ve yiizeysel bakis agisi sonucu ortaya cikan
ideolojik ve uygulamaya yonelik problemler vahyin gercek hedeflerini igtihat yoluyla
belirleyerek dnlenebilir.!”?

Islam’da Kur’an ve Hz. Peygamber’in siinneti, dini hiikiimlerin asli kaynaklaridir. Bu
iki kaynagn ihtiva ettigi hiikiimler her asirda gegerliligini siirdiirmektedir. Ancak Islam’mn ilk
donemlerinden itibaren gerceklesen hadiseler, karsi karsiya kalinan sartlar ve durumlar zaman
icerisinde giderek degisip fazlalasmistir. Bunlara karsin nasslarin sayist ise smirhidir. Islam,
dogas itibartyla her asra ve mekéna hitap eden ve her yeniligi blinyesinde potansiyel olarak

barindiran bir dindir. Onun bir noktada ehemmiyetini yitirip geri plana itilmesi diisiiniilemez.

170 Arpagus, Fazlurrahman’a Gore Allah ve Insan, s. 19-21.

17! Rahman, Islam ve Cagdashk, s. 43-44.

12 H. Yunus Apaydin, “ictihad”, TDV Islam Ansiklopedisi, c. XXI, s. 432.

173 Fazlur Rahman, Tarih Boyunca Islami Metodoloji Sorunu, Ankara Okulu Yayinlar1, Ankara 2013, s. 8-9.
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Hal bdyle olunca yine ¢oziimii dinin kendisinde aramak gerekmektedir. Islam’in diisinmeye
ve aragtirmaya verdigi Onemden daha oOnce de bahsettigimiz gibi, asli iki kaynaktan
edinemedigimiz hiikiimlere akli metotlarla erismek zaruri bir ihtiya¢ haline gelmistir. Ictihat
ise burada devreye girmektedir.!™

I¢tihadr Islam diisiincesinin temel unsurlarindan biri olarak kabul eden ¢ogunlugun
yaninda onu caiz gérmeyen alimler de olmustur. Ancak burada kilit nokta, Hz. Muhammed’in
tavrinin ne oldugudur. Hz. Peygamber ile Muaz b. Cebel arasinda gergeklesen meshur diyalog
aslinda Hz. Peygamberin igtihada bakis acisini acikg¢a gostermektedir. Kitap ve Siinnet’te
hilkkmii agik¢a bulunmayan konularda Muaz’imn re’yini kullanacagini sdylemesi ve Hz.
Peygamber’in bunu onaylamasi her seyi agiklamaktadir. Ibn Riisd bu hususta Hz.
Peygamber’in tasviplerinden hiikiim elde etmenin yolunu kiyasla agiklama yoluna gider.
Beser hayatinda vuk(i bulan hadiselerin sayis1 sinirsiz iken, Hz. Muhammed’in séz, fiil ve
takrirleri ise sinirlidir. Sonlu olan ile sonsuza hiitkmetmek ise aklen muhaldir. Dolayisiyla Hz.
Peygamber’in igtihat kapisini kapatmasi miimkiin degildir.!”®

Esasen biitiin mezhepler arasinda hiikmiin Allah’a ait oldugu, hiikiimlerin insanlarin
yararina gore nasslarda yer aldigi ve din hususunda delilsiz konusmanin yanlis oldugu
konularinda goriis birligi vardir. Ancak 6zellikle nasslarin vakialar karsisindaki potansiyel
yeterliligi ile pratife uygulama seklinin sorgulanmasi, goriis ayriliklarina sebep olmustur.!”®
Ictihadin mesruiyeti genel olarak kiyas iizerinden temellendirilmistir. Bu yéniiyle ictihadi caiz
gormeyen alimler arasinda Zahiriler’in en énemli temsilcisi olan Ibn Hazm (6. 1064) yer
almaktadir. Ona gore Allah dinini tamamlamistir ve hiikiim verme yetkisi sonlanmistir.
Bundan dolay1 Allah’mn emirlerine ilave yapmakla esdeger olan kiyas batildir. ibn Hazm
kiyasla ictihadi farkli anlamlarda diisiiniir. Terminolojik olarak ifade edilen ictihat tanimini
kiyas olarak ele alir ve esas ictihadin, karsilasilan bir olaymn hiikmiine ulasabilmek i¢in tiim
nasslar1 toplayip detaylica irdelemek anlaminda oldugunu belirtir.!”” Ona gore nasslar
toplama konusunda acizlik gosterenler, nasslarin yetersiz oldugu yanilgisina diismiistiir.!”®
Ehl-i Siinnet’in en akilci diisiiniirlerinden sayilan Amidi (6. 1233) de hiikiim ¢ikarmada aklin
roliine kars1 reddedici bir tavir sergilemistir. Ona gore Allah’tan baska hakim, yoktur. Akil,

iyi ya da kotliniin ne oldugunu bilemez. Dolayisiyla seriatin getirdigi hiikiimlerden bagkasi

174 Ali Safak, “Ictihad ve Modern Zamandaki (Cagdaki) Rolii”, Divanet Dergisi, 1981, s. 233.
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178 Murat Serdar, “Ibn Hazm’in Usul ile ilgili Bir Kasidesi ve Usili’d-Din Yéniinden One Cikan Gériisler”,
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gegerli degildir.'”

Fazlur Rahman, Allah’in hiikkmii ile i¢tihat arasinda zit sekilde baglanti kuran ve akh
nakle kars1 olarak algilayan yukaridaki gibi diisiinceleri bir celiski igcerisinde gorerek elestirir.
Bunun sebebinin de dogmatik bir teoloji anlayisi oldugunu ifade eder. Din hususundaki
sekilcilik, yontem sorunlarina da kapi aralamaktadir. Bir yandan insanin ozgiirliigiinii ve
boylece sorumlulugunu kabul eden, diger yandan onu ildhi agidan mekanik bir yapiya
biiriiyen diisiince arasinda ciddi tutarsizliklar vardir. '8

Ictihatla ilgili buraya kadar sdylenilenlerden cikarilmasi gereken husus sudur; re’y ve
ictihatla hiikiim vermenin sahihligini savunan fakihler, ictihat ile Allah’in hiikkmiinden ayr1 bir
hiikiim koyma iddiasinda bulunmamiglardir. Aksine ictihadi, nasslar1 hakkiyla anlama ve
pratige dogru bir sekilde aktarma cabasi olarak goriip yine s6z konusu yontemle ulasilan
sonuclart da Allah’mn hitabi cercevesinde degerlendirmislerdir. Ote yandan ictihadin kati bir
bilgi arz etmedigi ve siibjektiflik tasidigi i¢in elestiriye agik oldugunu, dolayisiyla hiikmiin
esas kaynagmin yine Allah oldugunu vurgulamislardir. igtihat faaliyeti, Allah’mn iradesini
kesfetme cabasindan ibarettir.

I¢tihat, Miisliiman aklmnin bir isleyis bicimidir ve onun nakli anlayip yorumlamasini
miimkiin kilan pratik bir isleve sahiptir. Din ile hayatin akis1 arasinda dengeli bir baglanti
kurabilmek icin igtihadin varlig1 gereklidir. Islam’in ilk dénemlerinde ictihat hususunda bir
kisitlama yokken, zamanla igtihat ehliyeti konusunda kati sartlar getirilmistir ve bu anlayis
yayginlagsmaya baslayinca fakihler dnceki doktrinleri yorumlamadan dteye gecememislerdir.
Bu, igtihat kapisimin kapanmasi olarak adlandirilmgtir. '8!

Ciiveyni (6. 1085) ve Gazali gibi kimi alimler igtihat ehliyeti i¢in One siiriilen sartlari
hafifletme yoluna gitmislerdir. Gazali bu sekilde ictithat mekanizmasinin siirekliligini
saglamay1 hedeflemistir.!®? Son dénemlerde de Muhammed Ikbal gibi diisiiniirler igtihat
yapacak kimsede aranan sartlarin oldukga kati hale getirilmesinin Islam diisiincesinde
duraganlasmaya sebep oldugunu ifade etmistir. Muhammed Ikbal igtihat konusundaki
diisiincelerini bizzat Islam dininin tabiati ve Kur’an’in diisturu iizerinden temellendirmistir.
Ona gére Islam, biinyesinde hareket prensibini barindiran dinamik bir dindir. Kur’an da, hayat
hakkinda hareketi ve degiskenligi esas alan bir zemin iizerine kurulu bir kanun nizamidir.
Cagdas donemlere gelindiginde Avrupa bircok sahada gelisme gosterirken Islam diinyasi

gerilemeye yiiz tutmus ve hareketsizlesmistir. Bunun esas sebebi ise Miisliimanlarin islam’mn

179 Seyfeddin Amidi, el-Thkdm fi Usili’l-Ahkdm, Darii’s-Sami’i, Riyad 2003, c. I, s. 111.
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ruhundan uzaklasmalaridir. Bu problemi ¢6zmek icin Islim kanununu tekrar isler hale
getirmek elzemdir. Burada anahtar kelime ise ictihattir. Igtihadin kati sartlarla
sinirlandirilmasi ve kapsammin daraltiimasi, Kur’an’in doktrinlerine aykiridir.'®* Kur’an’daki
hukuki kanunlarin temelinde insan hiirriyetine ve tefekkiiriine vurgu vardir. islam tarihindeki
medeni ve ilmi gelismelere bakildiginda igtimai terakkide fakihlerin kanunlar ve nizam
konusundaki akli donanimlar ve feraseti biiyiik dl¢iide etkili olmustur. 84

Islam bilimi ve medeniyetinin gerilemesinde biiyiikk pay1r olan ictihat kapisinin
kapandig1 iddiasim ilk olarak kimin ortaya koydugu ve bu fikrin Islim cografyasinda nasil
etkili bir bicimde kabul gordiigii mechuldiir. Ancak Ehl-i Hadis tarafindan benimsenen dini
dogmalar ve kimi ekollere karsi takinilan tavirlar, kelam sahasindaki fikirlerin yaninda fikhi
diisiinceyi de etkilemistir. Mu’tezile ile derinlesen aklin roliine iligskin tartismalar, zamanla
hiikiim ¢ikarmada aklin reddine kadar varmstir.'®> Insan aklina giivenilemeyecegi bir¢ok alim
tarafindan dile getirilmistir. Durum bdyle olunca igtihadin da dayanacak giivenli bir temelinin
olmadigi anlami ortaya ¢ikmistir. Ancak bu diisiince de kendi igerisinde ¢eligki
barindirmaktadir. Siinnilerin aklin rolii ile ilgili bu genel kabulii, insan aklina giivenmeyip
yine bir insant masumlastirip onun aklini bilgi kaynagi olarak kabul eden Sii tutumla ayni
anlama gelmektedir. '%

Gazall miictehit olabilmek i¢in ilk sartin, dinin temel kaynaklarin1 anlayip inceleme ve
diisiinme yolu ile bir sonuca ulasabilecek istidlal yeteneginin olmas1 gerektigini ifade eder.'®’
Demek oluyor ki; aslinda insan akli yanilmaya meyilli olsa da tiimiiyle giivenilmez degildir.
Bununla birlikte kanun koyucunun iradesi ve hedefleri, i¢tihada bagvurmadan belirlenemez.
Her haliikarda insan akli naklin yiirtirliigii i¢in de bir zorunluluk arz etmektedir. Dolayisiyla
Islam diisiince tarihinde yukarida kisa da olsa ayrintilarini vermeye ¢alistigimiz ictihat ile
ilgili goriisler akil-vahiy/felsefe-din arasindaki iliskiyi gdstermesi acisindan anahtar

konumundaki kavramlardan biri oldugunu gostermektedir.
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IKiNCi BOLUM
FAZLUR RAHMAN’DA DIiN-FELSEFE iLISKIiSi

Din ve felsefe arasindaki iliski Kindi, Farabi, Ibn Sina gibi klasik Islam filozoflar1
tarafindan yorumlanirken biitlinciil olarak iki alanin konularinin ve amaclarinin ne oldugu ve
bunlarin ne gekilde birlikte degerlendirilebilecegi lizerinde durulmustu. Bu hususta genel bir
ifadeyle hakiki din ile gercek felsefenin temelde ideal bir toplum ve bireylere mutlak saadet
kazandirmay1 hedeflemesi sebebiyle uzlastiklar1 sonucu cikarilmist1.'®® Fazlur Rahman’m
diisiince diinyasinda bu meselenin nasil yer edindigine bakildiginda da ¢ogunlukla dinin ve
felsefenin pratik islevleri ve ger¢ek hayatla iliskisi yoOniiyle degerlendirildigi goze
carpmaktadir. Fazlur Rahman meseleye bilhassa dinin yani vahy1 bilginin beser hayatindaki
konumuna ve o hayatta etki ettigi alanlara deginmistir. Bu baglamda felsefenin ve dinin
konular1 yoniiyle ortak kapsamlari icerisinde yer alan ahlak, siyaset ve i¢timai nizam gibi
konular etrafinda fikirler zuhlir etmistir. Dolayisiyla Fazlur Rahman’in din ve felsefe
iligkisine dair diislincelerini belirlerken, onun bu alanlara iliskin yorumlarini konularina ve

gayelerine gore irdeleyerek tespit etmek yerinde olacaktir.

2.1. Dinin Konu ve Gayesi
Fazlur Rahman’in dini konularla ilgili fikirleri Kur’an’in merkeze alinarak giinimiize

uygun yeni bir yontemle sunulmasi diisiincesine dayanmaktadir. Bu dogrultuda onun diisiince
diinyasindaki Allah, vahiy, insan, dlem ve ahlak gibi dini anlayisla baglantili hususlarda
modernist bir IslAmi bakis agis1 ortaya ¢ikmistir. '

Fazlur Rahman Islam dini ile ilgili fikirlerini dncelikle bir metodoloji kaygisi ile
ortaya koymay1 hedeflemistir. O, pek ¢ok konuda ilk olarak anlama ve yorumlamaya dair
hususlara vurgu yapmaktadir. Fazlur Rahman, gerek kisisel gerek akademik hayati geregi
imkan bulup gerceklestirdigi seyahatler ve kapsamli ilmi ¢alismalarla Islam diinyasinin i¢inde
bulundugu durumlar1 ciddi bir sekilde gozlemlemis ve analiz etmistir. Onun diisiince
sisteminin olusmasmin itici giicii de dikkatini ¢eken belli basli problemler olmustur.
Diisiiniiriin dinin konu ve gayesi hakkindaki goriislerini ortaya koyarken Oncelikle dinden
kastinin Islam oldugunu ve Islam dininden bahsederken de Kur’an ve Siinnet’i merkeze
aldigini belirtmemiz gerekmektedir.

Islam diisiincesinin son dénemlere dogru giderek duraganlasmasi ve 6zgiin diisiiniirler
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yetistirememesi ilim sahasinda tekrarlardan Oteye gitmeyen faaliyetlerle sinirli kalmasina
sebep olmus ve bu durum miistesrikler tarafindan da elestirilerin yapilmasimna meydan
vermistir. Fazlur Rahman’1 evvela rahatsiz eden ve onu bu konularda ¢alisma yapmaya
yonelten de bu mesele olmustur. O, Bat1 birgok acidan gelisme gosterirken Islam diinyasinin
neden zayifladigini arastirmak ve ¢oziim Onerileri sunmak istemistir. Bdylece ortaya yeni bir
metodoloji fikri ¢ikmistir. Bu minvalde Islam diisiincesi icerisindeki en bilyiik mesele
dini/vahyi veya Kur’an’1 anlama sorunudur. Kutsal bir metnin indirildigi donemdeki mevcut
toplumsal ortam ve zihinsel cevre zaman igerisinde yerini farkli ortamlara biraktigindan
dolay1 muhatap kitlede bir anlama sorununun yasanmasi gayet dogaldir.

Zaman sadece kronolojik olarak akip giden bir ¢izgiden ve siireden ibaret degildir. O
akip giderken igerisinde kavramlari, disiinceleri ve her tiirlii degisimi de barindirmaktadir.
Dolayisiyla metnin ilk haliyle sonraki muhataplar arasinda bir iliski kopuklugu meydana
gelebilir. Bu kopuklugu giderebilmek icin oncelikle dini kaynaklar, kurulacak uygun bir
metodolojiyle yeniden yorumlanmalidir. Bu yeniden yorumlama faaliyeti de metnin 6ziine
donmek ve sahih olana ulasmak siretiyle gerceklestirilmelidir. Ancak burada sdyle bir sorun
ortaya ¢ikmaktadir: Islam diisiincesi icerisinde mevcut problemlerin bilincinde olup Kur’an’in
veya Siinnet’in 6ziine donme cagrist yapan birtakim alimler her ne kadar 6ze donmeyi
hedeflemislerse de vahyin metni ile geleneksel otoritelerin arasinda sikisip kalmiglardir. Yani
Kur’an vahyinin sona ermesinden itibaren Isldm 4limleri tarafindan Islami ilimler
cercevesinde ortaya konan her tiirli yorum ve calismalar dinin kendisiyle biitiinlesmis ve
sonraki donemlerde tesebbiis edilen ¢alismalarda s6z konusu geleneksel kaynaklara
deginilmeden miistakil bir diisiince ortaya koymak zorlasmustir. Béylece ne yazik ki Islam’1
yeniden yorumlama hareketleri genellikle Ortagag Islam diisiincesinin normlarmi dikte
etmeyle sonlanmistir. Bunun sebebi ise tarihle ya da tarihi sahislarla duygusal bir bag kurmak
ve Kur’an’a sistemsiz ve pargaci bir sekilde yaklasmaktir. !

Kur’an’in temel mesajin1 iyi kavrayabilmek i¢in onu biitlinciil bir bakis agisiyla
incelemek gerekmektedir. Bir Miislimanin en istiin gayesi, Kur’an’in ilkelerine gore bir
yasam siirmektir. Ilkeler nazari bir kanunlar biitiinii olmaktan ziyade hayatin icerisinde aktif
bir sekilde yer edinen ahlaki idealler olarak karsilik bulmalidir. Dinin beser hayatina entegre
edilebilmesi ancak dinl uygulamalarin bireyin yasantisina 6rnek olacak bi¢imde anlagilmasi
ile miimkiindiir. Fazlur Rahman’in din alaniyla ilgili diislincelerini 1srarla insan ve ahlak
fikriyle bagdastirmasinin sebebi de budur. O, Kur’an’1 iglevsel bir bakis agisiyla ele alir. Bu

prensip onun Allah ile insan, tabiat ve toplum arasindaki iliskiye dair yaklasim ve
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yorumlarinda 6n plana ¢ikmaktadir. Esasen onun kelam ilmine veya felsefeye yonelik
elestirileri de bu zeminde anlasilmaktadir. Ornegin Kelamcilarin Allah’in sifatlar meselesiyle
cok fazla mesgul olmasi, Kur’an’in esas amacin golgeleyip onu mahza nazari hususlardan
ibaret gibi gostermistir. Ancak Kur’an dikkatle analiz edildiginde onun Allah merkezli
nazariyeler degil, insan merkezli bir doktrinler biitiiniinii teskil ettigi ve ameli sonuglar
icerdigi goriilmektedir. Kur’an, Allah’in mahiyetiyle degil, Allah-insan arasindaki iletisimle
ve toplumsal nizamla ilgilenmektedir. Islam dininin baslica gayesi Allah’in iradesinin
topluma hakim kilinmasi ve ahlaki bir toplum insa etme fikridir.'*!

Fazlur Rahman’in dinin veya Kur’an’in Ogretilerinin sosyal hayatla dogrudan
iligkilendirilmesi, onun dinamik yapisina yaptig1 vurgudan ileri gelmektedir. Dinin ayni
minval iizere sosyal hayatla bu sekilde bagdastirilmasi fikri Farabi’de de mille kavramiyla
kendini gdstermektedir. Fardbi’nin tasavvurunda din medeni ilim kapsaminda degerlendirilen
pratik bir olgudur ve sosyo-politik bir isleve sahiptir. Din, insanin kendisiyle veya diger
insanlarla olan iligkilerini diizenleyen fiilleri konu edinir ve adaletin nasil tahsis edilecegini
ongoriir.'*? Dolayisiyla Fazlur Rahman’mn din kavramini medeni isleviyle ele almasi, onun
Farabi’nin bu konuya dair goriislerinden ciddi sekilde etkilendigini géstermektedir.

Din, kelime anlamu itibariyla “hayatin kaynagina giden yol” demek olan seriatin takip
edilmesidir. O yolu takip edecek olan da insandir. Seriat teorik kurallar biitiiniinden ibaret
olmak yerine ruhi, zihni ve fiziki her tiirli bireysel ve sosyal olgulari bir biitiin olarak ihtiva
etmektedir.'”® Kur’an da, hayatim bu yénde dogru bir sekilde idame ettirebilmesi amaciyla
insan igin bir rehber olarak indirilmistir. Izlemesi gereken yolda nasil davranilmas gerektigini
salik veren bir rehberi, muhatabinin anlamamasi ise diisiiniilemez.

Vahyin anlasilmas1 fikri Hz. Peygamber’den sonraki donemin hemen akabinde
giindeme gelmistir. Vahyin ya da seriatin izahinda Kur’an ve Siinnet’e basvurulmus, ancak
sonraki nesillerin ihtiyacglarini karsilamada mevcut kaynaklar yeterli gelmeyince ilim ve
anlayis ya da kavrayis prensipleri dikkate alinip benimsenmistir. Islom’m ilk devirlerinde
fikih, kelam, tefsir gibi ilimler bu anlama kaygisiyla gelistirilmistir.!** Fakat ebedi mesaja
sahip olan ve her asirdaki insana hitap eden Kur’an’t anlamada sadece ge¢mis asirlardaki
faaliyetlerin bugiine ¢6ziim sunmasi beklenemez. Allah’in kelami siirekli gelismekte olan

bilgi silsilesi yoluyla her defasinda yeniden tefekkiir edilmeli ve anlamlandirilmalidir. Elbette
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bu, Kur’an’t yeni bilgilere uydurma olarak degil, yeni bilgileri ona gore degerlendirme
seklinde anlasilmalidir. Zira Kur’an’m ebedilik vasfi bu sekilde gerceklige tasinabilir.'*>

Diisiiniiriin Kur’an veya Siinnet ile ilgili miildhazalarinin temeli esasen Islam dininin
mesajinin ebediligine dayanmaktadir. Bu diisiince onun dini verileri anlama bigimine
dogrudan yansimistir. Siinnet kavrami onun tasavvurunda Hz. Peygamber’in séz ve
uygulamalarindan ziyade, nebevi siinnetin sonraki nesiller tarafindan yorumlanip
uygulanmasini ifade etmektedir. Yani Islam’in dinamizmi fikri onun niibiivvet telakkilerinde
de yasayan siinnet olarak karsilik bulmustur. Bu manada icma, Islam diisiincesinde, yasayan
siinnetin metodik karsilig1 olmustur. '%

Fazlur Rahman Kur’an’in veya dinin ana gayelerini belirlemeye caligirken Kur’an’
Hz. Peygamber’in vahiy yasantilarinin bir belgesi olarak tasavvur etmektedir. Kur’an ve
Siinnet birbirine bagli oldugundan Peygamberin yasantisinin merkezinde Allah’in birligi yani
tevhid, adalete dayali sosyo-ekonomik nizam ve ahiret inanc1 yer almaktadir. Onun tebliginin
0zl iyi anlasilirsa dinin de insan hayatinda nasil ve ne derece kapsamli bir rol iistlenecegi
ag13a ¢ikacaktir. Islam tarihinin ilk ddnemlerini bu dogrultuda dikkatli okumak 6nemlidir. Hz.
Peygamber’in Mekke ile Medine’de iizerinde durdugu hususlari yani vahyin mahiyetini ve
gerceklige gore hitabin1 kavramak esastir. Mekke donemindeki vahiyler ¢ogunlukla iman
esasina dayanirken Medine’de artik ahlak anlayigina dayali sosyo-politik bir diizenin ingasiyla
ilgili hiikkiimler agirlik kazanmistir. Boylece Hz. Peygamber’in yasantisiyla ilgili yukarida
deginilen ii¢c ana unsur tedrici bir tarzda Islam toplumunun karakter yapisini olusturmustur.
Bu da demek oluyor ki; Kur’an’in ana hedefi tevhid merkezli bir inancin etrafinda kiimelenen
ahlaki ve adaletli bir toplum yaratmaktir. !’

Islam’1in temel dgretileri dogrudan bireyin diinya hayatindaki davranislariyla ilgilidir.
Somut gercekligiyle diinya hayatini bu oOgretilerle donatabilmek icin Allah’in veya Hz.
Peygamber’in mahiyetinin zihnimizdeki tasavvurunu goézden gegirmek onlar1 hayatimizin
neresine koyacagimizi belirleme agisindan Onemi haizdir. Burada kutsallik cergevesinde
askmlik ve ickinlik kavramlar1 6ne ¢ikmaktadir. Islam diisiincesindeki Allah’in birligi ve
yiiceligine yapilan vurgu onu tamamiyla askinlastiran bir teolojik kabule doniigmiistiir. Ancak
bu yargi Kur’an’in genel ruhuna uymamaktadir. Ciinkii Kur’an dikkatle incelendiginde tabiat
olaylari, beseri olgular gibi bircok siire¢ Allah ile iliskili sekilde one g¢ikmaktadir. Bu,

Allah’1in sadece agkin degil, ickin oldugunu da gostermektedir. Allah fikrine karsi nazari ve
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olgusal bir yaklagim benimsemek, O’nun evrenle iligkisini koparip anlamini Stelemeye sebep
olur. Bilakis Allah bir olgu degil, her seye anlam kazandirip onlara nizam verendir.
Dolayisiyla Allah devreden ¢ikarildiginda anlam, amag¢ ve diizen de ortadan kalkar. Bu da
bireysel ve toplumsal kisiliklerin tahribine yol agar.!*3

Miitefekkirin Kur’an’in ana konular1 arasinda ele aldigi Allah, peygamberlik, insan,
tabiat ve toplum gibi kavramlara dair agiklamalarinin amacini iyi saptamak gerekmektedir.
Zira o, din igerisindeki belli basli kavramlara yiiklenen anlamin son derece 6nemli oldugunun
farkindadir. Ciinkii dinin hayata pratik olarak yansimasi evvela kavramsal bir sistemin zihin
mekanizmalar1 tarafindan hazmedilmesiyle gerceklige kavusmaktadir. Diisiliniir, bilhassa
Allah’a iligkin miilahazalarinda, zihinlerde olanin diizeltiimeden uygulamalarin da islah
edilemeyeceginin altin1 ¢izmis bulunmaktadir. Fazlur Rahman’a gore Allah Kur’an’da
islevsel bir varlik olarak anlasilmaktadir. Allah’1 yaratict ve amacl bir irdde olarak gormek,
O’nu insana veya tabiata rakip bir fail konumundan uzaklastiracag i¢in din ile insan hayatini
daha uyumlu hale getirecektir. Bu noktada evrenin varlig1 ve isleyisi ilahi bir emre ve kudrete
isaret eder. Evrenin isleyisini gézlemledigimizde kenarda duran degil, siirekli yaratma halinde
bulunan dinamik bir Allah fikrine ulasiriz. Insanin dine dair tutumu da bu fikirle
aydinlanmaktadir. Insan, kanunlara uygun ve diizenli bir sekilde meydana getirilen evreni
gbzlemleyerek her seyin bos bir cabadan ibaret degil, aksine insanin orada ideal bir diizen insa
etmesi icin elverisli bir ortam sunma amacinda oldugunu anlar. Bu biling, insan1 evreni ahlaki
hedefleri i¢in kullanmaya yonlendirmelidir. '’

Fazlur Rahman’in Kur’an’daki Allah’, siirekli yaratma halinde olan aktif bir yaratici
olarak ifade etmesi, bizlere Ibn Riisd’iin Allah-aAlem iliskisine dair goriislerini
hatirlatmaktadir. Zira o, Farabi ve Ibn Sina gibi yaratma olayini sudir teorisinden ziyade,
stirekli yaratma tasavvuruyla agiklamaktadir. Bu tasavvur, alemin kadim varlik olan Allah’tan
ne sekilde meydana geldigini tespit etmeyi amaglamaktadir.

Ibn Riisd yaratma tasavvurunu ve kadim ile hadis arasindaki iliskiyi insan aklii ikna
edecek bicimde agikliga kavusturmay1 hedeflemektedir. Ciinkii alemin kadim mi ya da hadis
mi olduguna yonelik tartigma bir paradoksa yol agmaktadir. Celiskiye diismeden herhangi bir
thtimali kabul etmek imkansiz goriinmektedir. O halde dlemin mutlaka bir yaratici failinin
bulundugu gerceginden yola ¢ikarak miimkiin varlik olan alemin fiilen var olmasindan 6nce
kuvve halinde bir ilk madde (heytla) bulundugunu kabul etmek gerekir. Bu ilk maddenin
gercek varliga sahip olmasi i¢in, onu siretle birlestirecek olan bir failin varligi zorunlu

olmaktadir. Bu birlesme ancak mutlak ve siirekli fiil halinde bulunan Allah tarafindan
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gergeklestirilebilir. En yetkin varlik olan Ilk Sebep yani Allah’in fiilleri ve eserleri siirekli
olduguna gore onun yarattiklarinin da bosluktan varliga ¢ikmasi, diger bir deyisle 6nceden
bulunmayip sonradan varliga getirilmesi diisiiniilemez. Her ne kadar Allah ile alem arasinda
bir sebep-sebepli iligkisi s6z konusu olsa da bu iliski sebeplinin her zaman olmasini gerekli
kilmayan basit bir iliski degildir. Ote yandan Allah sadece varligi meydana getirmekle sinirli
kalan bir fail olamaz. Onun, varliklar lizerinde her zaman bir etkisi ve fiili vardir. Kisaca onun
eseriyle olan iligkisi siirekli olarak aktifligini korumaktadir. Ciinkii Allah’in sadece varligi
degil, fiili de ezeli ve ebedidir.?*

Muhammed ikbal’in Allah-Alem iliskisine yonelik fikirlerinin de Fazlur Rahman
lizerinde etkili oldugu goriilmektedir. Ikbal, Kur’an’da alemin yaratilisiyla ilgili ayetlere atifta
bulunarak kainatin iradeli bir fail tarafindan belirli bir maksatla meydana getirildigi sonucuna
ulagmistir. Kéainat, siirekli bir degisim ve gelisim igerisindedir. Ondaki bu hareket, insanin
benligini de yeni formlara doniistiirmesini isaret eder. Kur’an’in baslica amaci da insana Allah
ve evrenle olan iligskisinin suurunu hatirlatmaktir. Madde alemi hakikatin sembolik bir bigimi
olarak insanin ruhani benligini canlandirmay1 gaye edinir. Tabii hadiselerin mahiyetini
tefekkiir yoluyla kesfeden insan, mecazi goriiniimlerden yola ¢ikarak hayata gercek bir nizam
verme bilgisine ulasir. Goklerin ve yerin bir hikmete binaen yaratildigina dair vahyi bilgi,
saglam akla sahip bireyler icin bir rehber vasfindadir. Insan, siirekli hareket halindeki hayatin
akisi icerisinde hakikatle olan baglantisini akil ve duyuyla tesis edilmis bir ilimle muhafaza
edebilir. 2!

Fazlur Rahman yukarida bahsettigi dinin veya Kur’dn’in ideal bir diinya diizenine
dayandig1 prensibini Islam kelimesi ile bagdastirmaktadir. Nitekim Islam kelime olarak bizzat
kendi icerisinde ideal bir diinya diizeninin dayandigi prensibi icermektedir. Diisiiniiriin diinya
goriisii de onun Islim anlayisiyla baglantilidir. Islam kavrani manasi itibariyla giivende
olmak, tam ve biitiin olmak ile pargalanmamak gibi ifadeleri ¢agristirmaktadir. Buradan
bireyin yaraticinin kanunlarina giivenip ona teslim olmasi ve boylece biitiinliiglinii korumasi
fikri anlasilmaktadir. Kur’an’in perspektifinde tabiat da Allah’in irddesine teslim oldugu i¢in
Miisliiman olarak one cikar. Tabiat nasil ki Allah’in kanunlarina uydugunda diizenli ve
sorunsuz bir sekilde varligi siirdiiriyorsa, insan da aynen tabiat gibi o diizeni saglayarak
bireysel ve toplumsal ydniiyle tahrip olmaktan korunabilir.?%?

Kur’an’da pek ¢ok ayet tabiatla iligkilidir. Tabiatla Kur’an’in bu denli yogunlukta

20 Hiiseyin Sarioglu, /bn Riisd Felsefesi, Klasik Yaymlar1 (4. Bask1), Istanbul 2012, s. 184-191.
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birlikte vurgulanmasi alelade bir durum degildir. Yine tabiat ile insan arasinda da istikrarla
ilgi kurma sodylemleri dikkat cekmektedir. Bu iligkiler biiyiik oranda insan1 Allah’a inanmaya
yonlendirirken ayn1 zamanda insanin tabiattan neler edinebilecegi ve hayatini istenilen
diizeyde siirdiirebilmek i¢in onun varligini nasil kullanacagina isaret etmektedir. Bunun en
bariz Ornegi, tabiattan bir sey elde edebilmek i¢in dnce tohum ekmek ve onun fidanini
beslemenin gerekliligidir. Burada sebeplilik ilkesinin alt1 ¢izilmektedir. Kainat tabii siireclerle
isler ve her sey bir 6lcii ve diizene sahiptir. Higbir sey kendiliginden ger¢eklesmemektedir.?%?
Insan fitrat1 veya toplum bilimi olan politikayla ilgili fikirler one siiriiliirken kainatin
mekanizmasiyla baglant: kurma metodu Islam felsefesi tarihinde gérmeye alisik oldugumuz
bir durumdur. Bu husus en belirgin sekilde Farabi’nin diisiincelerinde 6ne g¢ikmaktadir.
Farabi, erdemli toplumu alemin kii¢iik bir modeli olarak tasvir eder. Makro kozmos olan
alemin pargalar1 arasinda tabii bir uyum, irtibat ve diizen bulunmaktadir. Aradaki bu
birliktelik sayesinde parcalar1 veya fiilleri ne kadar ¢ok ve ¢esitli olursa olsun alemde bir
kargasa yer almamaktadir. Bir mikro kozmos niteliginde olan toplum igerisinde de tipki
makro kozmosta oldugu gibi bir uyum ve diizen saglanmali ve alemin miidebbiri olan
yaraticinin kanunlar1 6rnek almmmalidir. Ancak bu sekilde istenilen uyum elde edilebilir.2%
Fazlur Rahman’da da benzer fikirler dikkat ¢ekmektedir. Ona gore Kur’an’in evren
hakkindaki temel 6gretileri, evrenin gelisip biiyliyen canli bir diizen, kozmos oldugu ve bir
oyun alani olmayip ciddiye alinmasi gerektigi fikrine dayanmaktadir. Evrendeki diizen,
Allah’in davraniglarinin bir yansimasi gibidir ve insan davraniglari i¢in de 6rnek alinacak bir
modeldir. Ahlaki hedefleri gergeklestirme gayesiyle insan, tabiatin kanunlarini arastirip
kesfetmelidir. Allah bir seyi yarattiginda yani varlik sahasina ¢ikardiginda o seyin kanununu,
gelisimi i¢in gerekli olan imkéan ve giicleri de ona yerlestirmistir. Bir seyin varlik sahasina
cikarilip sekil verilmesi “yaratma” yani “halk”, ona niteliklerini kazandirmak da “emir” veya
“takdir” kavramlariyla aciklanir. Her sey baslangicinda bi’l-kuvve olarak belli bash
potansiyellere sahiptir. O potansiyellerin gerceklesmesi de bi’l-fiil olarak meydana
gelmesidir. Takdir kelimesini geleneksel ve yaygin sdyleminden ayri bir sekilde ¢éziimlemek
gerekir. Bu baglamda olaylarin dnceden belirlenmesi degil, bir seyin sahip oldugu imkanlar,
nitelikler ve kapasite anlasilmalidir. Nitekim belirlenen olaylar degil, dlciilerdir. Kur’an
Ogretisinin dinamikligi boylece varlik diinyasini1 da kapsamaktadir. Ciinkii her seyin dnceden
belirlendigi bir evren tasavvurunda insanin 6zgiirliigli problemi kendini gosterir ve insanin

hiir iradesiyle adil bir toplum meydana getirme hedefinin bir anlami kalmaz.2%
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Insan irdde sahibi bir varliktir ve hayatin dinamik akis1 icerisinde kasith fiiller
gergeklestirir. Tabiat ile insan arasindaki en temel fark da budur. Insan varligs, bilingle ve hiir
iradeyle anlam kazanir. O mekanik degil, dinamik bir biitlinliik arz eder. Allah’in insanlar
iyiligi emredip kotiilikkten sakindirma vazifesiyle gorevlendirmesi de ancak bu sekilde
miimkiindiir. Allah her varliga kendine 6zgii bir davranig yasasi bahsetmistir. Elbette bu
ozerklik o varliklarin mutlak bagimsizliklariyla degil, yaraticinin kanunlari ¢er¢evesinde vuku
2206

bulur. “Her sey bizim tarafimizdan bir 6l¢liye gore yaratilmistir.

hususta delildir.?"’

mealindeki ayet bu

Yaratici, insan iizerinde bir zorlamada bulunmadigi gibi evrene bir diizenlilik ve
amaglilik vazifesini vererek kendi birligini vurgulamig ve hakimiyetini slirdiirmiistiir. Kainat
biitiiniiyle tevhid ilkesiyle aydinlanir. Evrendeki diizen dogrudan Allah’in birligiyle iliskilidir.
Kur’an bunu soyle destekler; “Eger onlarda (yerylizii ve gokyiizii) Allah’tan baska tanrilar
olsaydi, karmasa icerisinde olurlardi...”?® Tabiatin insanin hizmetine sunulmas: da tevhid
inancimn yeryiiziinde ikAme ettirilmesini gerekli kilmaktadir.?”” Bu anlamda Miisliiman bir
toplumun insasinda imanli ve takvali fertler zorunlu onciiller olarak yer almaktadir. Fazlur
Rahman’n diisiince diinyasinda takva, insanin kendisini muhtemel tehlikelerden korumasi ve
mahvolmaktan  kurtulmast  seklinde tanimlanmakta, Allah’in kanununu diinyada
gerceklestirmek de ancak iman, Islam ve takva birlikteligiyle olmaktadir.?!°

Allah, tabiat ve insan ayr1 ayr diizeylerde nedensel ilkelerdir. Allah arzu ettigi bir
diizenin kurulmasi i¢in insanin iradesini ve tabii nedenselligi vasita kilmistir.2!! 1ahi faaliyet
tabiat ve insan faaliyetlerini kusatir. Yani ilahi bir irade olmaksizin diger nedenlerin bir
anlam yoktur. Insanm o anlami yakalayabilmesi igin de takvali olmasi gerekmektedir.
Takvali olmak ise Aristoteles’in orta yol doktrininde anlatmak istedigi gibi bakis agisina da
denge kazandirma siretiyle gergeklesir. Bu, insanin kendi dogasin1 ve yaraticinin koydugu
smirlar1 kesfetmesiyle baslar. Insan, dogasi geregi Allah ile madde arasinda kalan orta
mertebede bir varliktir. O ne tiimiiyle 6zgiir ne de tiimiiyle acizdir, ne biitliniiyle bilen ne de
tamamen cahildir. Insana yaratilisinda verilen bi’l-kuvve bir potansiyel vardir ve o bu orta
¢izginin disina ¢ikmadan sahip oldugu imkanlar en iist diizeye kadar gelistirmelidir.?!? Dinin

yani IslAm’n temel hedefi iste budur. Insan, mahlikatin en iist tabakasinda yer alir ve o
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melekleri dahi asan bir bilgi ve fazilet donanimma sahiptir. insan bu giiglerinin farkinda
olarak Allah’1n irAdesini ahlakli bir toplum kurarak gerceklestirme vazifesini istlenmistir.?!
Sonug olarak Fazlur Rahman’a gore dinin konusu Allah, tabiat, insan, toplum ve
bunlarin birbirleriyle olan iliskilerini biitiinciil bir bicimde igermektedir. Dinin gayesi ise
yaraticinin iriddesine uygun bir insan karakteri ve toplum nizami yaratmaktir. Insanlarin,
fikirlerin, toplumlarin ve olgularin zaman igerisinde degisime ugramasi sebebiyle dinin de
pratik islevi ve fitrat1 geregi dinamizmini degisen her sarta hitapta bulunabilecek sekilde
muhafaza ettigini kabul etmeliyiz. Bu kabul, dinin yani Islam’m gayesini gerceklestirmek icin
ortaya koyulacak metodolojinin mahiyetini ve sistemini olusturmak i¢in bagvurulacak ilimlere
ya da uygulamalara referansta bulunmaktadir. Fazlur Rahman fikirlerini ortaya koyarken
Farabi, Ibn Riisd, Muhammed Ikbal gibi diisiiniirlerin ilgili konularla ilgili goriislerinden de
etkilenmis ve felsefenin kiimiilatif bilgi degeri tasiyan Ozelligini kendi c¢aligmalarina da

yansitmigtir.

2.2. Felsefenin Konu ve Gayesi
Daha once de felsefe kavraminda deginildigi {izere Fazlur Rahman séz konusu

kavramu fikirler iireten dinamik bir alan olarak gérmektedir. Felsefe, bir fikir veya tutumun
tutarli bir ifadeye donustiiriilmesi seklinde yorumlanabilir. Bu su anlama gelir; herhangi bir
kimse bir fikri benimsediginde o diisiinceler zorunlu olarak bir sistem haline biirliniir.
Diisiincenin sistemlesmesi ise bir felsefe ortaya cikarir. Yani 0yle ya da boyle sistemli her
fikir mekanizmasi netice itibariyla bir felsefedir. Bu noktada felsefeye karsi itirazlarda
bulunup onu reddetme amaciyla One siiriilen disiinceler dahi felsefeden uzak
kalamamaktadir.'*

Diisiiniiriin felsefe anlayisi yeni bir sistem kurmaktan ziyade filozoflarin fikirlerini
yorumlama ve tenkit yapma seklinde belirginlesmistir. Bu baglamda Fazlur Rahman felsefeye
dair yorumlarini, islam felsefesi disiplini ¢ergevesinde ortaya koymay1 amaglamaktadir. Bunu
yaparken o, Islam diisiincesine ait ilimleri biitiinciil bir bakis agistyla ele alir ve kelam, fikih,
tefsir gibi ilimlerin metodolojisi ve tarihi siireci iizerinde sik sik degerlendirmelerde ve
karsilastirmalarda bulunarak felsefeyle bu sekilde baglant1 kurmak ister. Esasen bu onun daha
sonra deginilecegi lizere felsefeyi dini hakikatlerden ayr1 gérmediginin bir isaretidir.

Islam diisiincesindeki felsefi hareketlerin temeli kelAm ilminin olusum dénemleriyle es
zamanl olarak kabul edilir. VIII. ylizyilda Yunan felsefesine ait eserlerin Arapga’ya terciime

edilmeye baslanmasiyla Isldm felsefesi de bir disiplin olarak tohumlarmi serpmeye
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214 Rahman, Islami Yenilenme Makaleler I, s. 97.



50

baslamistir. Isldm felsefesi, beslendigi ilk kaynaklardan dolayr Helenistik bir karaktere
sahiptir, ancak elbette bu durum onun tamamen Antik Yunan felsefesine ait birtakim
fikirlerden ibaret oldugu anlamina da gelmemektedir. islAm dininin yapisal niteliklerini
olusturan doktrinler, IslAm felsefesinin temel tas1 olma 6zelligine sahiptir. Felsefenin ana
konular arasinda yer alan metafizik ile ilgili diisiinceler serdedilirken bunun sinirlar1 islam’m
otoritesine tabi olmustur.?'

Diisiiniir, Isldm diinyasindaki felsefe disiplininin biitiiniiyle yabanci kaynaklarin
aktarimi seklinde basitlestirilemeyecegini sdylerken, diger yandan Miisliimanlarin felsefe
alanindaki geri kalmishigina da vurgu yapar. Miisliimanlar, Islami bir diinya goriisiiniin
sistemli ve agik bir bigimde ortaya konulmasinda ne yazik ki tam bir basar1 elde
edememislerdir. Ibn Sina, Ibn Riisd gibi Aristocu filozoflarm ve Ibn Arabi gibi
mutasavviflarin 6zgiin birer sistem inga etmeleri elbette ¢ok onemlidir, ancak gerek Aristocu
sistem gerekse sOfilerin sistemi biitiiniiyle Kur’dn’1 hareket noktasi olarak almadigindan
Miisliimanlar her iki diinya goriisiine de uzun vadede sahip ¢ikamamislardir. Oysa dogru olan
metot, Kur’an’in anlayisindan yola ¢ikarak bir diisiince sistemi insa etmektir. Bu gorevin
yerine getirilmesinde felsefe milkkemmel bir firsat olarak karsimiza ¢ikmaktadir, ancak Islam
diisiincesinde felsefi disiplin, 1ay1k oldugu sekilde anlasilamamuistir. Zira Islam medeniyetinin
en parlak zamanlari felsefi diisiince araciligiyla yasanmis ve Islam medeniyeti Bati
diisiincesini dahi etkileyerek asirlar boyunca etkisini siirdiirmiistiir.!®

Ik olarak Ibn Sina’nm ileri siirdiigii mesriki hikmet fikrinin Fazlur Rahman iizerinde
de etkili oldugu sdylenebilir. Sistemli ve tamamen Islami gelenekten hareket edilerek &zgiin
bir Dogu hikmeti ortaya koymay1 hedefleyen bu tabir Ibn Tufeyl (6. 1185) ve Siihreverdi gibi
filozoflar tarafindan da ele alinmistir. Felsefeyi bagimsiz bir disiplin olarak tahayytl edip o
diisiincenin istenilen ideali gergeklestirmek i¢in bir ara¢ olacagini kabul eden Fazlur Rahman,
bu hususta Kur’an’1 temel almaya biiyilk 6nem vermektedir. Ona gore etkili ve yararl bir
felsefl disiplin ancak bu dogrultuda kurulabilir. Kur’an’in ¢ikis noktasi segilerek bir felsefe
ortaya koyulabilecegi diisiincesi ayni zamanda felsefenin tamamen Bati1 kaynakli bir ilim
oldugu yoniindeki diistinceleri de reddeder niteliktedir.

Felsefe mutlak anlamda bagimsiz bir diisiincedir ve bu bagimsizlii onun insan
hayatinin biitiin sathalarini ve alanlarini incelemesine imkan tanimistir. Miisliiman filozoflar

hareket, mekan, ruh, bitkiler, astronomi, matematik, metafizik, misiki ve tip gibi insani her
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tirli verileri ¢aligmalarina konu edinmistir. Kisacast mantiksal diisiincenin yahut akil
yiiriitmenin sz aldig1 her saha, felsefenin de kapsamu igerisine girmistir.!”

Islam felsefesindeki birtakim goriisler, keldm alaninda tartigilan bazi teolojik
problemlerin filozoflar tarafindan tenkit edilmesiyle ortaya konmustur. Filozoflarin bu
dogrultuda ilgilendikleri oncelikli konu varlik problemi igerisinde degerlendirilen Allah ve
alem iliskisidir. Filozoflar zat ve varlik nazariyesine dayanarak Allah ile alem arasinda bir
ayrim oldugu sonucuna varmiglardir. Allah, kendi zatiyla var olan ve varligindan baska
herhangi bir sifata ihtiya¢ duymayan basit Varlik’tir. Onun varlig1 zorunludur. Onun diginda
var olan her sey ise varligi Allah’a muhtag olmasi sebebiyle miimkiindiir.?'® ibn Sina zorunlu
varligt mimkiin varliktan ayiran en temel Ozelligin sebeplilik oldugunu vurgular. Zati
bakimindan miimkiin olan her varlik, varlig1 i¢in bir illete bagli olmak zorundadir. Bu durum
ayn1 zamanda varlik-méhiyet ayrimma da dayanak teskil etmektedir.>!

Alemin ezeliligi tartismasi da Allah-alem iliskisine dayanan ve felsefeyi mesgul eden
bir diger konudur. Islam filozoflar1 felsefenin alemin ezeli oldugu goriisiinii savunurken bu
fikri Yeni-Platoncu sudlir nazariyesinden yola ¢ikarak yaratict ve hareket ettirici bir kaynaga
yani Allah’a dayandirmis, bdylece Aristocu nazariyenin aksine Islim akidesine paralel bir
goriis ileri siirmiiglerdir. Plotinos’un gercegin nihai sebebi olarak yorumladigi Bir, Islam
felsefesinin tevhid ilkesiyle biitiinlesmistir.??’ Aristoteles felsefesinde tiim varliklarm en
iistiinde konumlandirilan ve onlara hareket etme giicii veren ilk muharrik anlayisi, varliklarin
ilk ilkesini agiklamasi1 bakimindan kabul gorse de, onun hareketsiz bir varlik oldugu
diisiincesi tartismalara neden olmustur.??! Fazlur Rahman filozoflarin tek olan bir yaraticiya
ulagsmis olmalarini yeterli gérmez ve sadece ilk muharrik olarak vasiflandirilip statik bir
durum arz etmesini Isldm’daki ulfihiyet anlayisiyla bagdastirmaz. Ciinkii Allah “Her an ayr
bir istedir.”???> Oysa Aristoteles’in &ne siirdiigii ilk muharrik anlayisi, Allah’1 alemde her an
meydana gelen hadiseler iizerinde etkisiz hale getirmektedir.?>® Yine de Aristoteles’in Allah
hakkinda yerinde tespitleri vardir. Aristoteles Allah’t bir ordu kumandanina benzetir.
Komutan nasil ki diger askerler arasindan siyrilip o orduya bir diizen getirme ve orduyu bir
arada tutma islevini temsil ediyorsa, Allah’in da alemle iliskisi bu sekildedir. Boylece Allah

hayatin gidisatina ve evrenin isleyisine anlamlilik kazandirir. Fazlur Rahman, Allah ile dlem
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arasindaki iliskiye deginirken bu fikre katildigini gosterir.?** Diisiiniiriin, Allah’in her an ayri
bir iste oldugunu belirten ayete vurgusu, Muhammed Ikbal’in gériislerini cagristirmaktadir.
Onun da Allah’m alemle iligkisinin pasif degil, aktif oldugunu agiklarken bu ayeti hareket
noktasi sectigini gérmekteyiz.>*>

Felsefenin ele aldigi konulardan bir digeri de ruh ve beden arasindaki ayrimdir.
Filozoflarn insan1 diialist bir yapidadir ancak Islam filozoflari, insan1 daha ¢ok ruhani
nitelikleriyle ele almaktadir. Bu tercih onlarin ahiretteki saadeti de ruhani mahiyette
gormelerine etki etmistir. FArabi ve Ibn Sina gibi filozoflar &ldiikten sonra bedenin tekrar
diriltilmeyecegini, yalnizca ruhlarin devam edecegini savunmustur. Farabi’nin bu hususta 6ne
stirdiigii farkli ve dikkat ¢eken nokta ise onun 6liimden sonra yasamaya devam edecek olan
ruhlarin yalmizca istiin kisilikli insanlara ait oldugunu benimsemesiydi. Ona gore nefisleri
yetkinlesmemis ve varligini siirdiirmek icin bir maddeye ihtiya¢ duyan kisilerin bedenleri yok
oldugunda ona bagli olan ruhlar1 da varligin siirdiiremez.>*

Ruh/nefis veya akil ile baglantili olarak felsefenin temas kurdugu alanlar arasinda
vahiy nazariyesi yer almaktadir. Islam filozoflarma gore peygamberlerin ilahi bir kaynakla
ittisal kurmalar1 bagh basina metafiziksel bir muhteva teskil etmektedir. Vahyin mahiyeti,
gerceklesme imkani, askin olanla beser arasindaki zihinsel iletisimin hakikati, filozoflar
mesgul eden en dnemli konular arasma dahil olmustur. Farabi ve Ibn Sina basta olmak iizere
bircok Islam filozofu niibiivvet problemini insan nefsinin bilissel tabiati iizerinden akillar
teorisi vasitastyla temellendirmistir.’?’” Bu konu sonraki béliimlerde daha detayli ele
almacaktir.

On dokuzuncu yiizyilin ortalarina gelindiginde Islam felsefesi gelenegi, Seyyid
Ahmed Han (6. 1897), Cemaleddin Afgani (6. 1897), Muhammed Abduh (6. 1905) gibi
modernist disilinlirler tarafindan siirdiiriilmiistir. Bu distiniirler, toplumsal ve dini
problemlere ¢6ziim getirebilmek amaciyla felsefl fikirler beyan etmislerdir. Bu fikirler de
genel itibartyla egitim, ictimal diizen, siyasi 1slahat, yonetim gibi birgok unsuru
barindirmaktadir. Fazlur Rahman ihyacilik veya modernistlik akimlari ile gergeklestirilmeye
calisilan gayeleri felsefi sistemle alakali degerlendirerek bu diisiincelere karsi yoneltilen asiri
tepkilerin, Miisliimanlar agisindan olumsuz sonuglara yol actigini diistinmektedir. Felsefi

faaliyetler Islam iilkelerinde egitim, sosyo-politik kurumlar dahil olmak iizere pek ¢ok alanda
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terakkiye vesile olmustur.??® Bilhassa egitim alaninda felsefenin yadsinamaz bir etkisi vardir.
Felsefe gelenegini egitim miifredat: igerisine ekleyen ve bu alanda arastirmalar tesvik eden
iilkeler daha giiclii kisilige sahip ve akademik donanimi yiiksek bireyler yetistirmede ¢ok daha
basarili olmuslardir. Bunun en iyi 6rnegi felsefesinin zirveye ulastign dénemdeki Iran’dir.
Iran, egitim kurumlarinda felsefeye onem vermesi sayesinde daha iyi miigtehid Alimler
yetistirmistir. Bu da gostermektedir ki; felsefenin en 6nemli islevleri arasinda kaliteli insan
yetistirme misyonu yer almaktadir.??® Fazlur Rahman’i Iran drnegini vermesi bu konuda M.
Ikbal’in fran’da Metafizik Ilimlerin Tekamiilii adli galigmasim akla getirmektedir.

Insanin dzgiirliigii, sorumlu tutulmasi, felsefenin sorunlar1 arasinda yer alan derin
konulardir.*° Ahlak felsefesinin dznesi olan insanin erdemli davramslar gelistirebilmesi ve
ahlaki gorevlerini yerine getirebilmesi zihinsel bir tutumla dogrudan baglantilidir. Felsefedeki
orta yol doktrini, akil ve ahlak arasindaki denge ile agiklanmstir.?3! Miisliimanlar agisindan
da ahlak saglhi, zihinsel saglikla esdegerdir. Oyle ki, islam geleneginde hikmet kavrami hem
felsefeyi hem de tibb1 tanimlamaktadir.*?

Ahlak meselesi hem klasik donem hem de modern donemdeki felsefeyi diger pek ¢ok
konudan daha fazla ilgilendirmistir. Ahlakin dogrudan insanin varolugsal sorulariyla olan
baglantis1 bu ilgiyi artiran en belirgin seydir. Ote yandan ahlak sadece insami ilgilendirmesi
itibartyla tek yonlii bir disiplin degildir. O, ayn1 zamanda insanin Allah ile olan iligkisini de
konu edinir. Bu sebeple felsefede ortaya konulan Allah tasavvurlar1 da ahlak felsefesine etki
eden en O6nemli unsurlardandir. Filozoflarin Allah’1 oncelikle bilissel bir delille agiklamaya
girismesi Fazlur Rahman’in filozoflar1 elestirdigi bir husustur. Oysa diislinlire goére Allah’in

233 [bn Teymiyye nin

her seyden once “emreden ahlaki bir varlik” olarak diistiniilmesi gerekir.
de filozoflara siddetli elestirilerde bulundugu noktalardan biri budur. Ona gore insan hayatinin
temel hedefi salt bilgisel arastirma veya mistik bir ask degil, yaraticinin buyruklarin1 yerine
getirmektir. Allah tasavvuru kognitif bir ugrasin 6tesinde anlagilmalidir. Filozoflar her ne
kadar Allah’in askinligin1 korumaya c¢aligsalar da, onlarin hakikate akilc1 yaklagimlari insan
merkezli oldugundan ahlaki buyrugun mutlak karakteri arka plana itilmistir.?3*

Fazlur Rahman’in felsefeye yiikledigi anlam, soyut metafiziksel ugraslardan ziyade,

onun bizzat insanin diinyevi hayatina somut bir katki saglamasina yoneliktir. O rasyonalist

228 Rahman, Isldmi Yenilenme Makaleler I, s. 100-101.

229 Rahman, Isldm ve Cagdaslik, s. 151.

230 Rahman, Islami Yenilenme Makaleler II, s. 27.

231 Rahman, Islami Yenilenme Makaleler I, s. 37.

22 Rahman, Islam Geleneginde Saglik ve Tip Degisim ve Kimlik, s. 163.

233 Aydin, “Fazlur Rahman’m Islam Felsefesi ile Tlgili Goriisleri”, s. 152.

234 Rahman, Isldmi Yenilenme Makaleler 1V, s. 136-140; ibn Teymiyye, Kitdbii’'n-Niibiivvet, thk. Abdiilaziz b.
Salih et-Tavyan, Edvaii’s-Selef, Riyad 2000, s. 406-407.
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oldugu kadar en ¢ok insana ve ahlakina vurgu yapmasiyla da aymi zamanda realist bir
diisiiniirdiir. Bu yiizden o, ahlaki pek ¢ok konunun merkezine alir. Islami ilimler sahasinda
kelam ve fikih gibi disiplinler arasinda ciddi bir baglanti kopuklugunun olugmasi ve
birbirinden bagimsiz alanlar haline gelmelerinin sebebi esasen sistemli bir ahlak ilmi (etik)
olusturulamamasidir. Ahlak ile ilgili yapilan ¢alismalar Antik Yunan felsefesine odaklanarak
dini ilimlerden uzak kalmistir. Eger bagimsiz bir disiplin olarak ahlak ilmi gelistirilebilseydi,
toplumun ameli sorunlarina ¢ok daha rahat ¢dziim bulunabilirdi.?*>

Bagimsiz bir ahlak kuraminin ortaya ¢ikmamasi, insan aklinin iyiyi ve kotiiyll bilip
bilmemesi problemiyle de alakalidir. Kelam ilmi g¢ercevesinde tartismalara neden olan bu
konu felsefenin de giindemindedir. Dogru veya yanlisin rasyonel olarak arastirilmasinin
miimkiin olup olmayacagi insan davranislarinin hiir olup olmamasiyla iliskilendirilmistir.
Islam diisiincesinin kelam ve fikih ile ilgili tartismali nazariyeler iirettigi donemlerde bu
konuda determinist bir bakis agis1 hakim olmus ve insanin, davraniglarin faili oldugu fikri
ozellikle Es’ari tarafindan reddedilmis ve biitiin olaylarin dogrudan Allah tarafindan
yaratildig1 iddias1 benimsenmistir. ibn Sina gibi filozoflar ise yaratilmis olan her seyde kuvve
halinde bir imkan ve giiclin oldugunu, bu giiciin insan iradesiyle fiiliyata dokiiliip {iretildigini
savunmaktadir. Imkanlar ve fiiller arasindaki bu iliski Fahreddin Razi tarafindan orta bir
tutumla ifade edilmistir. Razi sdyle diisiiniir: Imkanlar fiili varlik i¢in hazir bulunurlar ancak
onlarin meydana gelisi Allah’in var etmesiyle gergeklesir. Boylelikle dini tutumun otoriter
etkisiyle, fiillerin Allah tarafindan gerceklestirildigi fikri felsefe i¢in de bir kabul haline
gelmistir. Ancak zaten var oldugu diislinlilen fikri ayrim sadece kavramlarin retoriksel
cercevede ifade edilis tarzindan kaynaklanmaktadir. Yoksa filozoflar da 6zii itibariyla fiillerin
Allah’a dayandigim reddediyor degildir.?3

Islam diisiincesinde bilhassa bireysel ve toplumsal ahlak bazinda gerceklestirilmek
istenen 1slahat hareketlerinin ¢ikis noktasi entelektiiel ve elestirel diisiinme bi¢imi yani bir
baska deyisle felsefe olmustur. Muhammed ikbal gibi dini diisiinceye canlilik kazandirmak ve
ictimai deformasyonlar1 diizeltmeyi amaglayan modern diisiinlirler bu anlamda felsefenin
aktaricist olmustur. Cagdas Islam diinyasinda felsefenin iizerinde durdugu en dikkat cekici
konu siyasettir. Zira Antik Yunan felsefesinde Platon, klasik Islam felsefesinde de Farabi’den
bu yana metafizik, ahlak ve siyaset hep i¢ ice olmus ve devlet yonetim seklinden toplumsal
diizenin formatina kadar pek c¢ok fikir ortaya atilmistir. Bu minvalde siyasi politikalarin
birinci derecede etkiledigi dallardan biri de felsefedir. Devletlerin diisiiniirlere yonelik

tutumlar tefekkiire ket vurmak seklinde olmustur. Toplumsal bir reform gergeklestirmek

235 Rahman, I:sldmf Yenilenme Makaleler I,s. 119-120.
236 Rahman, Islami Yenilenme Makaleler II, s. 99-100.
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isteyen aydinlar ¢ogu zaman hiikiimetlerin politikalarina takilmis ve bu durum onlar
reaksiyon gosterme bi¢imi olarak birkag farkli gruba ayirmistir. Bunlar sorunlara karsi sessiz
kalma, ikiyiizlii konusma, gelenegin statiikolarindan uzaklagamama, parcaci yaklasim ve
sekiilerizme yonelme olarak tezahiir etmistir. Fazlur Rahman felsefi diisiincenin yok olmaya
yiiz tutmasina sebep olan politik uygulamalari elestirmektedir.>*” Aslinda farkl1 diisiincelere
kars1 ¢ikilmasinin altinda yatan sebepler arasinda pragmatist tavirlar vardir. Ornegin; ydnetim
sekli olarak demokrasiyi savunan ve tiranliga karsi tavir sergileyen diisiinceleri reddedenler,
genellikle otokratik yonetimin kendisine menfaat sagladigi kisiler olmustur.?3

Genel olarak ifade etmek gerekirse Fazlur Rahman’in diisiince diinyasinda felsefe,
insan faaliyetlerinden ayr diisiiniilemeyen zihni bir ¢abadir. O, insan i¢in her tiirlii eyleme
biligsel agidan bir netlik ve anlam kazandiran zorunlu bir ihtiyactir. Felsefe insandan ayri
diisiiniilemeyecegine gore insani ilgilendiren seyler de felsefenin konular1 arasina girmektedir.
Bunlar Allah, alem, insan, ruh, madde, ahlak ve siyaset olarak siralanabilir. Felsefenin Islam
diisiincesi eksenindeki gayesinin ise ayrintilar igerisinde kaybolan Islam’m &ziiniin agia
cikartilmasi ve netlik kazanmasi oldugu anlasilir. Ayrica felsefenin sadece soyut bir islevi
yoktur. O ayn1 zamanda pratik degerlere iliskin normlar ortaya koymasiyla da ideal bir insani

diizen insa etmeyi amaglar.?*’

2.3. Din-Felsefe Iliskisi Acisindan Hakikatin Birligi
Islam diisiince tarihinde vahiy kaynakli akide ile tabii aklin verilerini uzlastirma

hususunda ortaya konan cabalar neticesinde olusan ve dinin felsefl agidan ele alinmasini ifade
eden bir din felsefesi disiplini mevcuttur. Elbette bu sadece Islam diisiincesi bakimindan
degil, vahiy kaynakli ii¢ biiyiikk din bakimindan da ihtiya¢ olarak olusmus bir alandir. Bu
alanda diisiiniirleri mesgul eden konularin basinda ise dinin mi yoksa felsefenin mi 6nce
oldugu meselesi gelmektedir. Esasen s6z konusu uzlastirma eyleminin ne sekilde
gerceklestigine bakmak bu meselenin agikliga kavusmasina isaret etmektedir. ilk uzlastirma
girisimlerine baktigimizda bu ¢abanin ilk planda dinl metinlerin akli bir yoruma tabi tutulmasi
seklinde ortaya ¢iktigin1 gormekteyiz. Tabii ki bunun temel sebebi, konu itibariyla felsefenin
kendisine kat1 sinirlar koymamasiyla ilgilidir.

Felsefe, insani ilgilendiren hemen hemen her konuyu sorgulamalarina dahil etmistir.
Buna din de dahildir. Yani bu konuda felsefeye kars1 reaksiyon gosteren alan din olmustur.

Dinin felsefi agidan ele alinmasinin imkani ve mesriiyeti, tartismanin merkezinde yer

237 Rahman, I:sldmf Yenilenme Makaleler II1, s. 76-92.
238 Rahman, Islami Yenilenme Makaleler I, s. 102.
239 Rahman, Isldm ve Cagdashk, s. 44.
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almaktadir. Bu tartisma da dinin mi felsefi diisiinceden ciktig1 yoksa felsefenin mi dini
diisiinceden ¢iktig1 sorusunu giindeme getirmistir. Yukarida da dile getirdigimiz gibi felsefi
faaliyetin var olan din iizerinden gergeklestigi bilinmektedir. Bu da demek oluyor ki, din
yapist ve konulari itibartyla insant dogal olarak diislinmeye ve sorgulamaya sevk etmektedir.

Kimi aragtirmacilara gore din, felsefenin oldugu gibi diger pek c¢ok ilmin de
kaynagidir. Elbette dinin kaynak olmasindan kasit, dinin konular1 ve gayesi neticesinde insant
diger disiplinlere yonlendirmis olmasidir. Din, felsefe ve diger ilim dallarinin temel konulari
Allah, insan ve evrendir. Insam felsefe yapmaya iten de bu konularin derinligi ve birbiriyle
iligkisinin nasil gerceklestigini ortaya koymaya yonelik olusan merak duygusudur. Auguste
Comte (6. 1857), Emile Durkheim (6. 1917), Frangois Picavet (6. 1921) gibi pek ¢ok diisiiniir
de felsefenin dinden ortaya ¢iktigini kabul eder.?*°

Islam diisiincesinde dinin ya da felsefenin olusum nceliginin belirlenmesinden ziyade
Kindi, Farabi, ibn Riisd gibi diisiiniirlerin temelde vurguladig1 husus din ve felsefe arasindaki
konu, gaye ve hakikat birligidir. Farabi, ayn1 konular1 igermesi ve varliklarin ilkeleriyle ilgili
bilgi vermesi agisindan dinin 6zii ile felsefeyi aym diizlemde degerlendirir. Felsefe dogrudan
akledilen ilkelerle iligkili olmasi yOniiyle insanin anlama ve kavrama melekelerine karsi
bilginin ispat edilmesi islevine sahiptir. Dinin ise felsefenin aklen ispat ettigi ilkeler
hususunda ikna edici bir giicii vardir. Dolayisiyla bu iliski zamansal agidan felsefenin dinden
once oldugunu gostermektedir.?*' Yani felsefe bir hakikati ifade etmesinin yan1 sira aym
zamanda aklen bir gereklilik olarak da goriilmektedir.

Fazlur Rahman da din ile felsefe arasindaki ortakliklar1 vurgulayan yaklagimi
benimsemektedir. Bu yaklasimin ¢ikis noktasi, Islam ile modern yasam arasinda nasil bir
iliski kurulmasi gerektigi meselesidir. Fazlur Rahman’a gore felsefi diisiince ve vahiysel din
arasindaki ¢atigsmanin temelinde filozoflarin Allah’1 evrenin yoneticisi yerine varligi agiklayan
bir prensip olarak beyan eden Helenistik tavirlari yatmaktadir. Bu sebeple o, felsefenin
vahiysel dine dogru 6zglirlesmesini ve vahyin de felsefeyle tamamlanmasini bir yagam projesi
olarak benimsemistir.?*? Diisiiniir Islam diisiincesinde Kur’an’a dayali Islami bir metafizik
gelistirilmesini arzular ve bunu entelektiiel nitelikli bir ihtiyag olarak goriir.?**

Kur’an, ahlaki bakimdan iyi ve adaletli bir toplum yaratma hedefine ulagmay1

amaclayan dini ve ahlaki bir belgedir. Kur’an’in nazari yonleri de son derece azdir ve bunlar

240 Bayrakdar, Islam Felsefesine Girig, s. 202-205.

241 Farabi, Tahsilii's-Sadde, ¢gev. Ahmet Arslan, Divan Kitap (3. Baski), Istanbul 2013, s. 93-94.
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Istanbul Biiyiiksehir Belediyesi Kiiltiir Isleri Daire Bagkanlig1 Yayinlari, Istanbul 1997, s. 112.

23 Wan Mohd Nor Wan Daud, “Bilginin Islamilestirilmesi: Attas ve Fazlur Rahman Arasinda Kisa Bir
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Daire Bagkanlig1 Yayinlari, istanbul 1997, s. 134.
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evrenin genisligini, nizamin1 gozlemeye tesvik eden boliimlerde goriilmektedir. Dini
doktrinlerin biiyiik bir kismini iman ve amel konular teskil etmektedir. Yani Kur’ani 6greti
insan1 biitiiniiyle pratige yoOnlendirmektedir. Bundan dolay1 diisiliniiriin gergeklestirmek
istedigi asil hedef, eylem merkezli bir yonelimi saglamaktir. Islam diisiincesinde ilk fikir
ayriliklarin1 doguran ve ekollerin olusmasina zemin hazirlayan konu da bununla ilgilidir.?*
Insanin eylemlerine ve sorumluluklarma yonelik alisiimadik fikirler one siiren ve dini
konular1 metafiziksel sorgulamalara tabi tutan Mu’tezile ekolii, dogmalar konusunda tutucu
Miisliimanlarin tepkisini ¢ekmistir. Mu’tezile’nin elestirildigi en belirgin husus, akli
yiiceltmesidir. Onlara gore dini hakikatleri kesfetme konusunda akil ve vahiy esit diizeyde rol
oynamaktadir.?*’

Fazlur Rahman’a gore de iman akli bilgiden yoksun olamaz. “Kendi arzularini ilah
edinen ve Allah’m bilgisine ragmen yoldan ¢ikartti§1 kimseyi gordiin mii?”?** mealindeki
ayeti de iman bilgi sentezini vurgulamaktadir. Bilmek, imanin zorunlu gerekliligidir ve iman
da bilgi ile artar. Iman bir kalp veya kalp-zihin meselesidir. iman ile amelin ayr1 tutulmasi da
Kur’an mantigina aykiridir. Nitekim Kur’an’da iman ve amel mefhumlari birlikte geger. Iyi
amel olmaksizin tek basina imandan bahsetmek miimkiin degildir. Bu baglamda temelinde
iman olmayan davraniglari degersiz goren Fazlur Rahman’in, Allah’a ulasmada aklin yaninda
kalp ve ilhama da yer vererek iman-akil-amel biitiinliigiine vurgu yaptig goriiliir.>*” Kur’an’m
siirekli muhataplarini diisiinmeye, arastirmaya, anlamaya yonlendirmesinden de anlasilacagi
gibi, Kur’an’da akil-vahiy diializmi yer almamaktadir. Zira Kur’an’a gore insanin hem i¢
alemi hem de dig alem yani tabiat Allah’in ayetlerinin somut gostergeleridir ve bu ayetler
onlar1 takip edeni hakikate ulastirir.?*® Tabiattaki her isaretin manasini anlayabilmek i¢in de
akil ve inanma egilimi birlikte gerekmektedir. Dolayisiyla ona gore, insanin anlamlandirma
siireci akli-kalbi birlikteligi zorunlu kilmaktadir.?*°

Inang meselesi dahi olsa genel kabullere kérii kériine baglilik Fazlur Rahman’a gore
Kur’an’in diisturuna aykirt olan bir problemdir. Bu baglamda o, gelenege elestiride bulunur.
Bazi ilim adamlar1 Islam’in saf 6zii (normatif Islam) ile onun tarihi siirec boyunca cesitli
kimseler tarafindan farkli formlara biiriindiiriilmiis hali (tarihi islam) arasinda bir ayrim yapar

ve bu da gelenekgiler tarafindan olumsuz karsilanir. Ciinkii gelenekgiler tarihi Islam’
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normatif mahiyette goriir ve herhangi bir elestiriyi dogrudan dine karsi olarak algilar.
Gelenekgilik bu yoniiyle bakis agisini daraltir, tarihte olup bitenden baska bir gercege karsi
insan1 kor eder. Bu tutucu yaklasimlar ve yanlis gelenek algist da otoriteye kosulsuz baglilik
gibi akil disi durumlara kapi aralar. Dahasi, bu teslimiyet bir giice baglilikla kalmaz, her
defasinda yeni otoritelere baglilikla bir kisir dongli meydana getirir. Kur’an insanin 6zgiir
iradesine, arastirmaya, taklidi kinamaya vurgu yaparken, insanin akli saf dis1 birakmasi tam
bir celigkidir. Aslinda Fazlur Rahman gelenek karsit1 bir insan degildir. Aksine o ilmi
semerelerin aktarilip eski ile yeni arasinda bir koprii vazifesi gormesiyle ve birikimleriyle
yeni ilmi faaliyetleri beslemesi agisindan gelenege deger verir. Onun elestiriye tabi tuttugu
asil husus, gelenegin yanlis anlasilmast ve akli inkara kadar varan kutsayici asiri
tutumlardir.?>°

Gergek olan su ki; Islam diinyasinda felsefeye veya diger bir deyisle 6zgiir insan
aklinin {rettigi diisiincelere ne zaman karsi ¢ikildiysa, dinle akil ne zaman ayristirildiysa,
Islam diinyas1 her defasinda fikri bir kisirlhiga mahkiim olmus ve diinyadaki hakim giiciinii
baska medeniyetlere devretmistir. Oysa buna yol agmak Kur’an’in insan1 merkeze alan
fikrinden uzaklasmak demektir. Zira Islom’in ilkelerinin yeryiiziine yayilmas: ve ideal bir
toplum olusturulmasi, ancak evrensel diizeyde bir anlayis gelistirmeyle miimkiindiir. Akl
reddetmek ise buna engel olmak demektir. Daha 6nce de belirttigimiz gibi felsefenin Islam
dini agisindan gayesi onun dogru bir sekilde anlasilip gayelerinin akli zeminde ortaya
konulmas1 ve bu sekilde devamli bir diislinsel {iretim saglayarak dinin hedeflerini
gerceklestirmektir. Ancak felsefe layik oldugu gibi anlasilip icra edilemedigi icin 6zellikle
kat1 gelenekei gruplar tarafindan reddedici ve dislayici bir tavirla karsilanmistir.

Felsefenin 0zgiir olan insan aklinin faaliyetine duydugu giliven, kimi zaman
filozoflarin ifadelerinin dini yonden sakincali bulunmasina yol agmistir. Fazlur Rahman da,
baz1 filozoflarin dini beyanlar1 sembolik ifadeler saymalari, dlemin yaratilmasi ve cismani
hasir gibi konularda geleneksel dini kabullere aykir1 goriisler ileri siirmelerini elestirir. Ancak
ona gore, Gazali ve Ibn Teymiyye gibi diisiiniirler, filozoflarn bu eksikliklerini ortaya
koyarken degisik bir felsefenin de olabilecegini gostermeleri gerektigi halde felsefeyi
biitiiniiyle inkar etmisler ve bu durumda Islam diisiincesinin énemli bir fikri yonii adeta yok
olmustur.?!

Islam diisiincesi icerisinde teorik olarak dini otoritenin belli bir ziimreye aidiyetini
ifade eden ruhbanlik smifi yer almamaktadir. Buna ragmen pratige bakildiginda donem

donem Miislimanlar mezhepsel veya siyasi birtakim dinl baskilara maruz kalmaktan
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kurtulamamistir. Literatiirde mihne kavramiyla 6ne ¢ikan hiir diisiince karsit1 baskici sistem,
her ne kadar Hristiyanlik tarihindeki skolastik dénem kadar ciddi yanki uyandirmasa da, Islam
tarihi agisindan da bir gercektir. Diisiincenin esaretten kurtulmasini ve aydinlanmay: ifade
eden Ronesans kavrami aslinda ruhban sinifin Allah adina kendi keyfl din yorumlarini halka
ve diisiiniirlere dayatmalar1 hususunda bir baskaldir1 anlamma gelmektedir.>>?> Bu baskaldir1
hukuku ne Hristiyanlik ne de diger dinler s6z konusu oldugunda salt isyan amacini
tasimamaktadir. Aksine din ile birey arasina girerek hiir diisiinceye ket vurmaya calisan ve
bundan belli menfaatler elde eden ziimreye karsi bir eylemdir. Islam diisiincesindeki 1slahat
veya ihya benzeri hareketler de diislinceyi canlandirma ve ruhbanlifi 6nlemeye yoOnelik
cabalardir. Din ile felsefenin ¢atigmadigini savunan tezler de bu ¢abalarin bir yansimasidir.

Ibn Teymiyye gibi Selefi diisiinceyi canlandirmak isteyen alimlerin kaygisi ile
modernist diigiiniirlerin kaygis1 ortak bir atmosferden beslenerek ortaya konulmus projeleri
ifade etmektedir. Selefilik, ihya, 1slahat vb. her ne sekilde isim konulursa konulsun bu gibi
akimlar temelde Islam diisiincesinin artik eski canliigini kaybettigi, bireyin ve toplumun
hedeflenen idealden uzaklastigi ve dinin Oziinlin anlagihirh@in yitirdigi tezinden hareket
etmektedir. Dolayisiyla bilhassa cagdas dénemde Islom’in fikri bir durgunluga mahkim
edildiginin herkes farkindadir. Asil uyusmazliklar bu problemin nasil c¢oziilecegini
belirlemeye iliskin tartismalarla gerceklesmistir. Ibn Teymiyye’nin projesi de seriatin yeniden
ifade edilmesinden ibarettir. Ona gore seriat, sifinin manevi hakikatini, filozof ve kelamcinin
akli hakikatini ve hukuku i¢ine alan genis kapsamli bir kavramdir. Nakil ve akil goriiniirde
farklilik teskil etse de vahyin 6zii olan seriatla akil ayn1 hakikati ifade eder.?*® Ciinkii akil da
nakil de kesin delillerdendir ve kesin deliller arasinda bir c¢atismadan s6z edilemez.
Goriintirdeki ¢atisma epistemoloik bir problemdir ve meselelerin akli degerinin agiga
¢ikartilmastyla ortadan kaldirilir. 2>

Filozoflarin gergeklestirmek istedigi anlasma da bu sekildedir. Onlara gore felsefi
metafizik ile dinin inanglar1 biitiiniiyle esit olmamasinin yaninda ayni hakikati ifade
etmektedir. Dini hakikat, akli hakikatin kendisidir. Farabi, ibn Riisd gibi din-felsefe
uzlastirmasi yapan diisiiniirlerin vardigi nokta da budur. Ibn Riisd’e gore seriatta mevcut
olanlar ile burhanla elde edilenler arasinda herhangi bir zitlik bulunmamaktadir. Bir zitlik
oldugu diisiiniildiigiinde de seriatin yorumlanmasiyla bu celiski ortadan kalkar.?>

Hakikatin bir olusu ve akil ile vahyin ya da din ile felsefenin ortak bir amaca hizmet

252 [rfan Bayn, Isldm Diisiincesinde Felsefe-Kelam Iliskisi, Litera Yaymcilik, Istanbul 2020, s. 251.
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254 M. Sait Ozervarli, Ibn Teymiyye nin Diisiince Metodolojisi ve Kelamcilara Elestirisi, isam Yaymlari, istanbul
2008, s. 96-97.
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ettigi diisiincesinin ispati i¢in alimlerin oncelikle Kur’an ayetlerinden iktibasta bulundugunu
bilmekteyiz. Bu konuda en ¢ok deginilen husus, insan1 diisiinmeye sevk eden ayetler
olmustur. Fazlur Rahman da iyi bir Kur’an okuyucusudur ve o fikirlerini bir¢cok kez ayetler
tizerinden delillendirmektedir. “Yeryiiziinde hi¢ gezmediler mi ki, diisiinebilecekleri kalpleri
ve igitebilecekleri kulaklari olsun. Zira asil kor olan (maddi) gozler degil (basiretini

7256 mealindeki Aayeti yorumlarken o sunlar

kaybeden), gogilslerdeki kalplerdir.
belirtmektedir: Kur’an insan icin ii¢ cesit bilgiyi tesvik eder. ilki, insamin hizmetinde
kullanilan tabii ilimler; ikincisi yeryliziinde gezmek ve sahit olmayla iligkili olan tarih ve
cografya ilmi; tiglinciisii de insanin kendisinin bilgisi yani bilimsel bilgidir. Cilinkii gézler ve
kulaklarla yani gdzlem ve deneylerle icra edilen bilgi tiiri budur.?>” Buradan anlagilmaktadir
ki; dinin insan1 hakikate daveti, epistemolojik bir yap1 arz etmektedir. Akil, bilgi, deney ve
gbzlem gibi bilimsel unsurlar dini gerceklerden uzak tutulmamistir. Insan bir biitiindiir ve
onun ilgi alanlar1 da biitiinciil bir tarzda ortaya konuldugunda fayda saglamaktadir.

Kur’an, akil ile iman arasinda yakin ve net bir iligki kurar. iman, makul olmayan bir
sey degildir. Kibrit ¢Opiiniin siirtlinmesiyle alevin ortaya c¢ikmasi gibi belirli deliller
neticesinde bir varligin gézlemlenmesi de imani ifade etmektedir. Yani delil, varligin tecriibe
edilmesi, iman ise delilin muayyen bir sebebe isaret ettiginin farkina varmaktir. Determinizm
cercevesinde ortaya konan bu analoji, diislinliriin hakikati bir olarak tasavvur ettiginin
gostergesidir.”®®  Kur’an’in  insanin akliyla sereflendirildigine dair isaretleri akl
otekilestirmenin dinin gayelerinden uzaklasildigin1 resmetmektedir. Fazlur Rahman, insan
aklina ¢cok vurgu yapar ve bu hususta insan1 diisiinen hayvan olarak tasvir eden Aristoteles’in
biiylik bir hata yaptigini belirtir. Ciinkii insan hayvani hedeflerini gergeklestirmek istediginde
dahi aklim kullanan bir varliktir. Elbette insan aklini ahldki ve manevi durumunu
yiikseltebilmek amaciyla kullanmadigi siirece hayvan mertebesinde kalmaya da mahkim
olacaktir.>

Fazlur Rahman’in insan nefsine ve akla dair diisiinceleri klasik Islam felsefesindeki
nefs teorilerini hatirlatmaktadir. Insan ancak nebati ve hayvani nefsten natik nefse yiikselerek
hakikate erigebilir. Insan fitrat1 hakikate erisme hususunda bagvurulacak temel dayanaklardan
biridir. Allah, insanin istidlal ve mantiksal ¢ikarimlarina imkan vermis ve onu sadece bilgi

edinme degil, iiretme yetisiyle de donatmistir. Bazi diistiniirler fitrat kelimesinin etimolojik

anlamlarindan yola ¢ikarak dinin yaninda insan aklin1 da hakikate ulagsmada bir kaynak olarak

256 Hac 22/46.
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258 Rahman, Isldam Geleneginde Saghk ve Tip Degisim ve Kimlik, s. 46-47.
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gormiistiir. ibn Tufeyl’in Hayy bin Yakzdn veya Ibn Nefis’in Fadil bin Nétik isimli eserlerinde
de temelde vurgulamak istedigi husus budur. Akil, Allah’in bilgisine ulagsma konusunda bir
arag yani hakikate erismede bir uyaricidir.26

Islam diisiincesinde akil ile vahiy arasindaki ayrimin pratik sonuglar1 en ¢ok ilimler
siniflamasinda gdzlenmektedir. limlerin tasnifi, isldim filozoflarmin bu konuya dair risaleler
ortaya koymasiyla gelistirilerek yiizyillarca tahlil edilen 6nemli bir mesele haline gelmistir.
Din-felsefe iliskisinde varligin kesin bilgisini elde etmeye yonelik bagvurulan metotlar,
ilimleri kendi arasinda konularina veya gayelerine gore tasnif etmeyi gerekli kilmigtir. Allah-
alem iligkisi, insan varliginin mahiyeti gibi metafiziksel sorgulamalar neticesinde belli baslt
disiplinler olusmus, bunlar daha sonra akli-nakli, ser’i-felsefi ilimler seklinde farkl
kategorilere ayrilmistir.2¢!

Fazlur Rahman, ilimlerin tasnifinde herhangi bir ayrima gitmenin tehlikeli sonuclara
yol actigini belirtmektedir. Felsefenin akli ilimler kapsaminda dini ilimlerden soyutlanmasi ve
tedrisattan kaldirilmasi, Islam diinyasindaki ilmi inkisafin kesilmesine ve toplumlarmn
gerilemesine yol agan en biiyilik etkendir. Ayrica akli ilimleri din sahasindan uzaklastirmak,
Kur’an’in da esas amacindan kopmayla sonuclanmis ve dini metinler anlama ve uygulamadan
ziyade gramer ve hitabet gibi yiizeysel, mekanik ugraslara hapsedilmistir. Fazlur Rahman’in
akil ile vahyi ayirmayi tehlikeli gormesindeki maksat da buna isaret eder. Diisiiniiriin
tasavvurunda felsefenin gayesi detaylar icerisinde kaybolmus Islam’in 6ziinii aciga ¢ikartma
ve bu slretle hakikate ulasma cabasimi aktif kilmaktir. Ancak Miisliimanlarin akh
otekilestirerek ilimlerin detaylariyla oyalanmasi asil meselelere ¢6ziim getirme cabasinin
Onlenmesine yol agmis ve tam da bu gayenin aksine bir durum ortaya ¢ikmistir. Bunun
neticesinde de ezbere ansiklopedik bilgiler yiiklenen ancak o6zgiin ve etkili yeni bir
aciklamada bulunamayan bir alim modeli tezahiir etmistir.?®?> Diisiiniir bu goriislerinde
Muhammed ikbal’in fikirlerinden etkilenmis goziikmektedir. ikbal, egitim hususundaki temel
maksadi insan yetistirmek olarak goriir ve bu gayeye de ancak dinl ve sekiiler ilimler
arasindaki ikiligi gidererek ulasilabilecegini belirtir.?®* Akl esas alan bilimsel bilgi, kainatin
manasinin kavranmasi i¢in son derece gereklidir. Kapsamli bir kéinat tasviri ancak bu bilgi

264

tiiriiyle ortaya konabilir.”** Akli ilimler, hakikat hakkinda herhangi bir inan¢ yaratmaz ancak
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mevcut dini tecriibelerin verilerini tahlil ederek dogru bir sonug elde etmeye yarar.?%®

Fazlur Rahman’in diislince diinyasinda dini bir terim olan takva dahi akil yiiriitme
mekanizmasiyla esdeger olarak goriiliir. Nitekim insanin kendisi veya bir baskasiyla ilgili
dogru ile yanlis1 ayirt etme kabiliyetini bagarabilmesi i¢in bu cabay1 gergeklestirebilecegi
yetide bir zihin haline sahip olmasi gerekmektedir.?®® Insanmn diinyada ve ahirette mutlu
olmasi1 dinin ana gayeleri arasinda yer almaktadir ve mutluluga giden yol da takva kavraminda
gizlidir. Insanin mutsuzlugunun temel sebepleri arasinda onun bencilligi ve dar goriisliiliigii
yatmaktadir. Kotli vaziyetlerden kurtulmanin ve mutlulugu elde etmenin yolu akli gerektigi
gibi kullanmaktan gegmektedir. Yani akil, takva ve mutluluk arasinda belirgin bir baglanti
bulunmaktadir.?” Bu gériisler FArabi’nin mutlulukla ilgili diisiincelerini hatirlatir. FArabi’ye
gore insan ger¢ek mutlulugu ancak erdemlerle elde edebilir. Erdemler nazari, ahlaki, diisiinme
gibi kategorilere ayrilir. Nazari erdemler varliklari, onlarin mahiyetini ve en son gayeleri
ihtiva eden ilimlerdir. Bu ilimler ilk bilgileri teskil eder. Bu bilgilere de ancak diisiinme,
istidlal ve arastirma stretiyle ulagilabilir. Fikir veya inang, insanda basta bulunmayan ancak
arastirma ve 6grenme arzusunun neticesinde hasil olan meselelerdir. Her meselede aslolan sey
de, onun hakkindaki hakiki bilgiyi, ger¢egin 6ziinii elde etmektir. Elbette bunu kesin olarak
gerceklestirmek pek miimkiin degildir, ancak bu vesileyle ger¢egin kavranmasina dair gesitli
metotlar1 kullanarak hakikati arastirma bilincine sahip oluruz.6®

Fazlur Rahman, Farabi’yle ayn1 dogrultuda diisiiniir. Ona gore hakikatin bilgisini
edinme gayesini insana asilayan dinden yani dinl metinlerden gerekli cevaplar1 ¢ikarabilmek
icin akil ve ruhun ortak bir cabasinin olmasi zorunludur.?®® Insanin hakikat yolunda
erdemliligi gerceklestirebilmesi insan tabiatinin zihni ve ahlaki kutuplari arasinda dengenin
saglanmasma bagldir.?’® Insanin gercege, diisiinme melekesine sahip olmadan ulasmasi
miimkiin degildir. Insan ancak biitiin giiciiyle diisiindiikten sonra Allah insan i¢in anlamay1
miimkiin kilar ve sonrasinda yine insanin arastirmasiyla Allah ona gergegi kesfettirir. Bilgiye

I Insanm evrenin sirlarini

ulasmak, diisiinme ve arastirmanin neticesinde zuhfir eder.’
anlayabilmesi i¢in 0zgiin ve yaratict bir bilgi kabiliyetine sahip olmasi gerekir. Bu bilgi

insanin hayatini iyilestirebilmesi amaciyla tabiata hakim olabilmesi igin de sarttir. 27>
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Ozet olarak, din de, felsefe de hakikate ulasmada iki ayr1 yoldur ve ancak bir biitiin
olarak degerlendirilip islerlik kazandiginda etkili olmaktadir. Bu iki olgunun uzlastirilmasi,

akli ve vahyi bilginin kaynaginin belirlenmesiyle netlik kazanmaktadir.

2.3.1. Bilgi Kaynag Olmasi A¢isindan Vahiy
Fazlur Rahman’in eserlerinde Isldim’mn peygamberlik anlayisi, vahiy tecriibesinin

neligi ve nasilligi dikkate alinarak ortaya konmaya calisilmigtir. Bu da felsefenin bakis agist
cercevesinde birtakim degerlendirmelerle gerceklesmektedir. Ozellikle Farabi, ibn Sina ve
Molla Sadra gibi islam filozoflar1 tarafindan ortaya konan metafiziksel 6gretiler ve niibiivvet
teorileri, diisiiniiriin hareket noktalarindan biridir. Dolayisiyla vahiy, nefis ve onun biligsel
giicleriyle de irtibathi sekilde beyan edilmeye ¢alisilmistir. Vahiy ve nefis odakli metafiziksel
diisiinceler bir yandan da akli bilis 6gretileriyle temellendirilmistir.?”?

Vahyin mahiyetini anlama hususunda Islam diisiince geleneginde Farabi’nin farkl1 bir
bakis agisiyla ortaya koydugu niibiivvet teorisi ¢ok Onemli bir yer tutmaktadir. Fazlur
Rahman’in diislincelerine gegmeden Once onun vahye dayali goriislerini daha iyi ortaya
koyabilmek igin Farabi ve Ibn Sina gibi filozoflarin bilgi kaynagi olmasi acisindan vahiy
anlayislarina temas etmemiz gerekmektedir.

Vahyin felsefi terminolojisi bakimindan izahi, Farabi ve ibn Sind’min akil doktrinleri
ile desteklenmektedir. Ciinkii ilahi bilginin bir insan olan peygamberin zihnine yerlestirilmesi
ve beseri diizeydeki ifade bigimleriyle uyumlu hale gelerek aktarilmasi evvela insan aklinin
mertebelerini ve isleyis bicimini anlamay1 gerekli kilmaktadir. Zihinsel mekanizmalarin izahi
vahyin bilgi kaynagi olmasiyla da baglantilidir. Farab1’ye gore insanoglunun baslangigtan beri
tabil olarak sahip oldugu bi’l-kuvve aklin tiimellere doniiserek bi’l-fiil akli yetkinlige
ulagabilmesi faal akil sayesinde gerceklesmektedir. Faal aklin insandaki miitehayyile giicii
tizerinde birtakim etkileri vardir.?’* Faal aklin islevi, bi’l-kuvve halindeki insan aklina nur/isik
gondermektir. Olagan insan zihni, mistefdd akil seviyesine ulagtiginda kendi
mitkemmelligine erisir ve boylece faal aklin zatin1 akledebilir. Burada peygamberin kutsal
ruhla iliskisi gerceklesir.?”

Farabi’ye gore vahiy, temelde benzer karakterlere sahip ve ayni varlik alanina mensup
olan iki varlik arasinda, faal akil ile insan nefsi arasinda gerceklesen psikolojik bir olay ve bir
bilgi akigidir. Vahiy olaymin gergeklestigi bu iki varlik arasindaki ontik farklilik, metafizik

zorunluluk geregi, insan nefsinin madde ile karisik bir varlik alaninda belirlenmesinden

273 Rahman, Islam 'da Niibiivvet Felsefe ve Ehl-i Siinnet, s. 11.
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kaynaklanmaktadir ve arizidir. Farabi’ye gore, “cisim olmadigi halde cisimde bulunan” bir
varlik ilkesi olarak insan nefsinin varolus amacini, benzer varlik yapisina sahip oldugu faal
akil ile iligkiye girmesi olusturmaktadir ki; bu iliski nefsin en yetkin sekilde gerceklesmesi ve
mutlu olmasini da saglamaktadir.?’® Farabi’nin niibiivvet dgretisi esasen onun bilgi teorisiyle
iliskilidir. Insan akl1 bilgiyi elde etmek icin miistefAd akil seviyesine kadar ¢ikar ancak burada
miistefad aklin elde ettigi ma’kdlat, siretlerin gercekten esyayla uygunluk arz edip etmedigini
bilemez. Bu ancak onun faal akilla ittisal kurmasi sayesinde gerceklesir.?”’

Ibn Sind’ya gore de akli kuvve hayaldeki tekil sdretlere muttali oldugunda ve faal
aklin nuru onu aydinlattiginda duyusal formlar maddeden ve onun eklentilerinden
soyutlanirlar ve natik nefiste resmedilirler.?’® Peygamberin akl1 olagan bir sekilde diisiinen bir
zihnin gectigi asamalar1 astiginda vahiy almaya uygun hale gelir. Ibn Sind’ya gore tiim akli
bilgiler faal akildan gelir. Ancak bunun i¢in Oncelikle siradan zihnin kavramsal tecriibe
verilerini iglemesi ve ariip saf biligsel sonuca ulasmasi gerekir. Peygamber bu mertebeye saf
halde bulunan olaganiistii akli sayesinde ulasir. Onun akli harici bir yonlendiriciye ihtiyag
duymaz. Peygamber vahiy siirecinde fenomenal ile ideal gercek arasindaki bariyeri astigindan
dolay1 o faal akilla arizi olarak &zdes kabul edilir.?”® Ibn Sind’min vahiy 6gretisinde kutsal
akil, bilgi teorisi acisindan peygamberligi temellendirme amaciyla ortaya konmus 6nemli bir
kavramdir. Nefis faal akildan bilgi edinmeyi bazen aracili bazen de aracisiz olarak
gerceklestirir. Nefsin aracisiz olarak bilmesi onun kendi 6ziinden degildir. Bu, bi’l-meleke
akil aracih@iyla gergeklesir. i1k diisiiniiliir nesnelerin bi’l-meleke akil ile alinmasi da kolay bir
yolla olur. Giicliiliik ve zayiflik, kolaylik ve zorluk bakimindan alici ile alinanda bir
farklilagsma s6z konusudur. Ancak bu farklilasma sonsuza kadar siiremez. Zayiflik tarafinda
herhangi bir seyin elde edilmesi miimkiin degildir. Giigliiliik tarafinda ise diisiintiliir
nesnelerin hepsine aracisiz ulasabilen bir smir mevcuttur. iste giicliiliik tarafindaki bu sinr,
kutsal akil olarak 6ne ¢ikar ve bu sayede aklin feyizlerini aracisiz olarak edinmek miimkiin
hale gelir. Bu baglamda kutsal akil tiim insanlarda dogustan var olan ve disiiniiliir nesnelerle
bi’l-kuvve iligkili olan heyulani aklin 6zel bir durumudur. Ancak o yiiksek bir mertebede
oldugu i¢in her insan ona erigemez. 2%

Faal akil, Allah’tan sudir eden akillarin/akillar silsilesinin sonuncusu ve en alt

seviyede olanidir. Islam felsefesi terminolojisinde faal aklin karsilig1 olarak kutsal ruh yani
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Cebrail yer edinmistir. Fazlur Rahman’in melek ve kutsal ruh ile ilgili yorumlari, onun Ibn
Sina’nin sudir anlayisina benzer bir yaklasim igerisinde oldugu tezini dogrulamaktadir. Ona
gbre Kur’an’daki melek ile vahiy elgisi birbirinden farkli anlamlarda kullanilmistir. Kur’an’da
bahsi gecen melekler daha ziyade, Allah’in emirlerini yerine getiren, insanlarin yasamlarin
sonlandiran, Allah’in arsin1 tutan, peygamberlere ve miiminlere gonderilen semavi
varliklardir. Ancak Kur’an, bu meleklerden vahiy elgileri olarak bahsetmemektedir. Bu
sebeple Hz. Muhammed’e gonderilen vahiy el¢isi i¢in melek kelimesinin kullanilmasi dogru
degildir. Vahiy giivenilir ruh olarak tasvir edilen kutsal ruh yani Cebrail tarafindan
gonderilmektedir. Bu ruh peygamberin kalbinde olusmaktadir ve ihtiya¢ oldugunda vahiy
sekline doniisen bir kuvveyi veya duyuyu ifade etmektedir. Onu peygamberin kalbine indiren
de bizatihi Allah’tir. Kur’an’da ruh, “emir” kelimesiyle de baglantili olarak kullanilmistir.
Peygambere gelen ve peygamberin de algiladigi, 6zdeslestigi ve igsellestirdigi “emr”in
anlagilmasi vahyin ne oldugunu anlamada 6nemlidir. Ruh’a emir denmesi, vahyin Allah’in
emri olmasiyla ilgilidir. Fazlur Rahman, “emr”i, Allah’in nezdinde bir vahiy kaynag1 (Levh-i
Mahfiiz), biitiin ilahi kitaplarin kendisinden neset ettigi (Ummu’l-Kitab), koruma altinda olan
mutlak ilah1 kelam olarak gérmektedir. Onun diisiincesinde peygambere indirilen vahiy ise,
mutlak ilah1 kelamin bizzat kendisi degil, ruhudur. Cebrail de ruh ile 6zdestir ve vahiy, bu ruh
araciligiyla Allah’tan sudir edip peygamberin kalbine inmektedir. Ciinkii vahiy seslerle
meydana gelen kelimelerle degil, fikrin meydana getirdigi miicerret kelimelerle
konusmaktir.?®! Bu agiklamalardan Cebrail’in haricten isler yiiklenen mahiyette degil de,
Allah’la birlikte bulunan bir varlik oldugu izlenimi olusmaktadir. Yani Cebrail, Allah’la
birlikte bulunan emrin ruhu olmasi sebebiyle Allah’a ait bir unsurdur.??

Fazlur Rahman vahiy teorilerini ortaya koyarken yalnizca Messai diislniirlerin
fikirlerini degil, ayn1 zamanda Israki, Ekberi ve Messai diisiince ekollerini mezceden Molla
Sadra’nin eklektik felsefesini de onemli bir yere koymustur. Molla Sadra’ya gore Allah’in
elcileriyle iletisim kurmasinin yani vahyin amaci basit¢e “bir seyi birisine bildirmek™ olarak
one plana ¢ikmaktadir. Oncelikle bir seyin bildirilmesi kendi igerisinde bir amag tasimaktadir.
Ikinci olarak da bu bildirme bir emir veya yasak gibi diger yardimci amaclar1 da
tastyabilmektedir. Yaratilmis gercekligin en yiiksek derecesi, Allah’in “ol” emri ile ortaya
¢ikan, “emir alemi” olarak adlandirilan akildir. Bu alemin varligi bashi basina bir amag
degildir ancak i¢indeki varliklar Allah’in emirlerine itaat etmek ve bunlar1 yerine getirmek
zorundadir. Yani devrimler yapmak ve bdylece Allah’a ibadet etmek, bu diinyadaki giinliik

olaylar1 denetlemek ve yonlendirmek emirlere itaat etmenin gerekleridir. Bu noktada
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yaratilisin iist mertebelerinde olan melekler Allah’a kusursuz bir sekilde itaat ederler.
Meleklerden sonra Allah tarafindan -gdksel ruhlar ve peygamberler araciliiyla- baska emir
ve yasaklarin da verildigi, insanlik dlemini barindiran madde diinyas: gelir. Bu dlemde hem
itaat hem de itaatsizlik ayn1 anda mevcuttur. Ciinkii insan itaat hususunda tercih sahibidir.
Seriat emirlerinin olusturdugu bu madde alemi, dogas1 geregi ilahi soziin en alt seklini teskil
eder. “Olmak™ kelimesiyle ifade edilen tiim bu yaratict siireg, Rahman’in nefesi sayesinde
hasil olmustur. Yaraticinin merhametini igeren bu nefes, Allah’in “ol” dediginde yaydig: ilk
maddedir ve varolugsal olarak Allah ile 6zdestir. Dolayisiyla tiim evrenin Allah’in maddesi
olmasimin sebebi, bir tiir akilli madde olan ilahi nefesin tiim aleme siim@l etmesindendir.
Netice itibartyla tiim bu yaratici ontolojik siire¢, Allah’tan ileri gelmektedir.?%3

Peygamber ise bu minvalde, insan aklinin maddi diinyadan kurtulup ildhi mertebeye
yiikselme siirecinde ortaya ¢ikar. Peygamberler ontolojik diizeyde, halk alemi, kader alemi ve
akil aleminin tlimiinii kendisinde birlestiren miikemmel insanlardir. Onlar siradan insanlardan
farkli bir akil diizeyine sahip olmalar1 sayesinde yiice melek araciligryla ilahi bilgiye erisme
imkani1 bulur. Bu entelektiiel ilahi bilgi yani vahiy hem bir s6z hem de bir kitaptir. Yani vahiy,
peygamberlerin faal akilla irtibat kurmalarmi ifade eden bir kavramdir. Vahiy alma
asamasinda peygamberin i¢ varlig1r sadece entelektiiel olarak degil, ayn1 zamanda duyusal
bilgi agisindan da aydinlatilir ve peygamber melegi diisiinsel bir bicimde goriir ve duyar. Bu
duyusal siirec fiziksel olarak degil, zihinsel bir tasavvur biciminde gergeklesir.?%*

Miisliimanlarin ¢ogunlugu vahyin objektifligini korumak amaciyla vahyi ulastiran
melegin bir dis varliga sahip oldugu fikrini adeta bir dogma gibi kabullenmistir. Bu vesileyle
vahyin gilivenceye alindigi diistiniilmiistiir, ancak en basta Kur’an’in vahiy ile ilgili
aciklamalar1 bu hususu kabul etmez. Vahyin Cebrail tarafindan Hz. Muhammed’in kalbine
indirildigi Suara suresi 193-195. ayetlerde; “Siiphesiz bu Kur’an alemlerin Rabbi tarafindan
indirilmistir. Onu, senin kalbine uyaricilardan olasin diye agik bir Arapca ile Rhu’l-emin
indirmistir.”  seklinde belirtilmektedir. Dolayisiyla Kur’an’daki  vahiy olgusunun
temellendirilmesinde ruh kavraminin ¢ok 6nemli bir yeri vardir. Aslinda bu durum vahyin
mahiyetine de isaret etmektedir. Peygamberin vahyi bir taraftan ilahi bir kaynaktan edinerek
diger yandan da beserl hayata aktarabilmesi i¢in Allah ile peygamber arasinda yakin bir
iligkinin olmas1 gerekmektedir. Bu yakinlik ise harici olarak degil, ruhsal ve igsel olarak

gerceklesmek durumundadir. Sonug¢ olarak vahyin derGni bir tecriibe oldugu siiphe

283 Fazlur Rahman, The Philosophy of Mulld Sadra (Sadr al-Din al-Shirazi), State University of New York
Press, Albany 1975, s. 156-157.
284 Rahman, The Philosophy of Mulld Sadra (Sadr al-Din al-Shirazi), s. 158.
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gotiirmeyen bir gergektir. Elbette bu ruhi tecriibenin bedeni bir bileskesi de vardir. Zira dinin
sadece ruhani boyuta dtelenerek soyutlastirilmasi realiteden uzaktir.?%

Fazlur Rahman geleneksel vahiy anlayisinin aksine Cebrail, vahiy ve Hz. Peygamber
arasindaki iliskinin igsel oldugunu savunarak Isldim filozoflar1 ile keldmcilarin vahiy
telakkisini uzlastirmayr amaclayan orta bir tutumu benimsemistir. Ona gore Cebriil’le
iliskilendirilen ruh peygamberin zihninde/kalbinde gelisen ve faal konuma yiikselen bir
melekedir. Bu ruh fiziksel degil zihinseldir, ondan isitilen sesler de yalnizca manalardan
ibaret olup bunlar1 lafza doken peygamberlerdir. Vahyin gelisinin yaygin kabul goren ilk
anlatimi, Hz. Muhammed ile Kur’an arasindaki iligkinin mekanik ve digsal bir tablosunu
veriyordu. Cebrail neredeyse aynen mektup dagitan bir postaci gibi geliyor ve Allah’in
mesajlarin1 peygambere iletiyordu. Halbuki Kur’an, melegin Hz. Muhammed’in kalbine niizil
ettigini sOylemektedir. Dolayisiyla Kur’an’in tamamen Allah kelami oldugunda siiphe
bulunmamakla birlikte peygamberin kalbine gelmis ve onun diliyle aktarilmis oldugundan
otiirii dilsel agidan tamamen Hz. Peygamber’in s6zii oldugu kabul edilmelidir.?%

His, fikir ve kelime dogal olarak birbirinden ayrilmaz bir biitiindiir ve peygamberin
zihninde tek seferde birlikte olusur. Peygamberin burada herhangi bir kontrolii yoktur. Vahiy,
peygamberin Otesindeki bir kaynaktan gelmektedir. Ancak zihnin yaratict siirecinin kaynagi
her ne kadar peygamberin disinda olsa da, siirecin kendisi aracinin yani elginin zihninin
ayrilmaz bir unsurudur. Yani vahyedilmis sézler ayni zamanda aracinin da sozidiir. Hz.
Muhammed’in ahlaki algisi, vahiy siirecinde en yliksek noktaya ulasip ildhi ahlak yasasi ile
ozdeslesir. 11ahi s6z, peygamberin kalbine/zihnine ilhamla verilir ve oradan siiziilerek disartya
cikar.?®’

“(Ey Muhammed) vahyi 6nceden almak ve hemen sahip olmak i¢in dilini kipirdatip
durma! Onu derli toplu hale getirip sonra da okumak bizim isimiz. Bundan dolay1 sen sadece
ne zaman biz onu okursak, okunusunu takip et. Sonra aciklamasini yapmak bize diiser.”?3®
mealindeki vahyin mahiyetine 151k tutan ayeti de Fazlur Rahman, kendi tezini destekleyecek
tarzda su sekilde yorumlamaktadir: S6z konusu ayet, peygamberin vahyi muhafaza etme ya da
kendindeki vahiy ruhunun onu gotiirecegi yonden farkli bir yone gdtiirme gayreti igerisinde,
siradan insani iradesiyle dilini kipirdatmaktadir. Fakat Allah, s6z konusu ayetle peygamberin
bu sekildeki araya girme tesebbiisiinii dogru bulmadigini ifade etmektedir. Bu durum, vahiy

olaymnin peygamberin suurlu sahsiyetinin tamamiyla disindaki bir kaynaktan geldigini
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gostermek amaciyla, isitilen kelimelerin zihni olup akustik olmadigini ortaya koymaktadir.
Ciinkii ruh ve ses onun igindedir ve sessiz vahiy bir yandan Allah’tan sudir ederken, diger
taraftan da peygamberin kisisel benligiyle yakindan alakalidir. Biitiin bu esaslar da vahiy
temsilciliginin tamamiyla haricl oldugunu diisiinen geleneksel yaygin goriisii dogru kabul
etmenin miimkiin olmadigin1 ortaya koymaktadir.?

Diisiiniir, vahyin inis seklini ana hatlariyla, “Allah bir insanla ancak vahiy yoluyla
yahut perde arkasindan konusur. Yahut bir el¢i gonderip izniyle ona diledigini vahyeder.
Siiphesiz O, yiicedir, hiikiim ve hikmet sahibidir’**® mealindeki 4yet gergevesinde ele alir. O,
bu ayetten hareketle vahyin tenzili konusunda genel olarak su esaslara ulasir:

1. Allah’in insanlarla konusmasi dogrudan degil, peygamberin kalbine Ruh’u géndermesi
seklinde dolayl olarak gergeklesir.

2. Boylelikle Ruh, peygamberin hakikati goriip kelimeye dokmesini temin eder ancak bu, Hz.
Muhammed’in kendi arzusundan konustugu anlamina gelmez.

3. Ayrica duyulan ilahi ses akustik 6zellikleri olan fiziki bir ses degil, gergek zihni bir ses ve
fikr1 bir kelimedir.

4. Ruh, vahiy elgisi seklini alarak vahyi peygambere iletir ama vahiy elgisi nasil olursa olsun,
vahyi veren bizzat Allah’tir.?"

Insanin bu diinyadaki en yiice gayesi Allah’a kulluk vazifesini yerine getirmektir.
Tabii ki insan bu sorumlulukla birlikte basibos ve rehbersiz birakilmamistir. Insanin
gayelerine ulagabilme amaciyla tabiati kullanabilmesi ve hayatina dogru bir sekilde devam
edebilmesi i¢in Allah onu ilim elde edip o ilmi kullanabilecek donanimda gerekli irdde ve
idrak giiciiyle birlikte yaratmustir. insana yardimda bulunan Allah’in rahmeti sadece bununla
sinirlt kalmamis, kitaplar indirmesi ve peygamberler gondermesi yani vahiy indirmesi
vasitastyla da en iist seviyeye ulasmustir. Ozellikle beseri sistemin ¢ikmaza girdigi ahlaki kriz
donemlerinde elgiler/peygamberler insanlara yol gostermesi i¢in vazifelendirilmistir. Ciinki
ahlak, insanmin kontrol etmekte en ¢ok zorlandigi ve kolayca sapabildigi bir alandir.?*?
Niiblivvetin veya vahyin gerekliligi de boylece ifade edilmistir. ““...Vahiy sana Rabbinin bir

rahmetidir.””?"?

anlamindaki 4yet vahyin Allah’in insanlara bir yardimi oldugunu
gostermektedir.
Ibn Sina vahyin bu islevini insan ve toplumlarin organik yapisi ile ifade etmektedir.

Insan, zorunlu ihtiyaglar1 i¢in kendisine yardim edecek bir ortaga muhtagtir. O, bu sekilde

289 Rahman, Ana Konulariyla Kur’an, s. 161-162.
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gecimini daha iyi bir sekilde saglamaktadir. Ancak insanin yalnizca hemcinsleriyle
yardimlasmas1 yeterli degildir. Insan varliginda ve bekasinda bir yasa ve adaletin olmasi
sarttir. Yasa koymaya en uygun ve en miikemmel varlik, /lk flke olan Allah’tir. [k Ilke,
yeryliziinde iyilik diizeninin tesis edilmesi i¢in insanlara vahiy gondererek birtakim yasalar
koyar. Yasadaki ilk esas, tek ve kudretli bir yaraticinin varligin1 bilmek ve onun emrine itaat
etmektir. Ciinkii insan mutluluga ancak bu emre itaat ederek ulasabilir.>**

Insanin nefsin asag1 giiclerinden yukar1 giiclerine cikabilmesi ve ahlaki noktada
alcalmaktan kurtulabilmesi i¢in vahyi bilgiye muhta¢ oldugu asikardir. Vahiy, Allah’1n insana
emr’ini bildirmesidir. Emrin uygulanmasi i¢in de anlasilmasi gerekir. Insan, varligma anlam
kazandiran ve ona varligin amacint hatirlatan vahiyden uzaklagtiginda Allah’1 da unutmus
olur. Allah’1 unutmak ise gerek bireysel, gerekse toplumsal sahsiyeti kaybetmekle sonuglanan
tehlikeli bir durum arz etmektedir. Insanin kétii hasletlere sapmas1, Kur’an’1n ifadesiyle onun
zihninin darligiyla iligkilidir. Taklidin yerilmesi ve hatalar1 tekrar etmenin elestirilmesi de bu
sebepledir. Dini 6gretilerin insana agilamak istedigi esas husus, vicdani bilinci canli tutmaktir.
Her birey veya toplum siirekli olarak vicdan muhasebesi yapmalidir. Peygamberlerin vahiy
aktaricis1 olarak vazifeleri de insanlarin vicdanlarii uyandirmak ve zihni bilinci
canlandirmaktir. Ciinkili insan, vicdan aragtirmasini biraktigi anda ifrat ve tefrit arasinda
savrularak ahlaki ¢izgiden uzaklasir. Bu uzaklasma gururla ve iimitsizlikle sonuclanir. Hem
gurur hem de timitsizlik ise kiifiir ve inkarla esdegerdir. Zira zaten kiifiir ve inkar da insanin
tiim ahlaki enerjisini kaybetmesiyle alakalidir. Puta tapma gibi vahim bir eylem dahi bunun
neticesidir. i1ahi yiicelik, insanin hissiyatlar1 ve davranislari hususunda tutunacag giiglii bir
daldir. Insan bu giicii kaybettiginde kendi arzularma yahut toplumsal arzulara tapmayla o
boslugu doldurmaya calisir. Neticede insan o boslugu neyle doldurmaya calisirsa ¢alissin,
hakikat bireysel ya da toplumsal kaliplar icerisinde kaybolur ve ahlaki melekeler uyusur.?%’
Ahlak, vahiy ve insanin mutlulugu burada birbirine bagl ii¢ temel esas olarak anlasilmaktadir.
Kur’an, en son vahiydir ve insanligin ahlaken olgunlagsmasi, Kur’an’dan hidayet aramasina
baglidir. >

Farabi’nin erdemli sehrinde ve ibn Hald(in’un tavirlar nazariyesinde anlasildig1 gibi
iyilik ve giizel ahlaklilik ile toplumlarin varliklarimi siirdiirme arasinda yakin bir iligki

vardir.?”’ Bir millet iyilikten saparsa, diisiiniip dogruyu bulma yetenegini de kaybeder ve

29 1bn Sina, Kitabii's-Sifd Metafizik II, cev. Ekrem Demirli - Omer Tiirker, Litera Yaymcilik, Istanbul 2005, s.
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biisbiitiin menfi davraniglar silsilesine maruz kalir. Boylece o millet hakikati giderek yitirir.
Gormeye ve duymaya aracilik eden fiziksel yollar saglam olsa da insan ancak kalp
hissiyatinin saglamligi ile hakikate ulasabilir. Kalp korlesip hakikatten sapildik¢a varligin da
sonuna ulasilir. Bir millet bdylece ¢okiip gider. Refah, vahiy mesajina sarilmakta gizlidir.?*®
Allah’mn insanlara vahiy kitaplari gondermesindeki esas amag, insanlarin ihtilafa diistiikleri
meselelerde dogru hiikiim verilmesidir.?*’

Fazlur Rahman’a gore Islam diisiincesi cercevesindeki vahiy pratik yéniiyle, VII.
ylizy1l ahlaki toplumsal sorunlarina karst Hz. Peygamber’in zihni araciligtyla verilen bir
cevap, Allah’in da bu ¢ergeveye yonelik yorumudur. Yani vahiy, Allah, peygamber zihni ve
VII. yiizy1l toplumsal sartlari sonucunda olusmus biitiinciil bir formdur. Vahyin kaynagi
yaratici gilictlir ve onun bilgisinin elde edilmesi elgiler vasitasiyla ger¢ceklesmektedir. Allah’in
vahiy formuyla gelmis ge¢cmis tiim insanlara sunmak istedigi hedeflerin ve ilkelerin hakikati
din sayesinde belirlenebilir ve onun mesajinin 6zii, insan zihninin melekeleriyle kavranip
giiniimiize aktarilabilir. Dolayisiyla diisiiniiriin fikir diinyasinda vahyin bilgi kaynagi olmasi
vazgecilmez bir yerde durmaktadir. Tabii ki burada vahyi anlayacak aklin da bilgi kaynagi

olmasi agisindan degerini de tespit etmek gerekmektedir.

2.3.2. Bilgi Kaynag Olmasi A¢isindan Akil
Islami diisiincede genel olarak el-ilm ve el-ma ‘rife terimleriyle ifade edilen bilgi daha

ziyade bilen (6zne) ile bilinen (nesne) arasindaki iligki olarak anlasilmistir. Bilginin imkana,
gecerliligi ve elde edilis yollar1 6zellikle kelam alaninda ciddi bir ¢abayla arastirilmistir.
Kelam alimleri genel olarak bilgi edinme yollarint havass-1 selime (duyular), akl-1 selim ve
haber olarak ii¢ maddede siralamustir.3%

Fazlur Rahman da vahyin disinda Kur’an’da bilginin ii¢ kaynaga dayandigini soyler.
Bunlar sirasiyla fiziksel evren (tabiat), insan zihni (akil) ve toplumlarin tarihidir. Fazlur
Rahman burada klasik terminolojideki duyu organlar1 yerine fiziksel evren ifadesini
kullanarak duyularin idrak giicii ile deney ve gozleme vurgu yapmaktadir. Ciinkii tabiat ya da
fiziksel evren, dogrudan duyulara hitap etmektedir. Insan zihni de saglikli isleyen akla karsilik
gelmektedir. Haber ise ona gore ge¢cmis toplumlar hakkindaki bilgiyi ifade eder. Bilgi elde
etmek icin ilk olarak fiziksel diinyanin fenomeni incelenmelidir. Bu verilere dayanarak,
fiziksel diinyanin isleyisini yoneten yasalar kesfedilmeli ve evrenin biitiinciil bir tablosunu

ortaya ¢ikarmak i¢in ele alinmalidir. Kur’an, evren hakkinda tam bir bilgi sahibi olmanin yani
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sira, insanlik i¢in faydali sonuglar iiretme amaciyla bu verileri kullanmakla yakindan
ilgilenmektedir. Bu nedenle bilim, insanliga hizmet amaciyla kullanilmalidir. Fiziksel evrenin
yani sira, insan zihninin yapist da esit derecede arastirilmalidir. Kur’an, insan aklinin
calismasina vurgu yapar. Insan zihninin ¢alismasi ve motivasyonu ile ilgili hem ahlaki hem de
psikolojik olan veriler, insanligin ahlaki standartlarin1 yiikseltmek ic¢in kullanilmalidir. Bu
bilginin amaci1 dengeli, saglikli, kendine giivenen ve yaratici bir insan kisiligi olusturmaktir.
Ucgiincii olarak da Kur’an, toplumlarin tarihsel birikimlerine esit derecede vurgu yapar. Tarih
bilinci, insan zihninin uftkunu genisletecek, bagnazlig1 ve dar kafalilig1 ortadan kaldiracaktir.
Bagkalarin1 sadece basarilar ve basarisizliklar agisindan yargilamamiza degil, ayn1 zamanda
kendi erdemlerimizi faziletler ve ahlaksizliklarimizi da reziletler olarak gormemizi
saglayacaktir. Tarih, eger gercekten ciddi bir sekilde arastirilirsa, zorunlu olarak kisinin kendi
toplumunu digerlerininkiyle karsilagtirmali bir incelemesine gotiiriir ve bir 6z degerlendirme
islevi goriir.>"!

Insan aklinin ve ruhunun yaratic1 diisiince alemlerindeki analitik ve sentetik islemleri
ve hem dinsel hem de diinyevi zorunluluklar, bu li¢ kaynaktan elde edilen verilere dayanmali
ve deneysel bir yontemle bunlarla iligkilendirilmelidir. Go6zleme ve tiimevarima dayali
olmaksizin, dini veya dinl olmayan hi¢bir ger¢ek bilginin miimkiin olmadig1 agikca
anlagilmalidir. Bagka bir deyisle, deneysel bilgi ve gozlem yoluyla izlenen bu bilimsel
yontem, insan bilgisinin materyallerinin yegane aracisidir. Bu gergegi vurgulamak énemlidir.
Cinkii Orta Cagda Miisliimanlar deneyim ve gozlem yoluyla kazanilan bilimsel ve
timevarimsal bilgiye neredeyse tamamen sirtlari1 dondiiller ve saf spekiilasyonlara
yoneldiler. Bu talihsiz gelismenin sonucu, kendilerini gergek bir i¢gorii ve ilhamdan yoksun
bos bir teolojik spekiilasyon, mistik hezeyanlar ve gercekci olmayan, tamamen mekanik bir
siirden olusan bos bir kabuga hapsetmeleri olmustur. Fazlur Rahman’in bu iddialar tiim
Miislimanlar1 degil, 6zellikle kelamcilarin Allah’in sifatlar1 gibi dar cercevede yapmis
olduklar1 meselelere dair tartismalar1 ve siifilerin akli dislayic yontemlerini icermektedir.>%?
Yoksa o, Avrupa Ronesans’ina yon veren diisiiniirleri takdir etmektedir. Cilinkii Fazlur
Rahman nazari diisiinceye biiyiik derecede 6nem atfeder. Gergek su ki, gézlem ve deneyden
elde edilen gercek verilerle tanigsmak sadece bilim i¢in degil, ayn1 zamanda anlamli teoloji,
gercek mistisizm ve gergekten ilham veren siir i¢in de gereklidir. Insan zihni gergeklikle

temastan ayrildiginda her tiirlii aray1s kendini oyalamadan ibaret kalir.3%
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Bilginin diger onemli &zelligi, onun dogasi geregi siirekli biiylimesi ve dinamik
olmasidir. Duraganlik ve tekrar, bilginin 6limii demektir. Tiim bilgiler stirekli dinamik halde
olan sonsuz bir yaratici siirece dahildir. Bu yiizden durmaksizin bilginin pesinden kosmak
Miisliimana dini ve ahlaki bir vazife olarak yiiklenmistir. Hz. Peygamber’in “Rabbim! {Imimi
arttir.”3% diye dua etmesi bu yiizdendir. Yine “Her ilim sahibinden iistiin bir bilen daha

vardir.””3%

mealindeki ayetle de bilginin gelisimsel niteligi vurgulanmistir. Hz. Peygamber de
bilginin canli arayisi iginde olan birinin, stirekli olarak sadece ibadetle mesgul olan birinden
derece bakimindan daha iistiin oldugunu sdylemistir, diyen Fazlur Rahman’a gore, Allah
katinda bilgi, ibadet gibi yiiksek bir yere sahiptir.>®® Kur’an igin entelektiiel, bilimsel veya
sezgisel tiim bilgilerin kaynagi Allah’tir. Kur’an higbir bilgi kategorisini diglamamasinin yani
sira bilgi ve tiirevlerine sik¢a deginir. Allah’in en yiice sifatlarinin arasinda da bilgi (ilim) yer
almaktadir. Nitekim bilgi, yukaridaki ayetten de anlasilacagi gibi kelimenin tam anlamiyla
sonsuzdur. Onun hep daha otesi vardir. Bu silsile de yaraticida son bulmaktadir. Bununla
birlikte Islam’da bilginin birincil hedefi kesinlikle eyleme yoneliktir. Ciinkii Islam, bu
diinyada belirli bir sosyo-ahlaki diizen insa etmekle ilgilenmektedir. Boylece bilme eylemi,
bilgide gerekcesini ve referansini bularak pratik bir degere hizmet eder. Bir referans olarak
bilgi olmadan, bilissel dnermelerin dogruluk degeri belirlenemez."’

Burada Fazlur Rahman’in vurgulamaya calistig1 sey, bilgi ve eylem iliskisidir. Bilgi
denilen sey aslinda zannin karsisinda yer alir. Bu diislince felsefede yer alan episteme ve
doksa ayrimini hatirlatmaktadir. Platon, bilgi kuramini ortaya koyarken diialist bir yapiy1
benimsemistir. Buna gdre aklin bilgi (episteme) ve sani (doksa) olarak iki durumu vardir.
Doksa duyu organlariyla algilanan ve yaniltict olabilen kanilar, episteme ise var olanin akilla
kavranmasi sonucu ulasilan gergek bilgilerdir.*®® Yani hakikate ulasmada zannin bir anlani
yoktur. Duyumla edinilen kanilar gergek bilgi ile deger kazanir.

Bilginin bir diger temel 6zelligi, organik bir biitiin olmasidir. Bilginin parcalanmasi,
belirli bir alanda gergeklesen arastirmalar ve uzmanlagmalar i¢in yapay olarak gerekli
olmasina ragmen, yine de bu, bilgi siirecinin nihai sonu degildir. Pargaci arastirma sadece
gerekli bir 6n sathadir ¢ilinkii bu yeni veriler olusturur ve bilgi hacmini artirir. Ancak her
adimda, bu bilginin c¢esitli konularmi kiilli bir organik resme entegre edebilecek yeterli

diisiince gliciine sahip yaratict zihinler bulunmalidir. Aksi halde parcalanmis bilgiye karsi
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kontrolsiiz miisamaha, bir insani tamamen mekanik bir varlik olan robota doniistiirebilir.
Bilginin pargalanmasi, insan kisiliginin de parcalanmasiyla sonuglanir ve onu gergek
ihtiyaglardan bihaber kilar. Bu durum, ¢agimizin genel bir problemidir. Bilim, insanlik dis1
amaglar i¢in kullanilmaya meyillidir ve bilgi, insan i¢in bir rehber olmak yerine, yikima yol
agma hususunda olumsuz bir potansiyel tasir.** Bundan 6tiirii, insan zihninin isleyisine ve
onun, psikolojik oldugu kadar, ahlaki motivasyonlarina dair arastirmalar yoluyla elde edilen
veriler de insanligin ahlaki standartlarini ortaya ¢ikarmak icin kullanilmalidir. Dolayisiyla
buradan elde edilecek bilginin hedefi de dengeli, saglikli, 6zgiivenli ve yaratici insan kisiligini
ortaya ¢ikarmaktir.?1°

Bilgi, insan1 ahlaki dlciiler hususunda duyarli kilmali; insanin zihnini dar bir ¢ergeve
ile sinirlamamali; taassup ve 6n yargidan kurtardigi insana, 6z-elestiri yapma imkanimi da
vermelidir. Ciinkii Fazlur Rahman’a gore insan zihni, evren hakkindaki bilgilerin sadece
yansitildig1 bir ayna, depolandig: bir depo ve kaydedildigi bir kayit cihazi degildir. Egyanin
niteliklerini, karsilikli iligkilerini ve igleyis kanunlarini bulma ya da kesfetme giiciiyle, insanin
igyapisinin ve topyeklin gegmisinin yaratici, 6zgiin ve bilimsel bilgisine sahip olmakla diger
varliklardan ayrilan insan, aklin1 hem bilginin yaraticis1 olmak yoniinde hem de bu bilginin
uygun yollarla kullanilmas: yoéniinde muktedir kilabilmelidir.>!" Ciinkii zihnin bilgi edinme
yaninda, bilgiyi isleme, kavrama, yeni bilgiler iiretme iglevleri de vardir ve bu islevler tipki
dua gibi, Allah’tan onlara tekabiil eden cevabi alabilmek i¢in, insanin yerine getirmesi
gereken zorunlu sartlardir. Bilginin dinamizmi i¢in zihnin yaratici islevi ve elestirel diisiinme
yetenegi vazgegilmezdir.'?

Fazlur Rahman, insan aklin1 bilgi elde etme ve bu bilgiyi ideal ahlaki yasaya gore
uygulama ag¢isindan hem teorik hem de pratik yoniiyle bir biitiin olarak degerlendirmektedir.
Aklin bu sekilde bilginin fonksiyonu olmasi yaninda hikmet ve fazilet olarak pratige de
uygulanmas1 bastan beri filozoflarin, 6zellikle Farabi ve Ibn Sina gibi Messai diisiiniirlerin
benimsedigi bir 6gretidir. Aklin bilgi teorisi agisindan izah edilmesinin yani sira filozoflar
Islam’daki yoktan yaratma ilkesini mantiki acidan izahta giicliik cektikleri icin Allah-varlik
iligkisini yani kdinatin meydana gelisini de kozmolojik akillar nazariyesi denen ve kaynagini
Yeni Eflatunculuk’tan alan sudir teorisiyle agiklamistir. Bu teori aslinda sadece evrenin
olusumunu agiklamamakta, ayni zamanda insanin bilgi elde etme siirecinde de merkezi bir

konumda durmaktadir.
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Farabi’ye gore bilmek demek, her seyden once varliklari dogru bir sekilde ifade
edebilmek demektir. Yani bilgi elde etmek i¢in mantiki dogrulardan hareket edilmeli ve elde
edilen bilgi aklin kurallartyla uygunluk arz etmelidir.?!* Kisaca bilgi bir akil ve nazar isidir.
Bir seyin akilla idrak edilmesi ve bilinmesi demek, o seyin aklin maddesinden soyutlanarak
vasitasiz resmedilmesi demektir. Burada Farabi aklin ne oldugunu ve kag ¢esit akil oldugunu
izah ederek bilginin olugma seklini de betimlemektedir.

Farabi’ye gore akil; bi’l-kuvve, bi’l-fiil, miistefdd ve faal akil olmak iizere dorde
ayrilir. Bi’l-kuvve akil, insanin dogustan sahip oldugu ve maddi olmayan akledilebilir
stretleri kabul edebilen bir tiir nefis, nefsin parcasi ya da kuvvesi veya bu tiirden bir seydir.
Bu giig, tiimellerin ve stretlerin bilgisini elde etmeye baglayan insanda bi’l-fiillesir. Bi’l-fiil
akil, bi’l-kuvve aklin bi’l-fiil kendisinde dis sahsi varligin siretini kazanmasi ve bunlari
hifzetmesidir. Bu akil, insan zihninde depolanan duyusal seylerin siiretlerini veren, soyutlayan
ve bunlart tiimellere doniistiiren bir nur gonderen Faal akli icerir. Faal akil, biitiin dig
varliklarin stretlerini bi’l-fiil nceden kendinde bulunduran akildir. Bu akil diger akillara 151k
gondererek esyay1 idrak etmelerini saglar. Her akledilebilir sey, bi’l-fiil akil tarafindan streti
aliarak akledilebilir, bu durumda da bi’l-fiil aklin kendisi akledilebilir oldugundan dolay1 da
o kendi kendini bilir. Bundan dolay1 bizim zihnimiz hem zat1 itibariyla akledilen hem de zat1
itibariyla akledebilen oldugunda o, siiretin bir streti olur. Buna da miistefad akil ad1 verilir.
Olagan insan zihni miistefad akil seviyesine ulastiginda kendi miikemmelligine ulagsmis olur.
Bu sayede de Faal akil ile ittisal kurma imkani bulur.3'#

Farabi gibi ibn Sina da akillar arasinda bir hiyerarsi bulundugunu kabul eder. Buna
gore bir onceki akil bir sonrakinin maddesi, o da onun formu durumundadir. Bi’l-kuvve akil,
her bireye 6zel bir sekilde meydana gelmesine ragmen gayri maddi ve 6liimsiiz bir cevherdir.
Onun bi’l-fiillesmesi, insanin biitiin agiklamalarina temel teskil eden en temel dogrular
kavramasiyla baglar. Bu dogrular meleke akil ile elde edilir. Temel dogrularla da ikincil
dogrular kavranir ve genellikle zihnimiz duyusal ve tahayyiili melekelerin yardimi olmaksizin
kendiliginden harekete gectiginde bi’l-fiil akil evresine ulasiriz. Gergekte bu yeni kazanilmig
gii¢ ile hareket ettigimizde zihnimiz bi’l-fiil mutlak akil veya miistefad akil olur.?!* ibn Sina,
Farabi’den farkli olarak insanin akli melekesinin kavramis oldugu akledilebilir stretlerin
maddeden soyutlanarak meydana gelmeyip aksine dogrudan Faal akildan sudir ettigini kabul

eder.3!0
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Bilgi edinme ile akil arasindaki iliski Fazlur Rahman’da, Farabi’de oldugu gibi
mantiki bir diizlemde ele almir. Isbat’t Vacip hususunda o 6ncelikle kozmolojik delillerden
yararlanir ve tabiatta Allah’in varligina iliskin isaretler bulundugunu belirtir. Bu isaretler, ayet
yani vahiy vasitasiyla giin yiiziine ¢ikarilir. Ciinkii Allah bunlar1 kendi isaretleri olarak
acikliga kavusturuncaya kadar yani ayetleriyle belirtene kadar bu isaretler tabii sebepler
altinda gizli kalmaktadir. Bu dogrultuda vahiy aklin siiphelerini giderme ve ona agiklik
kazandirma yoniiyle “beyyinat” yani “apagik siiphe gotiirmez isaretler” niteligindedir. Yani
mantiki dogrularla uygunluk arz etmektedir. Beyyineden sonra akli olarak daha giiclii bir delil
olan “burhan” gelir. Burhan, vahyin akli olusuna hasredilmis anlamlar1 ihtiva eder ve aklin
karsisinda zorlayici bir delildir.?!’

Neticede vahiy de, akil da tek bir yaratici tarafindan meydana getirilen seylerdir ve
ikisi de ortak bir amaca hizmet eder. O da, fiziksel veya metafiziksel hakikatlerin bilgisine
ulagsmaktir. Fazlur Rahman’in gerek felsefeye gerekse niibiivvete dair tiim agiklamalarinin
temelinde de bu uzlagsmaci fikir yatar. Bir insan i¢in kainattaki en yiice gaye gercegin bilgisine
erisip ona uygun bir yasam siirmektir. Akil ve ona rehberlik eden vahiy olmadan da bu
miimkiin degildir. Aklin ve vahyin dogrulugunu ve gecerliligini kabul ettikten sonra ise biitiin
farklr fikir olusumlarinin sebebi olan sorgulama, aklin dogru kullanilip kullanilmadig1 ya da
vahyin dogru anlasilip anlasilmadigi hususudur. Insanlarin zihin diinyasmin cesitli
yonelimlere sahip olmasinin nedeni de algilama, anlama ve yorumlama cesitlerinin farkli
olmasiyla ilgilidir. Bu konuda te’vil ve igtihat kavramlari, lizerinde genel olarak uzlasilacak

ortak bir mantiki sonuca ulasma agisindan 6ne ¢ikmaktadir.

2.4. Din Dili: Te’vil ve Ictihat
Cagdas Islam diisiincesinde gelenegin giincel sistemlerin sorunlarina ¢oziim iiretecek

sekilde yeniden okunmasini gerceklestirme amaciyla nasslari hermeneutik (yorumbilim) bir
yontemle ele alma yaklasimlari hasil olmustur. Cagdas Islam diisiincesi tabiri, Bati’nin
ozellikle XVIIIL. ve XIX. yiizyillarda yogunlasan, islam cografyalarmi da kapsayan birtakim
siyasi veya iktisadi politikalarina ve faaliyetlerine karsi Isldam diinyasinda ortaya ¢ikan fikri
olusumlarin tahlilini ifade etmektedir. Bu ¢ergevede Bati somiirgeciligine karsi alternatifler
{iretmenin yam sira Islam diinyasindaki i¢ bozukluklara kars1 da 1slahat diisiincesi merkezli
¢Oziim Onerileri gelistirilmistir. Bu 1slahat projelerinde 6ne ¢ikan basliklardan en belirgin
olani, akilla din arasinda bir ¢atismadan s6z edilemeyecegidir. Modernist diisiintirler bu

vurguyla Islam’mn tarihsel geleneginin moderniteyle yiizlesmesini akli bir sekilde
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¢oziimlemeyi hedeflemistir.>'® Bu yaklasimin énemli simalarindan biri de Fazlur Rahman’dur.
Onun anlama ve yorumlama metodu felsefi bakis acisiyla giinlimiiz hukuk sistemlerini
degerlendiren bir yap1 arz etmektedir. Ona gore modernite, giiniimiiziin nihai bir gercegidir ve
Miisliimanlar bu gergeklik karsisinda reddedici bir tutum takinmak yerine, din ile insan
aklinin {irtinlerini kendi inancina aykir1 olmayan uzlagmaci bir tarzda yorumlamalidir. Tabii ki
bu da, gelenegin verilerini dogru anlayabilmek i¢in dinin 6ziinii teskil eden nasslara karsi
te’vil ve ictihat yontemlerini igeren rasyonel bir yaklasimla miimkiin olabilmektedir.

Genel olarak, herhangi bir s6z, anlam, metin ya da sanat eserini yorumlama 6gretisi
anlamma gelen hermeneutik kavrami®!®, kutsal metinlerin anlasilmasi igin de basvurulan
yontemlerden biridir. Kutsal metinler tizerinde fikir yiiriitme faaliyeti, bir anlama sorununun
olusmasindan dolay1 gilin yiiziine ¢ikmustir. Cilinkii zaman ilerledik¢e ve diislince bigimleri
degistikce, metin ile muhataplar arasinda bir iliski kopuklugu meydana gelmektedir. Bu
kopuklugu gidermek igin anlama sorununu ¢dzmek gerekmektedir.’?° Hermeneutik, lafizlarm
ardindaki anlama ulasmay1 amaglar. Kur’an’a kars1 mekanik ve lafize1r yaklagimin vicdanlari
korlestirecegini savunan Fazlur Rahman agisindan Kur’an’in yorumlanmasi i¢in bu yontemi
savunmas1 da amaca uygun diismektedir.32!

Kur’an, Allah’in kelam1 olarak hem onun emridir hem de zat1 kadar belirgindir. Bu
bakimdan o, hayatin esasini anlatir. Dolayistyla o, somut birligi biitlinliyle ortaya koyacak
bicimde kaliplara sigdirilmadan, tarafsiz olarak okunmalidir. Ona sadece belli fikirleri ve
ideolojileri desteklemek amaciyla belli ayetleri ¢ikararak parcaci ve lafize1 olarak yaklagmak,
Kur’an’in ruhunu bozma tehlikesini tasir.>*? Fazlur Rahman’in en temel diisiincesi, Kur’an’m
tiim insanliga sunmak istedigi belli bir diinya goriisiiniin bulundugu ve bu diisturun ancak
Kur’an’in biitiinciil bir sekilde anlasilarak gerceklesebilecegidir. Bu idealist diisiince onun
felsefesinin ve ortaya koydugu fikirlerinin nihail gayesini olusturmaktadir. Ciinkii bu gayeye
ulagilmas1 pek ¢ok soruna care olacaktir. Dolayisiyla evvela yapilmasi gereken sey, anlama
problemlerinin iistesinden gelmek ve tatmin edici bir yorumbilim (hermeneutik) metodu
gelistirmektir. Nitekim anlamak, verilerin zihinde amaca yonelik olarak islenip kavranmasi ve
belirsizliklerden arinmasidir. Herhangi bir tasavvur, tasdikle netlestiginde ortaya konulacak
eylemler de tutarsizliklardan ve belirsizliklerden uzak kalacagindan, istenen sonuca ulagsmak

tabii olarak kolaylasacaktir. Ancak Islam alimlerinden fukaha, kelamcilar, felsefeciler ya da
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stfilerin birgogu, Fazlur Rahman’a gore bu ideale ulasamamislar ve Kur’an’1 biitiinctil olarak
anlamada basarisiz olmuslardir. Hal bdyle olunca yalnizca kategorisel ilmi ¢ergevede ortaya
konan bir din algis1 ile ¢agdas fikir akimlar1 veya politikalarina karsi etkili ve basarilt bir
doktrin ileri siiriilememistir.3%3

Yorum yontemi ne felsefe ne de din acgisindan sonradan ortaya g¢ikarilip onlara
ilistirilmeye caligilan bir husus degildir. Aksine her tiirlii felsefi ve dini sdylem, insan1 onlarin
kokenine inip tarihi metinlerin hakikatlerini yeniden kesfetmesine dogal olarak
yonlendirmektedir. Cilinkii yapisal olarak dil, tarihin ve deneysel gercegin aktaricisiyken dini
ve felsefl hakikatler duyu diinyasindan bagimsizdir. Onlarin bilgilerinin kavranabilmesi ya da
diger bir deyisle dillerinin ¢6ziimlenebilmesi i¢in yorumlamaya tabi tutulmasi gerekli bir
tavirdir. Felsefe ve teolojide yorum olmazsa olmazlardandir. Ancak bu sekilde onlarin
gelecegine katki saglamak miimkiindiir.?*

Anlamaya ve c¢ikarimda bulunmaya yonelik bahsi gegen yorum yodnteminin
gergeklestirilmesi i¢in oncelikle tarihsel bir hareket gerekmektedir. Bu amagla ilk asamada
glinimiizden Kur’an’in indirildigi zamana gitmek ve sonra da oradan tekrar giiniimiize
donmek gerekir. Kur’an’in bugiine ne sdyledigi ancak bu sekilde anlagilabilir. ilk asamada
ayetlerin tarihi ortami ve ¢oziim sundugu sorunu iyice analiz ederek 6ziinii kavramali, daha
sonra bir olaya verilen 6zel mesajlar1 genisleterek genel hedefleri ortaya ¢ikarmaliyiz
(timevarim). Ikinci asama ise ¢ikarilan genel goriisiin kendi zamanimizdaki problemlere
uygulanmasidir (tiimdengelim). Bu ayni1 zamanda bugiiniin durumlarini da ¢ok iyi bir sekilde
tahlil etmeyi gerekli kilmaktadir. Boylece dogru degerlendirmelerle, gereken degisiklikler
yapilabilir. Birinci asama yani metni anlama cabalari tamamen te’vil veya hermeneutik
faaliyetiyle ilgilidir. Ge¢misten ¢ikarilan kurallar1 gliniin degisken sartlartyla biitiinlestirmek
de fikri ve ahlaki bir cihadi gerektirir. Hem ge¢misi hem de simdiki zamani igeren bu
biitiinciil fikri ¢abanin 1stilahtaki karsiligi ise ictihat kavramudir. igtihat, kural iceren bir nassin
veya gecmisteki benzer bir durumun manasini anlama ve o kurali yeni durumu da kapsayacak
sekilde ilke olarak genellestirmektir. O halde geg¢misteki benzer bir durumun anlamiyla, su
anki durum ve etkin gelenek, nesnel olarak degerlendirilebilir.>?

Dolayistyla Fazlur Rahman’in igtihat teorisi, geleneksel igtihat anlayisinin aksine lafzi
degil, hermeneutik yontemiyle paralellik arz edecek sekilde, lafzin ardindaki manayi esas alan
bir anlayis olarak 6ne ¢ikmaktadir. Bu sekilde de o Kur’an’in dinamikligini vurgulamis

olmaktadir. Kisacasi onun igtihat anlayis1 bir anlamda din ile felsefenin veya din ile bilimin
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uzlagmasi i¢in en 6nemli yapi taglarindan biridir.

Bati’daki ¢agdas yorumbilim teorisinde de ozellikle “nesnelci okul” denilen akim
icerisinde, dogru bir anlama faaliyeti i¢in yukarida ifade edilen, dncelikle metnin yazarinin
kastettigi anlam1 incelememiz gerektigi fikrini destekleyen arastirmacilar mevcuttur. Bunlar
arasindan Emilio Betti (6. 1968), Fazlur Rahman gibi, anlama g¢abasinin geriye doniik bir
siire¢ oldugunu ifade eder ve yorumlamaya calistigimiz manalarin bizi, eserin miiellifinin
zihin diinyasina biitiinciil bir sekilde goétiirmesi ve oradan edinilen bilgilerin de anlamaya
calisan kisinin zihninde yeniden olusmasi gerektigini belirtir.>?® Yani fikirleri gercek bir
biitiinliik igerisinde anlayabilmek i¢in onlarin kaynagi iyi ¢oziimlenmelidir. Bu metodu
Kur’an agisindan uygulamak da te’vil faaliyeti i¢in gereklidir. Ciinkii bizzat o da Allah’in,
tarihsel sliregcte meydana gelen hadiselere, Hz. Muhammed’in zihni vasitasiyla verdigi
cevaplardan miitesekkildir. Dolayisiyla onun saglikli anlasilmasinda, indirildigi ortamin
oynadig1 rolii yadsimak olanaksizdir. Ancak Fazlur Rahman, nesnelci ekolden farkli olarak
zihinsel baglamin yaninda g¢evresel baglami da g6z Oniinde bulundurdugunu ifade
etmektedir.??’

Ote yandan hermeneutik alanindaki énemli katkilariyla tanman ve Fazlur Rahman'm
da yer yer referansta bulundugu Hans Georg Gadamer (6. 2002) nesnelci ekolii bu konuda
elestirmektedir. Ona gore bir anlama ¢abasina girisen insan daha bastan kendisini sartlandirir
ve boylece metne kendi 6znelligini de katmis olur. Yani anlama faaliyeti bizzat anlamak
isteyenin zihniyle aldkali oldugundan mutlak bir nesnel anlama meselesi s6z konusu
olamaz.3?® Fazlur Rahman’a gore ise her ne kadar yorumlama siireci dznellige yatkin goriinse
de, Kur’an agisindan diisiiniildiigiinde onun belirli hedef ve amaglar {izerinde 6nemle durmasi,
0znelligin en aza inmesi konusunda 6nemli bir husustur. Diger yandan yorumlama ve hiikiim
cikarmada mantiksal bir akil yiiriitme s6z konusu oldugundan, ustliine gore gerceklestirilen
bir yorumda hata pay1 azalacaktir.>*’

Dini metnin dogru anlagilmasi icin ilgili lafizlarla kastedilen esas manayr iyi
belirlemek gerekmektedir. Bunun igin, fail zihnin kendisini ve niyetini ifade etme formlarini
¢oziimlemek onemlidir. Ayetlere bakildiginda vahiy Ogretisinin biitiiniiyle uygulamaya
yonelik oldugu anlagilir. Bizzat Allah’in fail gibi goriindiigii ayetlerde dahi hitabin insan
davraniglarina yonelik oldugu dikkat ¢eker. Yani aslinda Kur’an’in kendine 6zgii dinsel bir

dili vardir ve bu dil akli, nesnel olgulardan ziyade genellikle mecazi veya sembolik ifadeler
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kullanir.>*° Din dili ile bilimsel ya da felsefi dil arasindaki ayrima Farabi de deginmektedir.
Ona gore felsefe, ilkelerin mahiyetlerini dogrudan aklin tasavvurlarina gére aktarirken, din
ilkelerin benzerliklerini temsil ve hayal etme siretiyle anlatir.®3!

Fazlur Rahman’a gore Kur’an’in bu mecazi ve sembolik dilinin amaci, Allah hakkinda
betimleyici bir risdle ortaya koymak degildir. Vahiy Ogretisi, sik sik tarihi kissalara ya da
tabiatin olaylarina birtakim yollarla isaret ederek veya gondermede bulunarak, insan zihnini
harekete gecirmek ve dini tecriibeler araciligiyla onun davraniglarim  degistirmeyi
hedeflemektedir. Allah’in kéinata ve insana dair aciklamalarindaki sebep de buna

yoneliktir.?*

Sozli dini sembollerin anlami, metnin arka planindaki sosyo-kiiltiirel
baglammin 1iyi belirlenerek, sembollerin sistemli bir bicimde farkli yonlerinin agiga
cikartilmasiyla anlasilabilir. Cilinkii semboller goriiniirde belli bir mekana ya da zaman
dilimine atifta bulunsa da, dinin nesilden nesile aktarilabilmesi ve her topluma hitap
edebilmesi icin evrensel bir anlam tagimasi gerekmektedir. Dolayisiyla geleneksel sdylemler
barindiran sembollerin evrensel anlamlarinin agiga ¢ikartilabilmesi i¢in iyi bir ¢ézlimlemeye
tabi tutulmalar1 gerekir.?3*

Vahiy 0gretisinde sembollerin yani sira hiikiimlerin tarihi arka plan1 da yorumlama
metodunda ¢oziimlenmesi gereken durumdur. Esasen Kur’an, kanun koyarken daima tarihsel
bir baglama ve sebebe dayanmaktadir. Yani emirleri tarihsel ortamindan bagimsiz olarak
diisiinmek imkansizdir. Zira miifessirler buna sebeb-i niizl adin1 verip ayetlerin arka planini
yorumlamaya calismiglardir. Ancak bunu yaparken emirlerin Oziindeki amaca
odaklanmamiglar ve emrin sebebi 6zel olmasina ragmen uygulamayr umumilestirmislerdir.
Bu lafizc1 tutum, nassin yeterince anlagilamayip dil kalibina sikistirilmasina sebep olmustur.
Hz. Muhammed ve sahabeden sonraki donemlerde pek ¢ok alim, ictihat ve kiyas yontemlerine
basvurarak, ayetlerin esas inig sebebine dair arastirma ve tahminlerde bulunmuslardir. Ancak
yine de bu girisimlerle tutarl1 bir kurallar sistemi olusturulamamustir.>**

Boyle bir sistem, Islami vasifla temellendirilen herhangi bir beseri kurumun insas1 igin
de gereklidir. Ciinkii bir 6greti veya kurumun Islami bir nitelik arz etmesi, onlarm Kur’an ve
Siinnet merkezli olmasiyla da irtibatlidir. Bu tarz bir 6gretiyi beseri sistemlere uygulamanin

ise iki yolu vardir. Birincisi, 6gretinin bizzat yasanip icsellestirilmesinden dogan tecriibe;
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ikincisi ise Ogretinin tarihi ve sistematik tahlilini yaparak ileri siiriilen fikri bir yoldur.?*’
Vahyin ger¢eklestigi donemlerde genellikle ilk yol uygulanirken, vahiy sonrasi donemlerdeki
insanlar ikinci yolu se¢gmek durumunda kalmistir. Dolayisiyla ictihat merkezli bu entelektiiel
anlama ve yorumlama ¢abalar1, dogal ve zorunlu bir gergektir.

Fazlur Rahman’in, Kur’an’1 anlamaya dair yeni bir yontemin uygulanmasini israrla
vurgulamasinin sebebi, onun Islam diisiincesi cergevesinde ortaya konmus fikih, tefsir gibi
ilmi faaliyetlerin Kur’an’in biitiinliiglinii tam olarak kavrayamadan, parcaci bir anlayisla
iretildigini ve boyle siirli yaklagimlarin asla ilahi mesajin hakikatine vakif olamayacagini
diisiinmesindendir. Ona gore te’vil ve igtihat siireklilik arz etmezse, dini doktrinler tarihi
olaylarm igerisine hapsedilmis olur. Ayetlerin niizGliiniin sonlanmasindan &tiirii  dinin
tamamlandig1 diisiincesiyle metinlere ezberci ve devsirmeci bir anlayisla yaklagsmak, risalet
déneminden sonraki insanlarin sahip oldugu akil yiiriitme melekesine dinde bir yer agmayarak
onu saf dig1 etmek anlamina gelir. Oysa Kur’an, onu okuyan her zihin i¢in her an yeniden var
olmakta ve bir seyler sOylemektedir. Akletmeye yonelik emirler de her zaman igin
giincelligini korumaktadir.

Kur’an’in insanlara genel ilkeler verdigini, Stinnet ve aklin bu ilkeleri somut bir
sekilde ortaya koyduguna dair kabul goren fikri, Fazlur Rahman elestirmektedir. Ona gore
Kur’an dikkatli bir sekilde okundugunda onun biitiiniiyle ilkeler sunmadigi, genelde belli
tarithi meselelere ¢oziimler getirdigi anlasilir. Aym1 zamanda bu ¢oziimlerin sebepleri de
verilmektedir. Iste genel ilkeler ancak bu sebeplerin analiz edilmesiyle ¢ikarilabilir. Yani
giincel ve dinamik bir IslAm hukuku tesis edebilmek igin igtihat ve te’vil yontemi sarttir. Bu
yontem daha once de ifade edildigi gibi iki yOnlii bir anlama ve yorumlama hareketini
gerektirmektedir. 33

Te’vil, kisisel yorumlamaya dayali oldugundan te’vil faaliyetlerinin burhan niteliginde
ortak bir goriis meydana getirip getirmemesi diisiiniirler arasinda tartisjmalhidir. Ibn Riisd
te’vilin kesinlik arz edip etmeyecegi noktasinda ciddi elestirilerde bulunmaktadir. Bir
kimsenin “Seriatin kastettigi mana sudur.” diye bir iddiada bulunmasi, zandan ibaret
spekiilasyonlardir ve nassin aslina mutlak olarak isaret etmekten yoksundur. Nitekim ona gore
te’vil usuliinii benimseyen firkalarin yaptiklari, birbirlerinin goriiglerine zit goriisler one
sirmekten bagka bir sey degildir. Bu sekilde seriat kisisel yorumlamalarla tamamen
parcalanmis ve vahyin indigi dénemdeki baglamindan uzaklastirilmistir.*” Bunun igin te’vil

metodunu sistemli bir sekilde uygulamak ve yoruma tibi olan nasslarin mahiyetini ve
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ozelliklerini iyi bilmek gerekmektedir. Goriiniirdeki anlami ile gizli anlam1 ayni olan nasslar
te’vil edilemez. Te’vil edilebilecek olan nasslar, mecaz ve benzetme gibi kapali anlamlar
ihtiva edenlerdir. Metindeki misallerin nigin verildigi ve neyin misali olduklar1 giicliikle
anlasgilir. Bu yiizden bunlarin yorumu da ilimde ehil olanlara mahsustur. Dolayisiyla bu
hususta yorumlamaya uygun olan kisimlart ve kimlerin yorumlamaya uygun olup olmadigin
bilmeyen kimseler, rastgele bu faaliyetle ugrastiklarindan, ortaya ¢eliskili sonuglar ¢ikmuistir.
Bu durum seriatin esas maksadini1 bilmemekten veya gozardi etmekten kaynaklanmaktadir.3*8

Goriildiigii iizere Ibn Riisd dinde biitiinliige bilyiik Snem atfetmistir ve vahyin birtakim
hatali fikir ve uygulamalarla par¢alanmasina karsi ¢ikmistir. Fazlur Rahman’in da te’vil
metodu iizerinde durmasindaki ana etken, dinin birtakim ilimler, firkalar veya fikirler
araciligiyla parcalanmasi ve ortaya baglamindan koparilmis siibjektif yapida vahiy algilarinin
cikmasidir. Dolayisiyla mesele dinl metinler {lizerinde te’vil faaliyeti yapip yapmamanin
uygunlugundan ziyade, Kur’an’in esas maksadin1 kapsamli ve tutarli bir sekilde ortaya
koyarak, fikir ayriliklarin1 asgari diizeye indirmektir. Elbette ki bu, farkli fikirlere karsi
cikmak olarak degil, vahyi olabildigince ilahi amaca uygun olarak anlamay1 saglama ¢abasi
olarak anlagilmalidir. Akil ile vahyin, felsefe ile dinin uzlastirilmaya ¢alisilmasi da bu amaca
ulagmanin bir yolu olarak goriilmektedir. Miisliimanlar1 bir¢gok anlamda pargalanmisliktan
kurtarmanin ¢6ziimii, aklin ve vahyin rehberligiyle orta bir yol sergilemekten ge¢mektedir.
Diger bircok ¢agdas Islam diisiiniirii gibi, Fazlur Rahman’in da gerceklestirmek istedigi
1slahat projesinin amaci bu olsa gerektir.

Tarihi siirecte Miisliimanlarin birligine 6nem veren bir¢ok ekol bu baglamda d6gretiler
gelistirmistir. Ancak bazilari asil maksadindan farkli sonuglara ulagsmistir. Bunlardan Es’ariler
gibi gelenek yanlis1 ekoller Islim muhaliflerine ve Mu’tezile gibi rasyonalist ekollerin felsefi
fikirlerine kars1 ¢ikip Isldm toplumunun birligini ve biitiinliigiinii koruma maksadiyla dine
kars1 asir1 savunmaci bir dil gelistirmistir. Bu asirilik, muhalifleri saf digi1 birakma adina,
giderek akli tamamen diglar hale gelmistir ve Miisliiman toplumun birligini tehlikeye atacagi
diisiiniilen fikirler reddedilmistir. Bu amagcla siyasette de yOneticiye itaati benimseme yolunu
se¢misler ancak sonralari bu politika, dini bir dogmaya doéniiserek Ehl’i-Siinnet’in, elestiriden
tamamen uzak, itaat yanlist bir akim olarak anlasilmasina yol agmistir. Gelinen bu noktada,
siyasi oportiinizm yanlis1 yoneticiler, dini sdylemlere dayanarak Islam cografyalarinda ifsada
yol acan uygulamalar ger¢eklestirmede zorluk ¢ekmemis ve her seye karsin Miisliimanlarin

cogunlugunun yaptig1 tek eylem, itaat etmek olmustur.3*
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Islam cografyasinda ilk baslarda biitiinliigii koruma amaciyla benimsenen mezkir
yaklagim, daha biiyiik sorunlara yol agmistir. Bunun yaninda elestiri ve fikri farkliliklara kars1
ctkmak dinin dgretileriyle de uyusmamaktadir. Nitekim Isldm tarihine bakildiginda, ilk
donem kusaklar, Kur’an 6gretisine ve Siinnet’e, duragan bir olgu olarak degil, farkli sosyal
Adetlere karsi yaratict bigimde hareket eden bir gii¢ olarak bakmislardir.*** Hz. Omer’in
Ozellikle savas hukukuyla ilgili yaptinmlarindan bazilarinda Hz. Muhammed’in
uygulamalarinin aksine bir davranis sergilemesi, bunun en bariz 6rnegidir. Ciinkii sartlar her
zaman i¢in ve pek cok acgidan degiskenlige agikken, ilk bastaki eylemle elde edilen sonuca
ulasmak miimkiin degildir. Dolayisiyla bazen, metnin 6zlindeki amaci gergeklestirebilmek
icin, metnin bir duruma yonelik ortaya koydugu lafizdan ayr1 bir yorum gelistirmek

gerekmektedir.>*!

Aklin rehberligindeki yorumbilim metodunun gayesi de, lafizlarin
ardindaki esas maksada ulasmaya calismaktir. Ictihat kavraminin bilhassa fikih ilmi agisindan
gerekli ve hatta zorunlu olmasinin sebebi de bu durumdur. Ancak teoride igtihadin hep dile
getirilmesine karsin, pratik alanda otorite sahibi olarak taklit kavrami 6ne ¢ikmistir. Bunun
ardindaki sebeplerden en onemlisi, bir sekilde tamamen belirsiz 6znelerle ve argiimanlarla,
ictihat kapisinin kapandig: fikrinin ciddi olarak kabul gérmesidir.3*?

Akl oteleyen bu mantalitenin dinin 6zl ile uyusmadigr asikardir. Zira nebevi
doktrinin, ilk ddonem Miisliimanlar1 tarafindan insani davranis haline getirilmesinde akil ve rey
ile 0zdes sahsi diislince faaliyetleri ciddi bir rol oynamistir. Buna ragmen hiir ictihat
sonucunda ortaya cikan icmad dahi ge¢cmise yonelik ve statik kolektif kabullerden oteye
gitmeyecek hale getirilmistir. Ne yazik ki, sosyal birligin saglanmas1 ugruna zaman igerisinde
yaraticilik ve 6zgiinliik yok olmaya yiiz tutmustur.>** Halbuki Kur’an, inkilapc1 6zelligi olan
ve insan1 aktif olmaya ydnlendiren bir kitaptir.>**

Fazlur Rahman’a gore ise birligi saglamanin yolu, asir1 tutumlardan uzak, itidalli ve
herkese hitap eden bir Kur’an yorumu ortaya koymaktir. Zira islim diinyasinda birbirinin
anlayislarindan uzak pek cok mezhep, firka ya da ekoliin ortaya ¢ikmasinda, vahiy
Ogretilerine keyfi ya da tarafli yaklasilmasi ana sebeplerden biri olmustur. Bu nedenle Kur’an
mesajinin tam ve etkili bir sekilde anlasilmasi i¢in onun ana konu ve fikirlerinin biitiinciil
kronolojik gelisimi igerisinde takip edilmesi gerekmektedir. Onun gercek manada
yorumlanabilmesi i¢in, Islam oncesi Arap dili ve edebiyati hakkinda iyi bir bilgi edinmek,

ayetlerin inig sebeplerine vakif olmak, nasih ile mensuh ayetler hakkinda bilgili olmak ve
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genel uygulamasi olan ile 6zel durumlara uygulanan ayetler arasinda ayrim yapabilme
kabiliyetine malik olmak gerekir. Miifessirler ve fakihlerin ¢cogunlugu ise genellikle belli basl
emir ve yasaklar dikkate alarak genel ahlaki ilkeleri gozardi ederler. Ornegin; ¢ok eslilik
meselesinde Kur’an once sayiyr dort ile sinirlandirip konuyla ilgili diger ayetlerde bunun
sartinin adaleti saglamak oldugunu ve daha ileride de adaleti saglamanin imkansiz oldugunu
ifade ederken, miifessirler sonraki ayetler yerine, izin verilen sayiy1 6n plana ¢ikarmislardir.
Bu tip parcaci yorumlama yaklasimlari ise, vahyi 6gretinin tahrif olmasina yol agmaktadir.3#°

Kur’an’1 ilgili konulara gore parca parga degil de, bir biitiin olarak anlamamizi
saglayacak bir tefsir metoduna ihtiya¢ vardir. Glinlimiizden ¢ok once indirilen bir metnin bu
zaman i¢in ne sOyledigini ve hangi anlam ifade ettigini bu tarz bir hermeneutik metotla
acikliga kavusturabiliriz. Clinkii ayetlerin lafz1 sinirlt bir anlama sahip olabilecekken, ilkeler
ve degerler her zaman i¢in anlamini korumaktadir. Bu a¢idan Fazlur Rahman yorumlama
metodunda vahyin kiilli anlamina odaklanirken ona daha ¢ok sosyo-ekonomik ya da sosyo-
kiiltiirel baglamda yaklasir. Ancak bu durum, modern ger¢ekliklerle uyusmayan hukuki
normlarin geri plana itilmesi anlamina da gelebilir ve ¢agdas yasamin ihtiyaglari i¢in sunulan
¢Oziimlerin tamamen mesru ve ilahi olduguna dair tek basina delil ifade etmeyebilir. Sonug
olarak da, ictihatla ulasilan ¢oziimleri metnin baglamindan uzaklagtirarak, dinin tiimiiyle
beserilesmesine ve keyfiyete gore istenilen ydne cekilmesine meydan verebilir. 34

Ibn Riisd’iin te’vil yonteminde dikkat edilmesi gereken birtakim hususlar oldugunu
vurgulayip vahyi metinleri rastgele yorumlamay1 elestirmesinin sebebi de, keyfiyetciligin
Ontline gecerek vahyin umimiligini korumay1 istemesidir. Fazlur Rahman’in yorumlamada
dikkat ¢ektigi husus da budur ancak yine de s6z konusu eylemi gergeklestirecek 0Ozne,
yanilmaya meyilli varlik olan insan olunca, olusabilecek hatalar ve problemler de
kacmilmazdir. Elbette Islam alimleri ictihadin, sonucunda hatali bir fikre ulasma ihtimali
tagimasinin dogal oldugunu kabul etmektedir. Ancak dini 6gretilerin gilincelligini korumasi ve
tarihsellikten uzaklagabilmesi icin, onu toplumsal degisimlere gore yorumlamanin zorunlu
oldugu da bir gergektir. Bundan otiirii onlar hata yapma ihtimaline ragmen, yorumlamadan
uzak durmak yerine, olabildigince objektif, umimi ve ortak akli ilkelere dayali profesyonel
bir yontem uygulamak i¢in birtakim kurallar koymus ve keyfiyet¢iligi 6nlemeye calismistir.

Tim bunlarin farkinda olan Fazlur Rahman, dini doktrinlerin zahirinden ve esasindan
kopuk bir yorum ileri siirmeyi dogru bulmamistir. Onun, Kur’an’1 tiimiiyle ahlaki bir kitap
olarak gormesindeki gayreti de, olabildigince nesnel bir sonuca ulagsma cabasinin gostergesi

olsa gerektir. Ciinkii ahlaki ilkeler degisen zamana meydan okumasinin yani sira, pek ¢ok din
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ve millet icin de biiylik 6l¢iide ortak degerler tagimaktadir. Yani aslinda her ne kadar onun
sundugu 1slahat projesinde degiskenlige agik bir yorumlama metodu 6ne c¢iksa da, esas
maksat, ortak degerleri korumaya yoneliktir. Nitekim Fazlur Rahman bireysel i¢tihadin yan1
sira, icma kavramini da 6nemle vurgular. Zira bir fikrin yanilgidan uzak olmasi icin gerekli
unsurlardan biri de, o fikri, s6z konusu alanda ehil kimselerin ¢ogunlugunun teyit etmesidir.
Dolayisiyla ulemanin hata iizerinde birlesmeyecegi sdylemi, Islam diisiincesi agisindan genel
bir kabuldiir. Ote yandan icma kavraminin tarihi siiregte girdigi kaliplarin da farkinda olmak
gerekmektedir. Diisiiniir, 6ziinde fikri hareketliligi ifade eden, kiyas ve igtihada dayali olarak
ortaya ¢ikmig olan icmanin belli donemlerde tabulasip geleneksel otoriteyi savunma bigimi
haline gelmesine karsi ¢ikarak, diisiinsel terakki merkezli esas maksattan uzaklagilmamasi
gerektigini belirtir.>*’

Fazlur Rahman’in vahyi anlama ve yorumlama hususunda ileri stirdiigii fikirler, onun
giincel gercgekliklere dair farkindaliklar1 sonucu olusmus, pratige yonelik sdylemlerdir. Su bir
gergektir ki, Islam toplumunun biiyiik cogunlugu modernizm ve sekiiler baskilara kars: dini
¢Ozlimler tiretmek yerine reddedici bir tavirla geride durmayi tercih etmistir. Aslinda bunun
sebebi, yeni karsilasilan bir sorunun dini metinlerde birebir yer almamasidir. Ciinkii
Miislimanlar birtakim tarihi statiikolar veya yanlis algilar sebebiyle dini korumak adina onu
askinlastirip ulasilamaz bir konuma koymus ve hayatlarindan uzaklastirmistir. Ancak yanlig
olan da bu tavirdir. Zira vahiy yalnmizca Hz. Muhammed donemindeki toplumun sorunlarina
¢Oziim {iiretmekle smirli tarihsel bir olgu degildir. Aksine o her zaman ve sart igin
dinamikligini koruyan bir dindir.

Kur’an bir vahiy unsuru olarak belli bir diinya goriisii ve kapsamli, tutarli bir mesaj
sunmaktadir. O kendi i¢ biitiinliigii ve tarihsel baglamiyla bir hayat felsefesi telkin etmektedir.
Oyleyse yapilmasi gereken sey, tarihsel lafizlarin ardindaki evrensel manalar1 kesfetmek ve
¢ozlim odakli, aktif bir durug sergilemektir. Bu biling kazanildig: takdirde geriye kalan tek sey
dogru ve sistemli bir yorumlama faaliyetini gerceklestirmektir. Bu hususta evrensel, tutarli ve
maslahata uygun sonuglara ulasabilmek igin tarihsel ve sosyal degisimleri dikkate almak
sarttir. Ayrica vahiy metninin kendine has dilini ve sdylem tarzini ¢oziimlemek i¢in mantiki
verilerden olabildigince yararlanmak, olusabilecek hatalarin en aza inmesi i¢in gereklidir.
Sonug olarak vahyin degismeyen Ogelerinin yani sira aklin rehberligi de insanin anlam ve
¢Ozlim bulma ¢abalar1 i¢in zorunludur. Tevhide ve ahlaka dayali bir sosyal diizen olusturma

emri de ancak bu uzlagsmaci ve arastirmaci metotla gerceklestirilebilir.
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SONUC

Kokeni Antik Yunan’a kadar uzanan din ve felsefe arasindaki iliskiye dair mesele,
ylizyillar boyunca tartismalara kap1 aralamaya devam etmistir. Bu konunun teorik ve mutlak
bir bilgi olarak belirli ¢alismalarla net bir sekilde ortaya konulup zihinlerdeki sorularin kati
stretle acikliga kavusturulmasi hala miimkiin olmamaktadir. Bunun sebebi olarak 6ne ¢ikan
en belirgin husus, insanlarin dine ya da felsefeye yaklasim bicimlerinin farkliligidir. Bilhassa
dinin ogretilerini teskil eden vahiy bircok ekol, grup ya da firkalarca siibjektif veya ideolojik
yaklagim bigimleriyle daha da farkli boyutlara siiriiklenmis ve tek olan Islam dini igerisinde
cesitli din anlayislar ortaya ¢ikmustir. Ote yandan vahyin indirildigi donemin iizerinden gecen
uzun zaman ve her an degisen toplumsal sartlar nedeniyle belirli tarihsel donemin sorunlarina
cevap veren vahiy metninin bugiine nasil 151k tutacagi da net olarak belirlenebilmis degildir.
Ictihat ve te’vil gibi anlama ve yorumlama faaliyetleri her ne kadar bir ¢dziim yéntemi olarak
ciddi sekilde benimsense de, herkes i¢in ortak bir sonuca ulasmak pek miimkiin olmamuistir.
Cagdas donemde bu durumun farkinda olan diistiniirler, etkili, sistemli bir yorum metodu
gelistirerek Islam diisiincesindeki gerilemenin, toplumsal, politik ve ekonomik sorunlarmn
asilmasi konusunda projeler ileri siirmiistiir. Bunlardan biri de Fazlur Rahman’dir.

Fazlur Rahman Bati’da egitim almis ve onlarin ilmi metodolojisine hakim olmus
realist ve rasyonalist bir diisiiniir olarak hem Islam tarihini ve diisiincesini iyi analiz etmis,
hem de kendi zamanindaki toplumlarin durumlarini iyi bir sekilde gozlemlemistir. O, vahiy ve
akil arasindaki miinasebeti uzun uzadiya teorik bicimde anlatmaktan ziyade, var olan beseri
sistemin somut gergekliklerine ve uygulamalara dikkat ¢ekmistir. Eserlerinde Islam diisiince
tarihini sik sik irdeleyerek Miislimanlarin donem donem hangi sorunlarla karsilagtigini ve
bunlarin ne sekilde ¢oziilmeye calistigini ya da ¢oziiliip ¢oziilemedigini belirlemek istemistir.
Diisiiniiriin bunlar1 ele almasinin en temel sebebi, giiniimiiz Islam toplumlarinin modern
gelismeler karsisinda geriye cekilerek tarihi tekrar etmekten Gteye gitmeyen statik duruslarini
elestirmek ve vahyi algilayis sekillerini yenileyerek dini diisiinceye dinamiklik kazandirma
arzusudur. Tecdit veya ihya olarak nitelendirilen bu yenilenme projesi, Fazlur Rahman’da
mevcut hukuk sistemlerinin metodolojisini sorgulama seklinde yer bulmustur. Ona gore
Kur’an’a dair biitiinciil, kapsamli ve tutarli bir bakis agis1 kazanmak ve sonucunda dogru
eylemler ortaya koymak, bu metodolojinin nihai gayesidir. Bunu gergeklestirirken de dogru
bir ictihat ve te’vil yontemi benimsemek esastir. Ayrica ortak bir diislinceye ulagabilmek igin
nasslarin 6ziindeki mesaj1 kavramak ve ona paralel bir durus sergilemek de 6nemlidir. Aslinda

Kur’an’in evrensel mesaj1 da dncelikle saglikli bir okumay1 gerektirmektedir. Vahiy metinleri
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kapsamli olarak incelendiginde goriilecektir ki; Allah’in vahiy gondermedeki en temel gayesi,
kendi emirlerine uygun bir beseri sistemin kurulmasi i¢in insanlara rehberlik etmektir. Bu
gaye, adalete ve ahldka dayali1 sosyo-politik bir diizeni isaret etmektedir. Zira temel ilahi
emrin ne oldugunu belirledikten sonra ileri siiriilen her tiirlii fikir ve uygulama da o emre
uygun oldugu siirece ihtilaflardan uzak kalacaktir.

Islam sosyallige, birlige ve miisterek hareket etmeye biiyiik Snem atfeder. Din bireysel
ibadetlerin yani sira toplumsal teskilatlara daha ¢ok vurgu yapmaktadir. Vahiy bu bilingle
anlagildigr takdirde sosyal adalet ve nizam icin gerekli olan faaliyetler yiiriirliige
konulmalidir. Fazlur Rahman Isldm’m canli, dinamik ve eylemsel yonii iizerinde 1srarla
durarak pratige agirlik verir ve bu yoniiyle aktivist bir tavir sergiler. Vahiy, insanlarin
ihtiyaclarmma cevap veren aktif bir olgudur. Onun tarihin bir donemine goémiilmesi
diisiiniilemez. Bu minvalde onu asir1 kutsayan, askinlagtiran ve dokunulmaz bir konuma
yiikselten her tiirlii tutum, vahyin ruhuna aykiridir. Boyle asir1 tutumlarin benimsendigi her
donemde dini koruma adma hiir diisiince veya felsefe dislanarak ilmin gerilemesine yol
agilmustir.

[Imin gerilemesi ve insan aklinin bir tarafa itilmesi ise, teknolojik, siyasi, iktisadi
istiinliigiin Bati’ya ya da bagka medeniyetlere devredilmesine yol agmistir. Bu gii¢c hakimiyeti
sadece resimsel bir istiinlilk olarak kalmamis, Miislimanlarin yasadigr ve hakim oldugu
devletlerin pargalanmasinin da habercisi olmustur. Dolayisiyla insanin tiim insanliga etkili ve
faydali bir seyler sdyleyerek ilahi mesaj1 yeryiiziinde hakim kilmast i¢in indirilen Islam vahyi,
kendisine dahi faydasi olmayan pasif bir Miisliiman modeline karsi ¢ikmaktadir. Allah, evren
ve insan ¢ergevesinde sdylemler ihtiva eden Kur’an, diisiinen ve harekete gecen, 6zerk akla ve
saglam tevhid inancina sahip bireyleri 6vmektedir. O halde Kur’an’in evrensel mesajina
ulagmak ve onun diisturunu gergeklestirebilmek i¢in ayni hakikat degerine sahip olan akil ile
vahyi ortak bir diizlemde degerlendirmek ve onlarin rehberligiyle dogru bir davranig
amaclamak esastir.

Sonug olarak, yakin donemde yasamis bir diisliniir olarak Fazlur Rahman’in din ve
felsefe arasindaki iliskiyi kendi perspektifinden ortaya koymasi Islam diisiince tarihi agisindan
onemli bir zenginlik olarak goriilmelidir. Onun konuya dair degerlendirmeleri toptanci bir
bakis agisiyla tamamen kabul veya reddedilmemelidir. Miisliimanlarin ¢ogunlukta oldugu
cografyalarda 6zellikle entelektiiel seviyede bilgi liretmeye aday olanlar, Fazlur Rahman’dan
geregince istifade etmeli ancak onun bu konuda son sozii sdyledigini de diisiinmemelidir.
Bilgi iiretenler de din-felsefe arasindaki iliskiye dair goriislerini seleflerinden aldig: birikimle

daha da ileriye gotlirmelidir.
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