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ÖN SÖZ 

Müslüman toplumun maddi meydan okumalar kadar 
manevi meydan okumalarla boğuştuğunu kim inkar ede­
bilir? Bu manevi meydan okumaların başında, İslam ale­
minin yüz yüze bulunduğu ve yoğun bir kavram karmaşası 
şeklinde tezahür eden fikri kaybolmuşluk gelir. Müslüman 
toplum, bu durumdan nasıl kurtulacağını bir türlü tespit 
edememektedir. Zira kesintisiz bir şekilde başka toplumlar 
tarafından ortaya atılmış çok sayıda kavramın akınına uğ­
ramakta ve bu kavramların giriftlikleri, muğlaklıkları, hatta 
labirent ve tuzakları içinde debelenip durmaktadır. Çünkü 
kendisinde, ne onları kavrama kudreti ne de defetme takati 
vardır. Gerçek şu ki Müslüman toplum, kendi kavramlarını 
üretme ya da başkalarına ait kavramları, onları adeta ilk kez 
kendisi ortaya koyuyormuşçasına özgün bir revizyona tabi 
tutma yolunu bulamadığı sürece, onun, entelektüellerine 
musallat olan bu fikri kaybolmuşluktan çıkmasını asla bek­
lememek gerekir. 

Hal böyle iken Müslüman toplum arasında, bu kahredici 
kaybolmuşluk hali içinde doğru istikameti bulduğu iddia­
sını taşıyan bir zümrenin var olduğunu görüyoruz. Söz ko­
nusu zümre, bu toplumun kendi evlatlarının içinden çıkan 
taklitçiler grubundan başkası değildir. Ne var ki bu grup da 
-yaygın kanaatin aksine- tek değil iki kesimdir: İlk kesim, 
erken dönem Müslümanlarını (selefi) taklit edenleri içine 
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alır. Gelin bu kesime mütekaddimün taklitçileri diyelim. 
İkinci kesim ise müteahhininu yani gayrimüslimleri taklit 
edenleri kapsar. Hadi bu kesime de müteahhirün taklitçileri 
diyelim. 

Mütekaddimtin taklitçileri geleneksel İslami kavram­
ları, modern Batılı kavramlarla özdeşleştirmeye çalışırlar. 
Şüra'yı demokrasiye yahut ümmeti devlete yahut da ribayı 
faiz kavramına özdeşleştirmeleri bu kabildendir. Onlar bu 
tür muhtelif özdeşleştirmeleri de pratiğe dönük ve yönlen­
dirici bir yapı arz etmesini umdukları bir söyleme tevessül 
ederek yaparlar. Ancak farkına varmadan doğrudan vaaz 
verme tuzağına düşerler; böylece menkul/alıntı kavramla­
rı tedrici bir şekilde asli kavramlara irca etmeye başlarlar. 
Nihayetinde ise işi, alıntı kavramların (belli bir pratik alana) 
has oluş özelliğini devre dışı bırakmaya kadar götürürler.1 

Müteahhir(ın taklitçileri ise alıntı Batılı kavramları, asli 
İslami kavramlara özdeşleştirme yoluna giderler. Sözgelimi 
laiklik kavramını dünyevi işleri bilmeye,2 (geçmişle) ilişiği 
kesmek (kati'a) kavramını (cahiliyyeyi) silip atmak3 (cebb) 

Okuyucuya şunu hatırlatmak isteriz ki biz İslami pragmatik/pratik alarun dışındaki 
başka alanlardan özellikle de Batılı pratik alandan aktardığımız hususları ifade etmek 
için menkıil (aktanlma) kavramını kullanmaktayız. Bu kavram, İslami pratik alandan 
iktibas ettiklerimizi ifade eden me'sUJ (asli) kavramının karşıbdır. Eşanlamlısı a.sü 
kavramı yerine bunu (me'sül) kullanmayı tercih ettik, böylece bu son kelimenin 
(a.sil) içinde bulunduğu basmakalıplıktan kaçınmayı ve me'sUJ-menküJ kelimeleri 
arasındaki kalıp/kip ortaklığını korumayı amaçladık. Öyle ki bu müştereklik söz 
konusu iki kelime arasındaki zıtlığı daha iyi göstermektedir. Hem sonra menkül 
kavramı, delalet itibarıyla tarafsız bir kavramdır, dolayısıyla da geniş bir kullanımı 
bulunan müst.evrid (ithal) ve va.fid (dışardan gelen) kavramlannın ifade ettiği türde 
bir yanWık hissi vermemektedir. Zira bu kavramlardan ilki (müstevrid') tenkit 
iması taşır; çünkü ithal edilende (müstevrid') baskın olan, kendisinden yüz çevrilir 
ve çirkin görülür olmasıdır. İkincisi ise övgü iması taşır. Çünkü dışardan gelende 
( vıijid) baskın olan, onun arzu edilir ve hoş karşılanır olmasıdır. Buna karşın menkUl 
kelimesi bu tarz duygusal bir nitelik barındırmamaktadır. 

2 Bu kullanım Müslim'in Hz. Aişe ve Enes'ten naklettiği şu hadisi şerife dayanır. 
Onların ifadesine göre Peygamber (s.) Şöyle buyurmuştur: "Sizler dünya işlerini 
daha iyi bilirsiniz� 

3 Bu kullanım Müslim'in es-Sahüı'inde naklettiği şu hadisi esas alır: "İslam, öncesini 
kesip atar:" [Taha Abdurrahman el-katla kelimesinin ifade ettiği Batılı modem 
felsefedeki epistemolojik kopuşun. el-cebb kelimesinin ifade ettiği lslam'ın cahliyyeden 
kopuşuna uyarlandığını ifade ediyor. çev.] 
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kavramına, din adına savaşı fetih kavramına özdeşleştirirler. 
Bu kabil muhtelif özdeşleştirmelere giderken de rasyonellik 
ve kanıta dayalılık karakterine sahip olmasını umdukları bir 
söylemi aracı kılarlar. Ne var ki zannettiklerinin aksine, bu 
özdeşleştirme etkinliğinin şartlarını yerine getirirken tökez­
lerler; böylece de aşamalı bir biçimde, asli kavramları alıntı 
kavramlara irca ederler, neticede işi asli kavramların (İslami 
pragmatik/pratik alana) has olma özelliğini devre dışı bırak­
maya kadar vardırırlar. 

Şurası açıktır ki her iki taklitçi kesim nezdinde, özgünlük 
namına hiçbir şey bulunmamaktadır. Zira mütekaddimıln 
taklitçileri, selefi, ortaya koydukları özgün şeylerde orijinal­
liği yakalamalarına yol açan amilleri kavramaksızın takip 
etmektedir. Müteahhirıln taklitçileri de Batı'yı, ortaya koy­
duğu özgün şeylerde orijinalliği yakalamasına sebep olan 
amilleri kavramadan takip etmektedir. 

Biz, hakim taklit alışkanlığına muhalefet edip de Müslü­
man ilim adamları ve teorisyenler, İslami geleneğin içeriği­
nin inşasında kullandıkları mantıki enstrümanları ve yön­
temsel araçları tavsif ve tahlile tabi tutarken kendisinden 
yararlansınlar diye Arap-İslam geleneğinin4 kendi içinden 
operasyonel birtakım kavramlar ürettiğimizde, müteah­
hirıln taklitçilerinden bazıları, kendinde, bizi, menkul (alın­
tı) olanı hükümsüz addeden ve bu noktada hiçbir ayırım 
yapmayan mütekaddimıln taklitçileri (yani gelenekçiler) 
grubuna dahil etme hakkı bulabilmektedir. Böyle yapmak-

4 Tedavül (pragma), tedavül (pragma alanı), takrih (yaklaştırma) kavramları 
böyledir. Bu bağlamda okuyucuya şunu hatırlatmak isterim ki biz bu kavramları 
geçen asrın yetmişli yıllarının başlarında iken gerçekleştirdiğim ve de müstakil 
basımları ancak seksenli ve doksanlı yılların sonlarında gerçekleşen birtakım 
konferans ve araştırmalarımda vazetmiştim/kullanmıştırn. Bu kavramlar varlık 
felsefesinin (ontoloji) dilsel ve kültürel asıllarına -ki bunların bir bölümünü 1972 
yılında Sorbone Üniversitesinde doktora tezi olarak takdim ettiğim ve bilahare 
1978 yılında yayımlanan Langage et Ontologie isimli Fransızca tezimde ele aldun­
dair ilk araştırmalanmın bir semeresi olmuştur. et-Takrib (yaklaştırma) lafzını İbn 
Hazm'dan iktibas ettim. Nitekim bu ifade onun et-Takrib li Haddi'l-Mantık ve'l­
Medhal ileyhi bi'l-Elfdzi'l-Ammiyye ve'l-Emsileti'l-Fıkhiyye isimli meşhur eserinde 
geçmektedir. Biz bu kavranu esleme (İslamileştirme) kavranu mukabilinde kullandık 
ki bu esleme (İslamileştirme kavranu) da aslen Arapça olmayıp tercümedir. 
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tadır, çünkü taklitçi kişinin taklidini savunurkenki adeti, 
muhalifini, karşıt bir taklitle itham etmektir sadece. 

Şurası bir gerçek ki kavramlarımızı vazederken ve yargı­
larımızı şekillendirirken bize has iki eleştirel yöntemi takip 
etmekteyiz ki bu yöntemlerden her biri eleştiri etkinliğin­
de katkı sağladığı gibi özgünlükle muttasıf bir uygulamaya 
giderken de katkı sağlamaktadır. Bu yöntemlerden ilkinin 
ifadeye dökülmüş şekli şöyledir: 

"Delile dayalı olarak sahih olduğu ortaya konana kadar 
(başkalarından) aktarılan her şey itiraza konu olur:' 

Bu kural, menkul (alıntı) olana yönelik eleştirimizin, ilk 
olarak o şeyin sahihliğini ortaya koyacak deliller aracılığıy­
la yürütülmesini, akabinde ise bu sahihliğin meşru istidlal 
yöntemlerine arz edilmesini icap ettirmektedir. Böyle yapıl­
masının amacı, söz konusu istidlal yöntemlerinin, menkul 
(alıntı) olanı ispat noktasında sağlayacağı katkıyı tespit et­
mektir. Bu yönde bir eleştirinin zorunlu oluşunun dayanağı 
şu soruyu ileri sürmektir: Menkul (alıntı) kavramların sa­
hihliğinin tespiti ne ile olacaktır?" Biz bu tür eleştiriyi ispat 
esaslı eleştiri şeklinde isimlendiriyoruz. Bu tarz bir eleşti­
ri, bizi, kaçınılmaz şekilde, müteahhirun taklitçilerinin -ki 
onlar, pratik alanlarının dışından gelen şeyi eleştirme gü­
cüne asla sahip değillerdir- düştüğü özdeşleştirme afetin­
den uzak tutacaktır. Zira ispat edici delillere sahip olmak, 
bu tür benzeri kavramları gerek asli pratik alan itibarıyla 
sıfırdan, gerekse bu alanın dışında yeniden üretmeyi sağla­
yacak yollardan birisidir5 ki bunun sonucunda, delillerinin 
sahih olduğu tespit edilen menkul (alıntı) olan, me'sul (asli) 
olan konumuna geçer. Her iki durum da -yani gerek sıfırdan 
üretme gerekse üretimi yineleme- özgünlüğü sağlayacak se­
beplere/unsurlara tutunulduğunun bir göstergesidir. 

Takip edilen ikinci sistematik yöntemin ifadeye dökül­
müş şekli ise şöyledir: 

5 Burada "bir şeyi yeniden üretmek"ten kasıt, adeta o şey sıfırdan özgün olarak 
üretilmiş gibi ona yeni özgün bir yapı vermektir. 
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"Delile dayalı olarak fasitliği ortaya konana dek, me'sul 
(asli) her şey kabule şayandır:' 

Bu ikinci kural, me'sul (asli) olana yönelik eleştirimizin, 
onun sahihliğini, onu geçersiz kılacak nitelikteki delilleri 
sonuna dek tüketmek suretiyle göstermeyi icap ettirir. Böy­
lece, gerek görülmesi halinde, me'sul (asli) olanı geçersiz 
kılıcı nitelikteki delillere başvurma istidamız, menkul/alıntı 
olanın sahihliğini ispatlayıcı delillere başvurma istidamız­
dan aşağı kalmaz. Bu yönde bir eleştirinin kaçınılmaz oldu­
ğunun dayanağı şu sorudur: "Me'sul (asli) kavramlar geçer­
liliğini ne ile yitirir?" Biz bu ikinci tür eleştiriyi iptal esaslı 
eleştiri diye isimlendiriyoruz. Bu tarz bir eleştiri pek tabi 
ki bizi, mütekaddimun taklitçilerinin içine düştüğü özdeş­
leştirme afetinden uzak tutacaktır. Mütekaddimun taklit­
çileri kendi pratik alanlarından sadır olan şeyleri eleştirme 
kudretine asla sahip değillerdir. Oysa bu asli kavramların 
zıttı kavramları gerek onların asli pratik alanları içerisinde 
(sıfırdan) üretmeye, gerekse de bu alanın dışında onları ye­
niden üretime tabi tutmaya götürecek yollardan biri, o kav­
ramların geçersizliğini ortaya koyacak nitelikteki delilleri 
bulmaktır. Her iki durum da -yani gerek sıfırdan üretme ge­
rekse yeniden üretme- özgün şeyler ortaya koyma yönünde 
bir gayretin var olduğunu gösterir.6 

Böylece, bizim, kavram meselesindeki tutumumuzda/ 
yaklaşımımızda müteahhirun taklitçilerine uzak olduğu­
muz gibi mütekaddimun taklitçilerine de uzak olduğumuz 
açığa çıkmıştır. Zira biz, menkul/alıntı kavramlar üzerine 
me'sul/asli kavramlar giydirme gayreti peşinde değiliz. Bi­
zim yapmaya çalıştığımız, sadece menkul/alıntı kavramlara 
yeni özgün bir yapı kazandırmaktır ki bu yapılabildiği tak­
dirde söz konusu kavramlar, asılları itibarıyla sahip olduk­
ları özgünlüğü büsbütün korumanın yanı sıra, asılları iti­
barıyla sahip olmadıkları yeni (özgün) yönler de taşır ha.le 

6 Görünen o ki bizim asli (köklü) olan ile menkul (aktarılma) olana yaklaşımımız, 
bazı açılardan, şu ifadelerin sahibi alimin yaklaşımıyla benzerlik arz etmektedir: 
"Bizim görüşümüz (özünde) doğru olup hata ihtimali varclır, bizim dışımızdakilerin 
görüşü ise (özünde) hatalı olup doğru olına ihtimali vardıi' 
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gelecektir. Yapılan bu yeni ilavenin belirgin özelliği, asliliği 
sağlayan kimi unsurlarla bir biçimde irtibat içinde olması 
ve onlardan ayrılmamasıdır. Böylece Müslüman muhatap, 
menkul/alıntı kavramlarla bağlantı kurarken, kendisine, bu 
yeni yönü aracı kılar. Çünkü böyle bir bağlantının varlığı­
nın bilincinde olması, Müslüman muhatapta yeni olanı iç­
selleştirme gücünü kuvvetlendirir ve bunu da söz konusu 
içselleştirme gücünü, özgünlük yönünde harekete geçirerek 
yapar. 

Menkul/alıntı olup da bizim bu kitapta özgün yeni bir 
yapı vermeyi amaçladığımız kavram, temel bir kavramdır 
ve hakkında insanlar, muhtelif kesimlere ayrılmıştır. Öyle 
ki bazıları işi takdise götürecek kadar onu sahiplenmekte, 
bazıları ise maksimum düzeyde bir değersizleştirmeye gi­
derek ona karşı çıkmaktadır. Bu iki kesim arasında da kabul 
veya ret dereceleri farklı olan azımsanamayacak sayıda kişi 
bulunmaktadır. Söz konusu temel kavram modernlik (ha­
ddse) kavramından başkası değildir. 

Biz Ahlak Sorunsalı isimli eserimizde Batı modernliği­
nin eleştirisine giriştik.7 Bu eleştiri çerçevesinde bizi esas il­
gilendiren, Batı modernliğinin retorik, fikir ve epistemoloji 
düzeyinde sahip olduğu mekanizma olmuştur. Bu yönüyle 
de Batı modernliğini, maruz kaldığı ahlaki felaketleri orta­
ya çıkarmak amacıyla ele aldık. Bazı okuyucular bizim söz 
konusu kitaptaki amacımızın yalnızca Batı modernliğini ya­
pısöküme uğratmak olduğunu, bunun ötesine geçip de ya­
pılandırmaya girişmediğimizi iddia etmişler, bu iddialarıyla 
da söz konusu çalışmayı kusurlu göstermeyi, dahası onun 
üzerinden bizi eleştirmeyi amaçlamışlardır. Vay efendim 
neymiş biz, onların insanlık adına yükselme sebebi addet­
tiklerini tartışma konusu yapmışız. Oysa bizim adetimiz, 
hızlıca da olsa bir tenkit faaliyetine giriştiğimizde, (tenkide 
tabi tuttuğumuz meseleye) tarafımızdan sınırlı da olsa bazı 
yapı taşları eklemektir. 

7 Biz Ahlak Sorunsalı kitabında "Batı modernliği" ifadesini kullandık ki bu ifade 
"Vuku bulan Batı modernliği" anlamındadır. 
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Bizi eleştiren bu kimselerin Batı modernliğine ilgileri, 
onu, zeval bulmayacak bir gerçeklik, asla değişimi söz ko­
nusu olmayacak bir kesinlik, hiçbir zararı barındırmayan 
salt fayda, hiçbir eksik yanı bulunmayan mütekamil bir şey 
olarak vehmetme şeklinde gerçekleşmiştir. Bu durum da 
onları, anılan eserde yer alan ve Batı modernliğini sahih bir 
rotaya oturtacak nitelikteki ahlaki asılları tespit etmekten 
alıkoymuştur. Bizi eleştiriye tabi tutanlar her ne kadar baş­
kaları nezdinde de benzeri tespitlere tanıklık ettiklerini id­
dia etseler de biz, söz konusu ahlaki asılların tayininde hiç 
kimseyi taklide gitmedik, o asılları yalnızca bizi biz yapan 
manevi tecrübe pınarından hareketle çıkarımda bulunduk. 
Bu sebepledir ki yaptığımız, anılan canlı tecrübeye dayalı 
olarak söz konusu ahlaki asılların sıhhat değerini tahkikten 
öte bir şey değildir. Pek tabi ki bu durum, bizim dışımızda 
olup da aynı tecrübeyi yaşamış kimselerin de benzeri asılla­
ra ulaşmasına engel değildir. Anılan asıllar içerisinde şunla­
rı zikretmemiz bizim için yeterli olacaktır. 

• Ahlak, olmazsa olmaz hasletler manzumesi olup 
yoklukları, insanın şu hayattaki nizamının ihlale uğ­
ramasına yol açar. Şu halde bunlar, öyle, terk edilme­
leri, yalnızca insanın kişiliğine halel getirecek arizi 
yahut ekstra hasletler değildir. 

• Ahlaki değer, sair değerlerden önce gelir. Çünkü in­
sana ait hiçbir eylem yoktur ki daha baştan ahlaki bir 
değere bağlı olarak vuku bulmasın. 

• İnsanın mahiyetini belirleyen şey akıl değil ahlaktır. 
Bu yönüyle akıl ahlaka tabidir. Dolayısıyla da ahlaki 
fayda sağladığında akıl övgüye, kötülüğe sebebiyet 
verdiğinde ise yergiye konu olur ve bunun aksi de 
düşünülemez. 8 

8 Bu noktada biz yaygın kanaate aykırı bir görüşü beııimsemekteyiz ki o da şudur: 
Hayvan akıl itibarıyla insanla ortaklık an eder; insan ile hayvan arasında aklın şekilleri 

itibarıyla gözlemlenen farklılık da tür farklılığı değil olsa olsa derece farklılığıdır. 

Hatta bunun ötesine giderek şunu da söyleyebiliriz ki aklın, terminolojide araçsal 
akıl diye isimlendirilen şeye benzeyen mücerret şekli, içinde hayvanilik namına bir 

şey barındırmamaktadır, böyle olduğu için de insanlık namına bir şeyi haydi haydi 
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• Ahlak mutlak surette semavi bir dinden beslenir. Bu 
yüzdendir ki laiklik esaslı ahlak tabiri, çelişik bir ifa­
de sayılır.9 

• Şüphesiz insan, ahlaklı oluşunun bir gereği olarak, 
-alabildiğine çabalasa da- dindarlık halinden bütü­
nüyle soyutlanamaz. Çünkü insan, dindarlığı kendi 
ihtiyarıyla ve bilinçli şekilde reddetse de zorunlu 
olarak ve nasıl olduğunu bilemeden (ahlak üzerin­
den) dindarca bir tutum sergiler. 

• Ahlak kişinin birinden diğerine intikal edip durduğu 
muhtelif kademelerden ibarettir, yoksa insanın takı­
lıp kaldığı tek bir kademe değil. 

• İnsanın sahip olduğu ahlaki duyarlılık/kararlılık, reel 
durumdan daha etkindir; içinde bulunulan gerçek­
liğin ifade ettiği zorunluluğa göre de daha mukave­
metlidir. Çünkü mevcut realite, insanın sahip olduğu 
(realiteye karşı koyma) potansiyelini tüketebilecek 
güce sahip olmadığı gibi (içinde bulunulan şartla­
rın getirdiği) tarihsel zorunluluk da yine insanın (bu 
şartlara meydan okuma) takatini tüketecek evsafta 
olamaz.10 

barındırmayacaktır. Şöyle ki, araçsal aklın gerçeği, onun, insanın idrak yetilerinin 
mekanik tarafı olmasıdır. Bunun böyle olduğunun delili de aletlerin/makinelerin 

insanın yerini alabilme kudretinde olmalan, hatta bu hususta insandan kat be kat 
üstün oluşlandır. Öyle ki insanın bu (mekanik) idrak tarafının atıl kalacağı bir 

zamanın geleceğini ve de aletin insana gerek bırakmayacağını tahmin ediyoruz. 
Bilgisayar teknolojisinin gidişatı, bu akıbeti bize öndeyide bulunan en çarpıa şeydir. 

9 Pek tabi ki bu tespit laikliğin dinle ilişiği kesme olarak kabul edilmesi durumunda 

geçerlidir. Malum olduğu üzere laiklik lafzının ifade ettiği anJamlar çeşitleruniş ve 
farklılaşmıştır, hatta kelime büsbütün sıradanlaşnuş ve de bırakın fonksiyonelliğini 

bütün anlamını yitirmiştir. 
10 Taha Abdurrahman'ın burada söylemek istediği şu. Sözgelimi şu an küreselleşme 

gibi bir gerçeklikle yüz yüzeyiz. Ancak insanın sahip olduğu ahlaki duyarlık, onu, 

bu mevcut durumun taşıdığı olurnsuzluklan aşmaya muktedir kılabilir. İnsan 
gayretini kanalize ettiğinde ahlaki yeteneği sayesinde, küreselleşme olgusunun 
kendisine tesirde bulunmasına engel olabilir veya küreselleşmenin mecrasuu belli 
oranda değiştirebilir. Bu kimse hiçbir şey yapamasa bile en azından ahlaki gücü 
sayesinde küreselleşme olgusuna "kendisini bütün yönleri itibarıyla bağlamayan bir 
medeni seçenek" olarak yaklaşma imkinın.ı elde edebilir. Bk. Taha Abdurrahman, 

Rühu'l-Av/eme ve Ahtaku'l-Müstakbel. [çev.] 
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• Kendisini dini amelden soyutlama yönünde bir terci­
he giden mücerret aklın ürünü fiiller, çok geçmeden 
mücerret aklın kastının tersine bir dönüşüm sergi­
lerler. Öyle ki, bu fiillerin sonuçları, insana mahza 
yarar sağlayacakları beklenirken, birden zararlı hale 
geliverirler. 

Bizim (Batı modernliğine yönelik) eleştirilerimizin sade­
ce yıkıcı olduğunu düşünen kimseler, şayet, işte bu ahlaki 
asıllar üzerinde düşünselerdi, onların, Batı toplumunun 
aşina olduğu maddi temayüle sahip modernliğin alternatifi 
olacak şekilde manevi temayüle sahip bir modernlik tesis 
etmekte olduğunu idrak ederlerdi. Bu bağlamda benim­
sediğimiz görüş şudur: Modernlik muhtelif ihtimallerden 
ibarettir; yoksa genelde kabul edildiği gibi tek bir ihtimal 
değildir. Batı modernliğinin sergilediği mevcut manzara­
nın, zannedildiği gibi, homojen bir yapıya sahip olmaması, 
hatta tek değil çok sayıda modernliğin varlığından bahset­
meyi mümkün kılacak düzeyde bir çeşitliliğe sahip oluşu 
da bu tespite delil oluşturmaktadır. Zira bölgeler itibarıyla 
değerlendirecek olursak ortada Fransız modernliği, Alman 
modernliği, İngiliz modernliği, Amerikan modernliği vesair 
modernlikler mevcuttur. Modernliğin gerçekleştiği sahalar 
itibarıyla ise siyasal modernlik, ekonomik modernlik, sos­
yal modernlik vesair modernlikler bulunmaktadır. Nasıl ki 
tek bir bölgede modernliğin muhtelif mertebeleri var ise, 
aynı şekilde bazı bölgeler de vardır ki, şu veya bu alanda 
gerçekleşen modernlikteki payı, sair alanlardaki modernlik 
payından daha büyüktür; sözgelimi sanayi alanında sergile­
diği modernlik hukuki alandakinden veya ekonomik alanda 
sergilediği modernlik de siyasi alandakinden daha çaplıdır. 

Batı modernliği, kendi özelinde, ortak bir tarihe ve gele­
ceğe sahip olmakla birlikte muhtelif modernlik şekillerine 
sahip olabildiğine göre, bir bütün olarak modernliğin, tarih 
ve gelecek paydasının değişimine bağlı olarak farklılık arz 
eden muhtelif şekillere sahip olması da pekala mümkündür. 
Bu sebeple İslam'ın tarih ve geleceğinin -ki bunların sair 
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tarihlerden ve geleceklerden ayrıldığı sabittir ve kesindir­
Müslüman toplumun modernlik yönteminin belirlenmesi 
üzerinde özel bir etkisinin olacağı muhakkaktır. İşte biz, 
zikri geçen ahlaki asılları vazederken, haddizatında söz ko­
nusu İslami modernleşme yönteminin sahip olması gereken 
birtakım temel karakteristik özellikler tespit etmenin öte­
sinde bir şeyi amaçlamadık ve bu yönde bir tespite giderken 
de çalışmanın ileriki bölümlerinde, söz konusu asılları daha 
detaylı bir biçimde ele alabilme imkanını dikkatten uzak 
tutmadık. 

Artık bu hususları ele almanın zemini/şartları -bizim 
tahmin edemediğimiz bir şekilde- tahakkuk etmiştir, do­
layısıyla da modernliğe ait özellikleri uzun uzadıya ele al­
mamızın vakti gelmiştir. Tabiatıyla bunu yaparken Ahlak 
Sorunsalı isimli eserimize yöneltilen "Bu kitap yıkıcı bir 
tenkidi esas almaktadır:· şeklindeki -birileri bu kitabın böy­
le bir tenkide giriştiğini iddia etmektedir- eleştiriye karşı 
savunuda da bulunacağız. Haddizatında söz konusu kitap, 
gerçekte, elinizdeki bu esere bir hazırlık yapma düşüncesi­
ni kendisine hareket noktası kılmıştır; binaenaleyh bu son 
eserin (Modernlik Ruhu ) izleği, şu iddianın ispatı olacaktır: 

"Nasıl ki ortada gayri İslami bir modernlik varsa aynı şe­
kilde İslami bir modernlik de olmak durumundadır:· 

Modernliğin, insanlığın salahını temin eden fayda ve ni­
metler sağladığı, bu fayda ve nimetlerin de bilfiil tahakkuk 
ettiği, ama İslami gerçekliğin, modernliğin bu faydalı yanını 
kapsamadığı şeklindeki bir kabulün zihinlerde yer etmesi 
asla düşünülemez. İslami dönem, içinde modernlik reali­
tesinin (yani modernitenin) gerçeklik kazandığı ve önceki 
dönemlerde mekarim-i ahlak adına eksik kalanı tamamla­
yan tarihi süreçten başka bir şey midir?11 Bunun yanında 
semavi dinlerin tamamı, insana, uhrevi hayatta başarılı ol­
mayı sağlayacak vasıtaların yanı sıra dünya hayatında salahı 
yakalamanın vasıtalarını da temin etmiyorlar mı? Şu halde 

1 1  Zira İslam son dindir, böyle olduğu için de İslarn'ın zuhunından sonraki tüm zaman 
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içinde salahı barındıran modernlik, kaçınılmaz olarak, İsla­
mi uygulamaya dahil olacaktır! 

Batı modernliğinin muhtelif şekilleri olduğu gibi, İslami 
modernliğin de muhtelif şekillerinin olacağı muhakkaktır. 
Bu sebeple bizim İslami modernliğe yaklaşımımız, gerçekte, 
İslami modernliğin alma imkanı bulunan şekillerden birine 
yaklaşma tarzındadır. Durum böyle olduğuna göre bizim İs­
lami modernlikle ilgili yargı ve çıkarımlarımız bu çerçevede 
dikkate alınmalı, dolayısıyla da hakkımızda, benimsediği­
miz modernlik modeli dışındaki modellerle ilgili çabaları 
ihtimal dışı addettiğimiz şeklinde bir zanna gidilmemelidir. 
Keza hakkımızda, benimsediğimiz bu modernlik modeli 
mütekamil ve nihai bir formmuş gibi onun üzerine çakı­
lıp kaldığımız şeklinde bir zanna da kapılınmamalıdır. Zira 
benimsediğimiz modernlik modelinin, tarafımızdan olsun 
başkaları tarafından olsun, düzenlenip gözden geçirilme 
hatta tashih ve tadile tabi tutulma imkanı bulunduğunu da 
kesinlikle uzak addetmiyoruz. Çünkü bizim bütün arzu­
muz, genel İslami usullere dayanan ve muhtevası hakkında 
herkesin ittifak ettiği -her ne kadar bu muhtevanın sunu­
mu noktasında ilgililer arasında bir fikir ayrılığı vaki olsa 
da- bir modernlik modeli ortaya koymaktır ki böylece mo­
dernliğin içerdiği faydaların sadece İslami pragmatik/pra­
tik alanda hayata geçmediğini, 12 bunun da ötesinde İslami 
uygulamada modernliğin, Batı pratik alanı içinde yakaladığı 
kademeden daha üst kademeleri nasıl yakaladığını göstere­
bilelim. Zira modernliğin İslami pratik alanda gerçekleşti­
receği bu yükseliş, onu, Batılı pratik alanda maruz kaldığı 
tökezlemelerden de koruyacaktır. Özetle ifade edecek olur-

12 Burada lslami pragmatik/pratik alan tabiriyle Müslüman toplwnların içinde 
bulunduğu mevcut kötü durumu değil, aksine İslami ilkelere tutunduklan takdirde 
mutlaka olmaları gereken hili alacak olan Müslüman toplwnlan kastettiğimiz 
açıktır. Birinin kalkıp bizim (Müslüman ülkelerdeki) realiteyi görmezden geldiğimiz 
ve başka şeylerle uğraştığımız yönünde bir itirazda bulunmasının bir yaran yoktur. 
Çünkü bizim modernliğe yaklaşımımız esasen felsefi bir yaklaşundır. Her felsefi 
yaklaşunın da tashih esaslı olduğu ve bilimsel yaklaşundaki gibi (reel durumu) 
tespit odaklı olmadığı malumdur. Her tashih işlemi de olması gereken üzerine 
fikir üretmeyi esas alır, böyle olunca da realiteye atfı nazarda bulunmak, tashih 
işleminin ilave ve tali bir unsuru olarak varlığını sürdürür. 
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sak amacımız modernlik hareketinin, başka uygulamalarda 
yakalayamadığı yükselişi İslami uygulamada nasıl yakalaya­
cağını açıklamaktır. İslami çerçevede gerçekleşen modern­
lik faaliyetinin nasıl bir ilerleme kaydedeceğini açıklamaya 
dair takip ettiğimiz bu yaklaşım dışında daha başka yakla­
şımların bulunmasının bize bir zararı yoktur; aksine bu tarz 
bir çeşitlilik, lehimize bir hüccet olup amacımıza hizmet et­
mektedir. Zira söz konusu muhtelif yaklaşımlar, iddiamızın 
sahih olduğunu gösteren sair deliller mesabesindedir. 

Değerlendirmelerimizi bu eserin muhtevasına ilişkin 
özet bir anlatımla bitirelim: Teori geliştirmeye dair olan gi­
riş bölümünde, modernlik nazariyemize esas teşkil eden ve 
kurgusunda modernlik ruhu ile modernlik realitesi arasında 
gerçekleştirdiğimiz ayırımı hareket noktası kıldığımız asıl­
ları, enine boyuna ele aldık. Genel bir nitelik arz eden bu 
asıllar üç ilkeden oluşmakta olup modernlik ruhunun tayini 
bu ilkeler üzerinden olmaktadır. Söz konusu ilkeler şunlar­
dır: Rüşt/olgunluk ilkesi, tenkit/eleştiri ilkesi, şümul/kuşa­
tıcılık ilkesi. Bu ilkelerden her biri de iki esasa dayanmakta­
dır. İşte modernlik ruhunun Batılı pratiğine esas teşkil eden 
bazı kabullerin eleştirisine bu altı temel prensip üzerinden 
giriştik; bunu yaparken de eleştirinin arasında, modernlik 
ruhuna ilişkin İslami tatbikin varlık kazanmasına aracılık 
etmesi muhakkak gözüken enstrümanları/mekanizmaları 
ortaya koymaya çalıştık. 

Modernliğe dair teori geliştirmeyi tamamladıktan sonra 
modernlik ruhunun İslami pratiğinin muayyen durumlarda 
-ki bu durumların seçiminde en ideal örnek olma ölçütüne 
bağlı kaldık- sergileyeceği ameliyeleri derinlemesine incele­
meye geçtik. Esas aldığımız bu ölçüte göre seçilen örnekler, 
İslami tatbikin icrasına mahal teşkil etmesi mümkün en el­
verişli örnekler olmak durumundadır. Bunun için de kitabı 
üç bölüme ayırdık. Bu bölümlerden her biri, modernlik ru­
hunun üç ilkesinden birinin iki örnek duruma uygulanma­
sına hastır ve her bir durum da o ilkeye ait bir esası pratiğe 
aktarmaktadır. 
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Bu sebeple birinci bölümde sadece eleştiri ilkesinin en 
ideal iki örneğe tatbiki ele alınmış ve bu örnekler için küre­
selleşme sistemi ve Batılı aile sistemi şeklinde müstakil birer 
başlık açılmıştır. Şurası açıktır ki (maddi olana endeksli) da­
raltılmış akılcılığı aracı kılması sebebiyle küreselleşme siste­
mi, birtakım felaketlerle yüz yüze gelmiştir. İslami tatbikin 
benimsediği (manevi olanı da içeren) genişletilmiş akılcılık 
dışındaki bir anlayışın bu felaketlerin üstesinden gelmesi 
imkansızdır. Keza mutlak/kesin ayırıma yönelmesi sebebiy­
le Batılı aile sisteminin başına da pek çok felaket gelmiştir. 
İslami tatbikin esas aldığı kontrollü ayırım dışındaki bir 
yaklaşımın bu felaketlerin üstesinden gelmesi imkansızdır. 

Çalışmanın ikinci bölümü, olgunluk ilkesinin başka iki 
ideal örneğe tatbikini üstlenmiş, bu yapılırken de her iki ör­
nek modernlik esaslı tercüme ve Kur'an'ın modernlik esaslı 
okunuşu şeklinde birer müstakil başlık altında ele almıştır. 
Bu yöndeki incelemeden şu ortaya çıkmıştır ki modernlik 
esaslı bir tercüme etkinliği yürütmek, Müslüman müterci­
min, kaynak metinler karşısında mesul özgürlük türü bir 
özgürlüğü uygulamaya koymasını gerektirir. Bu yönde bir 
uygulamada mütercim, tek bir kaynak için, ortaya, tek bir 
türetime koymayı ifade eden kopyalama yöntemini değil, 
tek bir kaynak metin için müteaddit tercümeler sunmayı 

·icap ettiren istikşafı yöntemi izleyecektir. Bu bölümde yü­
rütülen incelemeden şu da ortaya çıkmıştır ki Kur'an'ın mo­
dernlik esaslı okunması, Müslüman okuyucunun mevsul 
özgünlüğü tatbike koymasını gerektirir. Bu yönde bir uygu­
lamada okuyucu, Kur'an nassının kutsallığını, aşkınlığını ve 
hüküm kaynağı oluşunu devre dışı bırakacak nitelikte (Ba­
tı'dan) aparma eleştirel planları değil, insanı saygın kılmayı, 
aklı genişletmeyi ve ahlakı kökleştirmeyi sağlayacak nitelik­
teki asli/köklü eleştirel planları izleyecektir. 

Üçüncü bölüm, kuşatıcılık ilkesinin keza iki ideal örneğe 
uygulanışına tahsis edilmiş, bu yapılırken de her iki örnek 
vatandaşlık hakkı ve dayanışma yükümlülüğü şeklinde iki 
müstakil başlık altında ele alınmıştır. Bu bölümde şu ortaya 
çıkmıştır ki vatandaşlık, İslami tatbikte, kardeşlik mertebe-
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sine yükselmekte ve bu yükselme de maneviyat merkezli 
genişleme sayesinde gerçekleşmektedir. Çünkü İslami uy­
gulamanın ihlas ilkesini tatbike koymasıyla birlikte vatan­
daşlık, liberal vatandaşlık türünün içine düştüğü kopukluk 
halinden korunabilmekte; ümmet olma ilkesini uygulamaya 
koymasıyla da toplulukçu vatandaşlık13 tipinin maruz kal­
dığı kapanma halinden kurtulmaktadır. İslami tatbikte da­
yanışma da merhametleşme mertebesine yükselmektedir. 
Bu yükselmeyi sağlayan şey (İslami tatbikin) merhameti, 
mevcudatın bütününe teşmil edebilme kabiliyetidir. Çünkü 
insanın yaratanıyla ve mahlukatın bütünüyle ilişkisine isti­
nat etmesi sayesinde İslami tatbik, sair dayanışma tiplerinin 
içine düştüğü şu üç kopma halinden kendini koruyabilmek­
tedir: Gelenekten kopma, tabiattan kopma ve mekandan 
kopma. 

Kitabın sonuç bölümü, modernlik ruhunun İslami tatbi­
kinin nasıl olacağı konusuna niye eğilindiğiyle ilgili olarak 
yöneltilebilecek muhtemel itirazı cevaplama işini üstlen­
miştir. Zira birileri çıkıp modernite evresinin yerini post­
modernite evresinin aldığı bir süreçte böyle bir uğraş içine 
girmenin ne faydası olduğunu sorabilir. İşte bu soruya ve­
rilecek cevap, postmoderniteye geçişin, aslında, modernlik 
ruhuna değil de Batı modernliği realitesine (yani moderni­
teye) tutunma üzerinden gerçekleştiğini gözler önüne sere­
cek ve postmodernitenin, modernlik ruhunun bir diğer tat­
biki olarak varlığını nasıl sürdüreceğini, onun bu noktadaki 
durumunun İslami uygulamanın durumu gibi olduğunu 
izah edecektir. 

Bu çalışmanın kaleme alınışının ardındaki tek gaye Al­
lah'ın rızasıdır; odur doğruya ulaştıracak olan ve o bize ye­
ter; ne güzel vekildir o. 

Taha Abdurrahman, Rahat, 1 Nisan 2005 

ı3 Bunun İngilizce karşılığı üçüncü bölümde zikredilecektir. 
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GENEL TEORİK GİRİŞ 

MODERNLİK RUHU VE 
ÖZGÜNLÜK GERÇEGİ 

Modernlik kavramına yönelik vazedilen tariflerin çok ve 
çeşitli olduğu aşikardır. Öyle ki bazıları bu kavramı "Batılı 
memleketlerde başlamış olan ve birbirini takip eden uzun 
bir tarihi dönem olup bilahare etkileri dünyanın bütününe 
sirayet etmiştir:' şeklinde tarif etmiş, ne var ki söz konusu 
sürenin tayini noktasında fikir ayrılığı sergilemiştir. Bazıla­
rı ise modernliğin rönesans ve reform hareketlerine bağlı 
olarak 16. asırda başlayıp tam beş asır devam ettiğini söy­
lemiştir ki bilahare aydınlanma ve Fransız Devrimi gerçek­
leşmiş, bunları sanayi devrimi ve teknoloji devrimi takip 
etmiş, sonra da bilişim devrimi vuku bulmuştur. Bu zaman 
dilimini daha kısa tutan, hatta onu iki asra kadar indirenler 
de olmuştur. 

Daha başkaları ise modernliği, anılan döneme damga­
sını vuran nitelikler üzerinden tarif etmiştir. Ne var ki ara­
larında gerek söz konusu nitelikleri gerekse bu niteliklerin 
sebep ve sonuçlarını ifade etmede fikir ayrılığı söz konusu 
olmuştur. Nitekim modernliğin "akıl, ilerleme ve özgürlük 
sebeplerine tutunmak" olduğunu söyleyen de olmuştur; 
onun "ilim ve teknoloji yoluyla şu üç noktada yani tabiat 
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üzerinde, toplum üzerinde ve benlik üzerinde egemenlik 
kurmak" olduğunu söyleyen de olmuştur. Hatta modernliği 
tek bir nitelikle sınırlandırıp da "o, gelenekle ilişiği kesmek­
tir'; "o, yeni olanı istemektir'; "o, evrenden kutsallığı kazı­
maktır'; "o, akılcılıktır'; "o, demokrasidir'; "o, insan hakları­
dır'; "o, dinle bağı koparmaktır'; "o, laikliktir" diyenlere de 
rastlamaktayız. Modernliğin tarifi noktasında görülen bu 
çeşitlilik ve kararsızlık karşısında, "Modernlik, tamamlan­
mamış bir projedir." denmesine de şaşmamak gerekir. 14 

Modernlik Ruhunun Özellikleri 

Görünen o ki bu tarifler -modernlik kavramını ihata ediş 
güçlerinin farklılığı bir yana- onu kötü göstermektedir. Öyle 
ki bu tariflere göre modernlik, adeta, canlıların ve nesne­
lerin bütünü üzerinde, yazdığı kaderi geri çevirecek hiçbir 
güç bulunmayan kadir bir ilah gibi tasarruf sergileyen tarih­
sel tuhaf bir yaratık görünümü arz etmektedir. Oysa bu tarz 
bir modernlik tasavvuru, bir kere modern bir tasavvur de­
ğildir. Çünkü bu tasavvur modernliği akılcı ve operasyonel 
bir kavram kademesinden hayali ve kutsal bir şey kademesi­
ne taşımaktadır. Böyle olduğu içindir ki biz işe, bu tariflerin 
modernlik kavramı üzerinde icra ettiği bu şeyleştirmeden 
kurtulmakla başlamak durumundayız ki bunun yolu da 
modernliğin şu iki yönünü birbirinden ayırmaktan geçer: 
Modernlik ruhu ve modernlik realitesi. 15 Şimdi modernlik 
ruhunun özelliklerini incelemeye geçebiliriz. 16 

14 Alman filozof Jürgen Habermas'ın modernliğe yaklaşımı bu şekildedir. 
15 Modernlik ruhu ile modernlik realitesi arasındaki karşıtlık, modernlik ile modernlik 

tarihi arasında söz konusu karşıtlıktan farklılık arz edebilir. Şu açıdan ki, bir şeye 
ait ruhun, o şeyin tecellisinden bağımsız hiçbir mevcudiyeti söz konusu değilken 
o şeyin tarihinden bağımsız bir mevcudiyeti düşünülebilir. 

16 Okuyucunun dikkatini şuna çekmek isterim ki bu teorik girişteki temel fikirlerin 
tamamı, aynı başlık yani "Modernlik İdeali ve ÖZgünlük Gerçeği" başlığı altında 
Müntecla1-Hikme li1-Mufekkirin ve1-Bahısin'in faaliyetleri çerçevesinde 3 Temmuz 
2003'te verdiğim bir konferansta sunulmuştur. Bizim kavramlaştırdığım modernlik 
ruhu kavramında geçen modernlik konusu ile ilgilenenlerden bazılan, bunu, onlann 
fikri amaçlarına hizmet edecek operasyonel bir kavram şeklinde görmüşler, bunun 
sonucu olarak da kaleme aldıkları eser ve makalelere başlık olarak seçmişler veya 



Modernlik Ruhunun ilkeleri 

Modernlik ruhunu ayrıcalıklı kılan özelliklerin, moder­
nlik realitesinin gerçekleştireceği -veya tatbik edeceği de 
diyebilirsin- varsayılan ilkeler bütünü içerisinde aranma­
sının yerinde olacağı hususunda hiçbir fikir ayrılığı bulun­
mamaktadır. Görünen o ki modernlik ruhunun özellikleri, 
üç temel ilke içerisinde varlık göstermektedir ki bunlar da 
olgunluk ilkesi, eleştiri ilkesi ve kuşatıcılık ilkesidir. 1  Şimdi 
bunları tek tek derinlemesine ele alabiliriz. 

konu kılmışlardır. Bu durum fikri sahanın, içinde fikirlerin al-ver şeklinde karşılıklı 

etkileşim içine girdiği canlı bir saha olduğunun kanıbru içermektedir. 
1 Modernlik realitesi üzerine araştırma yapanların bulunduğu ortamlarda yaygın 

dolaşımda.ki sözgelimi akılcılık ilkesi, öznellik ilkesi, bireycUik ilkesi, insanlık ilkesi, 
hürriyet ilkesi, laiklik ilkesi ve daha başka ilkelerden bahsetmediğimizi okuyucu 

fark edecektir. Bahsetmiyor olmamızın sebebi şudur: Bu ilkelerin bir kısmı, bizim 
benimsediğimiz ilkelerden türemedir, bir kısmı yeri geldiğinde açıklanacağı üzere 

bizim "Batı modernliği uygulamasına ait kabuller" diye isimlendirdiklerimizin 
kapsamında zımnen yer alır. Bir kısmı ise öyle bir sıradanlık düzeyine ulaşmıştır 

ki bu düzeyde uygulanabilirliğini yitirmiştir; böyle olduğu için de bir ilke olarak 
değerlendirilmeleri uygun görülmemiştir. Bu sıradan ilkelerden biri akılcılık ilkesidir. 
Nitekim Müslüman Arap araştırmaolara hakim olan yaklaşım, onu, modernite 
realitesini belirgin kılan temel ilke yapmaktadır ki onlar böyle bir yaklaşınu 
benimserken üstatlarını yani Batılı eleştirmenleri taklit etmektedirler. Gerçek şu 
ki akılcılık, modernlik ruhunu tayin ederken esas aldığımız üç aslın kapsamına 
dahildir. Zira eleştiriye vesile olması itibarıyla eleştiri ilkesi, kendisine esas teşkil 

etmesi itibarıyla olgunluk ilkesi, kendisine sebep teşkil etmesi itibarıyla da kuşatıalık 
ilkesi kapsamında yer alır. Bu sebepledir ki onu müstakil bir ilke olarak ele alma 
ihtiyacı duymadık. Çünkü o, (bu durumda) sahip olduğu konumunun dıinunda bir 
yer ihraz etmiş olacaktır. Zira akılcılık geneldir, oysa bu ilkeler hususidir. Akılcılığı, 

modernlik ilkelerinden biri addedenler, onun anlam örgüsünü daraltıruşlardı hatta 
yeri geldiğinde açıklanacağı üzere onu mekanik ve araçsal bir bakışa hasretmişlerdir. 

Buna şunu da ilave etmen gerekir ki akılcılık, bazılannın iddia ettiği gibi ne Batı 
modernliğine hastır ne de tek bir şekle ve düzeye sahiptir; aksine o, insanın 
uzun tarihi boyunca gerçekleştirdiği her tür medeni uyaruşa damgasını vuran 
bir şeydir. Modernliğin akılcılığa indirgenmesi ise bazılarını kuşatan (akılcılığı) 
takdis hfilinden neşet eden bir hatadır ki onlar bunu yaparken modernliğin sadece 

aklın gerçekleştirdiği açılımlar üzerinde döndüğünü kabul etmişlerdir; oysa sahip 

olduklan akıl tasavvurunun, Logos'a ilişkin Grek tasavvurundan miras alınma 
olduğunu bilmektedirler. Şurası malumdur ki bu son tasavvur da aklı bir kuvvet 

olarak değerlendirmektedir ki bu kuvvet insani bir özellik olduğu ölçüde bizatihi 
kain.atın düzeninin de bir ifadesi olmaktadır. Bu tasavvurun mitolojik bağlamı, 

idrak sahibi biri için açıktır. 
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Olgunluk İlkesi:2 Bu ilkenin icabı şudur: Modernlikte asıl 
olan, yetersizlik halinden olgunluk haline geçiş sergilemek­
tir. Burada yetersizlikten kasıt -Kant'ın "Aydınlanma nedir?" 
sorusuna verdiği cevapta geçtiği üzere- "Bir başkasının hi­
mayesi olmadan kişinin işlerinde kendi düşüncesini kul­
lanma kudretinde olmaması, üstüne üstlük bu yetersizliğin 
sorumluluğunun da bu diğer şahsa değil, kendisine ait olu­
şudur''. Yahut kısaca şöyle de diyebilirsin: Yetersizlik, baş­
kasına bağlı olmayı tercih etmektir. Bu bağlılık ise muhtelif 
şekiller alabilmektedir: 

İlki ittiba esaslı bağlılıktır. Bu, yetersiz olanın, bizzat 
kendisinin düşünmesi gereken hususlarda onun namına 
düşünsün diye, kendi komutasını, gönüllü olarak, bir baş­
kasına vermesidir. 

İkincisi birebir alıntılama esaslı bağlılıktır. Bu, yetersiz 
olanın, salt kendi iradesiyle, başkasının düşünce yöntemle­
rini ve fikri ürünlerini transfer edip onları asli şekliyle kendi 
gerçekliğine ve ufkuna monte etmesidir. 

Üçüncüsü ise araçsal bağlılıktır. Bu, yetersiz olanın, nasıl 
olduğunu bilemediği bir şekilde, başkasını, ona aşırı hay­
ranlık duyması sebebiyle, fikri yöntemleri ve bu yöntemle­
rin sonuçları itibarıyla taklide sürüklenmesidir. 

Buradan şu ortaya çıkmaktadır ki olgunluk ilkesi iki ana 
esas üzerine oturacaktır: 

Bunların ilki özgürlüktür.3 Olgun insan, düşünme hak­
kını elinde bulundurduğu hususlarda, hiçbir vesayete ih­
tiyaç duymaz, ilgilenmeyi düşündüğü şeyle arasında en­
gel oluşturan her tür otoriteden sarfı nazar eder; böylece 
de hareket kabiliyeti aktif hale gelir. Bu tarz biri, düşünme 
hakkını kullanmasına engelleyen şeyle bağını kesmekle kal­
maz, dahası kendisi için neleri yapması neleri yapmaması 
gerektiğini bizatihi belirleme çabası içine girer; bunun ne-

2 İngilizce karşılığı: Principle of majority 
3 İngilizce karşılığı: Autonomy 
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ticesinde ise kişiliği/benliği oturur. Dolayısıyla olgun insan, 
hareket kabiliyeti aktif ve kişiliği/benliği sağlam kimsedir. 

İkinci esas özgünlüktür.4 Olgun kişi fikir, söz ve fiilleri­
ni özgün kılmaya çalıştığı gibi bir de bu fikir, söz ve fiilleri, 
gerek kendisinin geliştirdiği yeni değerler üzerine gerekse 
adeta önceden mevcut değilmişçesine özgün bir biçim­
de revize ettiği kadim değerler üzerine kurmaya çabalar. 
Özgünlük kavramının edebiyat ve sanatla birlikte anıldığı 
kadar hiçbir sahayla anılmadığını bildiğimizde, modernlik 
fikrinin zuhurunun bu sahanın gelişimiyle irtibatlı oluşunu 
garipsemeyiz. Dahası 19. asırda edebiyat ve sanat alanında 
modernizm5 -buna moderncilik de diyebilirsin- diye isim­
lendirilen bir ekolün ortaya çıkışını, bu akımın, icat ve bu­
luşun ötesinde hiçbir değer bulunmadığını iddia edişini ve 
yakın döneme ait de olsa eski olan her şeye, hatta münte­
siplerinin sıfırdan geliştirdikleri şeylere dahi başkaldırmayı 
açıkça ifade eder oluşunu tuhaf karşılamayız. Şu halde ol­
gun kişi, hayatı boyunca özgün şeyler geliştirmekten usan­
mayan kişi olmaktadır. 

Eleştiri İlkesi:6 Bu ilkenin icabı şudur: Modernlikte asıl 
olan itikat/inanç halinden intikat/eleştiri durumuna geç­
mektir. Burada inanç ile kastedilen, bir şeyi, kendisine dair 
bir delil olmaksızın kabullenmektir. Bunun zıddı eleştiri 
olup tanımı şöyledir: "Bir şeyin kabullenilmesi için ona dair 
delil talebinde bulunmak:' Bu durumda eleştiri ilkesi de 
yine iki temel esas üzerine oturacaktır: 

İlki akılcılıktır (veya aklanilik):7 Akılcılıktan kasıt, alem­
deki fenomenleri, toplumsal kurumları, insani davranışla­
rı, geçmişin mirasını, bütün bunları, akli ilkelerin hükmü 

4 İngilizce karşılığı: Creativity 
5 İngilizce karşılığı: Modernism 
6 İngilizce karşılığı: Principle of criticism 
7 İngilizce karşılığı: Rationalisation. Şayet akıl kelimesinden türeyen bu kavranun 

dolaşınu yaygınlık kazanmasaydı, bunun yerine, bir şeye yönelik olarak "akli gerekçe 
ortaya koymak" anlanunclaki t.a'lil kavramını kullanır ve böylece de akılcılık ilkesinin, 
akli etkinliğe has olduğu vehmini savuştururduk. Zira modernlik ruhuna ait söz 
konusu altı esastan her biri de açık bir biçimde akli bir uygulamadır; bu yönüyledir 
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altına sokmaktır. 8 Zira bu ilkeler sayesinde söz konusu fe­
nomenleri, kurumları, davranışları ve geçmiş mirası kav­
rarken ileri ve gelişmiş yapıları aşamalı bir biçimde hayata 
geçirme imkanı elde ederiz. Şurası bir gerçek ki modernliğe 
ait akılcılık, en üst formunu doğa bilimlerinde ve bürok­
raside (veya teknokraside), keza kapitalizmde (veya pazar 
ekonomisinde) yakalamış, zirveye ise bilim ve teknoloji9 
olarak bilinen sahada ulaşmıştır. Zira bu sahada, girişimin 
dizginleri bilimin değil teknolojinin eline geçmiş, bilimin 
stratejisini tayin eden ve onun rotasını belirleyen teknoloji 
olmuştur. 

İkinci esas ayırımdır (yahut da tefrik ayrıştırmadır). 10 Bu­
rada ayırım ile kastedilen, bir şeye ait benzer unsurları farklı 
unsurlar h3.line dönüştürecek şekilde o şeyi özdeşlik/homo­
jenlik vasfından ayrılık/heterojenlik vasfına aktarmaktır ve 
bu da söz konusu unsurlardan her birine ait enstrümanları/ 
mekanizmaları kontrol altına alabilme amacına yöneliktir. 
Muhtelif müesseseler ile toplumsal ve bireysel hayat tipleri 
itibarıyla modernliği ayrıcalıklı kılan işte bu ayırım ameli­
yesi olmuştur. Epistemoloji alanında bilgi ile kanun, ahlak 
ile sanat ayrımı böyledir. Keza kültür alanındaki teorik de­
ğerler ile pratik değerler ve sembolik değerler ayrımı da 

ki modernlik ruhunun görünüm arz ettiği akılcılık, modernlik ruhuna ait esasların 
bir kısmım değil tamamını kuşatıcı bir nitelik arz etmektedir. 

8 Bu yapılırken de söz konusu ilkelerin hesap, öngörü, deneyimleme, kanunlaştırma 
ve uygulamaya dayalı olduğunun bilinmesidir. 

9 İngilizce karşılığı technoscience (teknobilim)dir. Arapça kavram halini yazarken, 
ikisi adeta tek bir lafızmış gibi ilm ve tikniye lafızlanru bileştirip de el-ümutikniye 
�I) şeklinde bir de başına "el" takısı getirseydik aslında fena olmazdL 

10 En yaygın kullanımına göre İngilizce karşılığı differentiationdir. Biz bazılarının 
kullandığı temayüz kavramı yerine taftU kavranuru kullanmayı yeğliyoruz. Çünkü 
bu kelimenin yabancı dildeki kökünden aynştınna ameliyesi anlamı çıkmaktadır, 
sadece bir ayn olma hali değil Görünen o ki tafsU lafzı bu anlamı tam olarak ifade 
etmektedir: Öte yandan bir mantık kavramı olan ve differentiation lafzından elde 
edilen difference kelimesini karşılamada /asi lafzının kullanılması da kayda değerdir. 
Şurası da var ki biz bu kavramı onun yabancı dildeki karşılığırun kapsamayacağı 
hususları kapsayacak biçimde geniş tuttuk. Böyle yapmamızın sebebi etimoloji 
şartını tam karşılamaktır ki bu şart, anılan lafzın, çözüm üretme ve delillendirme 
şeklindeki ıstılahi anlamım netleştirirken, onun kök anlamım esas alan dolaşım/ 
pragma gücünden yararlanrnanuzı zorunlu kılmaktadır. 
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böyledir. Yine toplum düzeyinde sosyal aktörlere isnat edi­
len görev ve rollerin farklı oluşunda ifadesini bulan ayırım 
da bu şekildedir. Ekonomik alanda, görev dağılımı ilkesini 
esas almaktan kaynaklanan ayırım da bu niteliktedir. Böyle 
olunca artık zikri geçen alanlardan her birine dahil olan bu 
birbirinden bağımsız alanların hepsi de mantığı ve yasası 
itibarıyla tek başına hareket etme, diğer alanlardan bağım­
sız olarak gelişim sergileme hakkına sahip olur. 

Bu gruba modernliğe eşlik eden daha başka ayırımla­
rı da dahil edebiliriz. Nitekim laiklik ilkesinin esas aldığı 
din-devlet ayırımı, din-ahlak ayırımı, din-akıl ayırımı, ah­
lak-siyaset ayırımı ve daha başkaları buna örnektir. Her ne 
kadar bazıları bu sonuncularda farklı bir tür ayırım işlemi­
nin var olduğunu gözlemleseler de bu böyledir. Zira iki veya 
daha çok yön arasında gerçekleştirilen ayırım işlemi, bize 
göre, hepsinde de aynıdır; bu yönler ister modern ilerleme 
mantığının hayatımıza dayattığı uygulamalar olsunlar ister­
se mahza kendi irademizle aldığımız kararlar, fark etmez. 

Kuşatıcılık İlkesi:11 Bu son ilkenin icabı şudur: Moder­
nlikte asıl olan, özel olma halinden umuma şamil olma 
durumuna geçiştir. Burada özel oluş ile şu iki şey kastedil­
mektedir: "Bir şeyin muayyen bir sahada mevcudiyete sa­
hip olması" ve "Bir şeyin mevcudiyetinin muayyen sıfatlarla 
olması''. Bu durumda bu ilke iki tür özel oluşu içerecektir: 
Bunlardan ilki alanın özel oluşudur. Bu, bir şeyin varlık ka­
zandığı alanın, mahdut sınırlara sahip olmasından kaynak­
lanır. İkincisi ise topumun özel oluşudur. Bu da bir toplumu 
oluşturan fertlerin, belli medeni ve kültürel sıfatlarla farklı­
lık arz ediyor olmalarından kaynaklanır. Buna göre moder-

11 İngilizce karşılığı principle of universality (evrensellik prensibi)dir. Şurası açıktır ki 
şumid {kuşabcılık) lafzı burada ıstılahi ve mantiki bir anlamda kullanılmış olup bu 
da onun "Bütün fertleri ve bütün eşyayı içine almaya elverişli olmak" şeklindeki 
sözlük anlamıyla irtibatlıdır. Bu yönüyle de kullanılır hale geldiği ve de "Tek partili 
sistemin toplumsal faaliyetlerin tamamını ele geçirmesi ve bu noktada mutlak 
otoriteyi tek başına üstlenmesi" anlamındaki yeni siyasi terim anlamıyla hiçbir 
alakası bulunmamaktadır. Öyle ki bu yeni anlam tUtiditdriyye (totaliterlik olarak) 
Arapçalaştırılan (külldniye de diyebilirsin) kavramın anlamdaşı sayılır. 
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nliğin kuşatıcılığı, her iki tür özel oluşun yani alanın özel 
oluşu ile toplumun özel oluşunun üstesinden gelmekten 
ibaret olacaktır. Böyle olduğu için kuşatıcılık ilkesi de iki te­
mel esasa yaslanmak durumundadır. 

İlki genişlemedir:12 Modernlik faaliyetleri, belli alan veya 
alanlara münhasır olamaz; aksine hayatın bütün alanlarına 
ve bütün davranış düzeylerine sirayet eder; böyle olduğu 
için de kanun, siyaset ve ekonomi alanlarına olduğu gibi fi­
kir, ilim, din ve ahlak alanlarına da etkide bulunur. Böyledir; 
çünkü onun herhangi bir alandaki faaliyeti sair alanlara da 
sirayet eder ve bu alanlarda da değişim ve dönüşüm gerçek­
leşir; bu sayede o alanlar da kendi sınırlarının dışına çıkar­
lar. Bundan da öte modernliğin tepe tepe kullandığı eleştiri 
ruhu, akli düşüncenin gereklerini eksiksiz yerine getirme­
nin bir gereği olarak, modernliğin, şu veya bu alan arasında 
ayırıma gitmesine de müsaade etmez. 

İkincisi yaygınlıktır:13 Modernlik neşet ettiği topluma 
hapsedilmiş olarak kalmaz, aksine üstün teknolojiye sahip 
ürünleri ve insanı özgürleştirmeye ısrarla çağıran değerleri, 
-iki taraf arasındaki tarihi ve kültürel farklar ne olursa ol­
sun- sair toplumlara da intikal eder; akabinde de aşamalı bir 
biçimde tarihi ve kültürel farkları ortadan kaldırmaya baş­
lar. Dahası söz konusu ürün ve fikirlerin intikali, nakil vası­
taları ve iletişim araçlarında gözlemlenen artan teknolojik 
ilerleme belirtileri sayesinde daha da güçlenir ve hızlanır; 
hatta bu intikal bir ucundan diğerine bütün dünyamızı ku­
şatır, kuşatırken de modernlikte yeni bir devri küreselleşme 
devrini açar. 

Hülasa modernlik ruhu üç ilkeden oluşmaktadır ki bun­
ların ilki olgunluk ilkesi olup vasilerden ve hamilerden ba­
ğımsız hareket etmenin var olmasını, söz ve fiillerde özgün­
lüğün mevcudiyetini gerektirir. İkincisi eleştiri ilkesi olup 
hayatın bütün işlerinde akılcılığı, ilave kontrolü gerektiren 

ı2 İngilizce karşılığı: Extensibility 
13 İngilizce karşılığı: Generalizability 
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her işte de ayırım işlemini devreye sokmayı icap ettirir. 
Üçüncüsü ise kuşatıcılık ilkesidir ki bu da bütün alanla­
rı kuşatacak şekilde bir kapsam genişlemesine gitmeyi ve 
modernliği tüm toplumlara yaygınlaştırmayı gerektirir. Şu 
halde bu karakteristik özellikleriyle modernlik ruhu, olgun, 
eleştirici ve kuşatıcı bir ruh olmaktadır.14 

Modernlik Ruhuna Ait İlkelerin Sonuçları 

Modernlik ruhuyla ilgili bu tariften şu sonuçlar çıkar: 

a) Modernlik ruhunun çok sayıda tatbikinin oluşu: Şöyle 
ki bir şeyin ruhu, birden çok tezahüre sahip olabilme özel­
liği ile temayüz eder. Modernlik ruhu da böyledir. Zira o 
da daha önce geçtiği gibi, bir dizi ilkeden ibarettir. Şurası 
bilinmektedir ki bir ilkeyi, tek bir tatbikin tüketmesi asla 
söz konusu olamaz. Çünkü ilke, muhtelif durumlar üzerin­
de işleyen genel kural konumundadır. Böyle olduğu için de 
modernlik ruhuna ait bu bir dizi ilkenin muhtelif tatbikle­
rinin olması kaçınılmazdır. Bu tatbiklerin her biri de bizim 
uygulamanın kabulleri diye adlandırdığımız birtakım özel 
doktrin ve varsayımlar bağlamında gerçeklik kazanacaktır. 

b) Modernlik realitesi ile modernlik ruhu arasında fark 
bulunması: Modernlik realitesi, modernlik ruhuna ait 
mümkün/muhtemel tezahürlerden -veya uygulamalardan­
sadece biridir. Çünkü modernlik ruhu karşında modernlik 
realitesi, örneklenen şey karşısındaki örnek konumundadır. 
Örnek olanın, örneklenenden ayrı olduğu ise malumdur. 
Buna göre modernlik realitesi, modernlik ruhundan başka 
bir şey olmak durumundadır. Bu da demektir ki, söz konusu 

14 Yahut da daha detaylı bir biçimde söylenecek olursa modernlik ruhu, bağımsız, 
yaratıcı, akli, ayırıcı, kuşatıcı ve kapsayıcı bir ruhtur. Bu bağlamda söz konusu altı 
esas arasında ayrıma gitmenin esas itibanyla operasyonel bir görev ifa ettiğine 
okuyucunun dikkatini çekmek istiyoruz. Zira bu ayırım, modernlik ruhunun İslami 
tatbikinin etap ve şekillerini inceleyip analiz ederken işimize yarayacaktır. Yoksa 
bunun ötesinde bu esaslar kendi içinde bir bütünlüğe sahiptir ve iç içe geçmiş bir 
hfil arz etmektedir. Sözgelimi akılcılık ve ayırma esaslan olmaksızın özgünlük esası 
olmaz, hatta akılcılık esası olmadan ayırma esası olamaz.  
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tatbikler, uygulamaya konma kapasitesi bakımından, mo­
dernlik ruhunun dengi olamazlar. Hatta medeniyet planın­
daki bir girişimde, modernlik ruhuna daha fazla tutunma 
bakımından, bu tatbiklerin bazısı diğerlerinden daha üstün 
de olabilir. 

c) Batı modernliği realitesinin (yani modernitenin) hu­
susi oluşu: Şurası kesin bir biçimde açığa çıkmıştır ki Batı 
toplumlarında görülen modernlik realitesi, zikri geçen üç 
ilkenin de tayin ettiği üzere, modernlik ruhunun bünye­
sinde taşıdığı çeşitli ve muhtelif tatbik imkanlarından biri 
olmanın ötesinde bir şey değildir. Hatta bu özel modernlik 
uygulamasının bizatihi kendisinin, Batılı toplumlarda, ne­
redeyse her toplumun kendine özel bir modernlik modeli 
olacak şekilde, muhtelif şekiller aldığını söylediğimizde, ha­
kikatten sapmış olmayız. 

d) Modernlik ruhunun köklülüğü:15 Genelde kabul edil­
diği gibi modernlik ruhu, adeta onu sıfırdan ortaya koy-

15 Muhtemelen okuyucu bizim burada Arap eleştiri uygulamasında bir araya gelmesi 
söz konusu olamayacak nitelikte zıt addedilen iki kavramı bir arada ele aldığımızı 

gözlemlemiştir ki bunlar as/ilik/köklülük ve modernlik kavramlarıdır. Birilerinin, 
biz bunu yapmakla, modernitenin, insanlık serüveni için daha önce eşi benzeri 
görülmemiş bir şeyin arzı olına imtiyazını onun elinden aldığımızı söylemesinin 
bir anlamı yoktur. Çünkü biz, bu kimselerin, adına modernite dediği şeyin, bizatihi 
modernlik ruhunun bir arzı olınadığını, olsa olsa modernlik ruhunun bu yeni 

tatbikinin -ki bu da, kendine has kabulleri bağlamında şu veya bu değerler üzerinde 
bir başka tatbike göre daha fazla durma ayncalığına sahiptir- bir arzı olduğunu 

söylemekteyiz. Ne var ki bu dunun, söz konusu değerlere başka uyguJamalann değil 
de sadece bunun (modernitenin) tek başına sahip olmasını asla gerektirmez. Aynı 
şekilde bu kimseler "Modernite akıl, bilim ve ilerlemenin ışığında gerçekleşıniştii' 

şeklinde bir iddiada bulunduklarında da bu iddia Orta Çağ'daki Avrupa toplumuna 
nispetle geçerli olacak, ama aynı dönemdeki İslam toplumu için geçerli olınadığı 

gibi geçmiş medeniyetlere sahiplik eden toplumlar için de geçerli olınayacaktıL Zira 
insan sürekli olarak aklı araç kılmış, bilimin sebeplerine sanimış ve ilave bir ilerleme 

kat etmiştir. Bu noktalardaki farklılık sadece kademe/ seviye ve ton itibanyladir ki 
bunun sebebi de bilgi birikiminin oluşmasına göredir. Zira sonra gelen, önce gelen 
için erişilebilir olmayan sebepler/irnk3n.lar yakalar, önceden gelen için ulaşılabilir 
olınayanlar onun için ulaşılabilir olur. Benzeri aşın bir iddia da Fransız aydınlannın 
kendi modernliklerinin evrensel bir kültürün arzı olduğu şeklinde hemen hemen 
üzerinde fikir birliği ettikleri şeydir. Ne var ki bizim soydaşlarınuz içinde de bunu 
benimseyenlerin olduğunu, dahası onların bizi evrensel akla davet ettiklerini görürüz. 
Bu ikinci iddiada gördüğümüz tek şey, onun, bu yeni modernlik uygulamasını 
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muşçasına, özel olarak Batılı toplumun yapıp ettiği bir şey 
olmayıp, aksine insani toplumun muhtelif evrelerdeki ya­
pıp etmelerinin bir sonucudur. Zira onu var eden sebepler, 
uzun insanlık tarihinin çok derinlerine kadar gitmektedir. 
Hem sonra modernlik ruhuna ait ilkelerin tamamının veya 
bir kısmının, geçmiş toplumlar nezdinde, günümüzdeki Ba­
tılı bir toplumda gerçekleştiği şekillerden farklı şekiller al­
tında uygulama bulmuş olması da uzak bir ihtimal değildir. 
Bunun gibi modernlik ruhunun, insanlığın uzak geleceğin­
de kendini gösterecek olan daha başka toplumlarda ve daha 
başka şekiller altında uygulama bulmasının onda potansiyel 
olarak var olması da uzak değildir. 

e) Modernlik ruhuna intisap noktasında eşit olma: Mo­
dernlik ruhu, Batılı olsun Doğulu olsun, muayyen bir mille­
tin malı olmayıp olsa olsa bütün uygar toplumların, yani her 
bir uygarlaşma çabasının ayakta kalmasını sağlayan şu iki 
faaliyete destek veren tüm toplumların malıdır, ki söz konu­
su iki faaliyet de uygarlaşmanın maddi yönü olan bayındır­
lık faaliyeti ve onun manevi yönünü ifade eden tarihi faali­
yettir. Şunda kuşku yoktur ki asırlar içerisinde oluşan bilgi/ 
kültür birikiminin ve değer yenilenmesinin etkisiyle, millet­
ler, söz konuşu iki faaliyeti hayata geçirme düzeyi itibarıyla 
farklılık arz ederler. Pek tabi ki anılan birikim ve yenilenme, 
sonra gelenin önce gelenden kaçınılmaz olarak daha üstün 
olduğunu göstermez. Çünkü bu üstünlük, maddi güçle de­
ğil, olsa olsa manevi güçle ölçülür. Bu sebepledir ki moder­
nlik ruhunun Batılı tatbiki, velev ki başka tatbiklerden sonra 

yürütenlerin, nüfuzlarını sair toplumlar üzerine yaymak amacıyla ortaya attıkları 
efsanelerden biri olduğudur. İnsanoğlwıun, evrensellik fikrini öğrenmek için, modem 
asırları beklememiş olmasından daha iyi, bu iddianın geçersizliğini gösteren bir 
başka şey yoktur. Aksine insanoğlu mevcudatın tamamını var eden ve kendisine 
de cümle aleme vermediği meziyetler lütfeden bir ilahının olduğunu bildiğinden 
bu yana evrensellik fikrinden haberdardır. Bwıa göre evrensellik fikrinde asıl olan 
Fransız modernliği, hatta genel belirleyici niteliğiyle modernlik değildir, olsa olsa 
dindir. Çünkü insana nasıl evrensel olabileceğini din öğretmiştir. Ne var ki şaşılacak 
bir biçimde gerçekler zihinlerde alt üst oldu, bwıa bağlı olarak da din, birtakım 
çekişmeler ve harplere yol veren niteliğin öğreticisi halin.i alırken, modernite tüm 
insanlığa birlik ve huzur getiren evrenselliğin öğreticisi oluverdi. 
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(tarih sahnesine çıkmış) da olsa, modernlik ruhuna bu diğer 
tatbiklerden kaçınılmaz olarak daha fazla bağlıdır diye bir 
şey söz konusu değildir. Dahası tatbikin sonra olması, ge­
nelde, modernlik ruhunun daha üst düzeyde tatbike kon­
duğunun da bir göstergesi değildir. Hatta Batı modernliği 
olgusundan çok sonra ileride gerçekleşecek olan muayyen 
bir tatbik, modernlik ruhundan daha fazla beslenecektir 
diye bir şey de asla söz konusu olamaz. 

Modernlik ruhuna ilişkin çeşitli tatbiklerin bulunması, 
modernlik realitesi ile modernlik ruhu arasında fark bu­
lunması, Batı modernliği realitesinin özel (yani Batı'ya has) 
oluşu, modernlik ruhunun köklü oluşu ve modernliğe inti­
sap noktasında (bütün milletlerin) eşit oluşu şeklindeki bu 
beş sonuç karşısında kendimizi şu en asli soruyu cevapla­
mamız yönünde bir beklentiye muhatap buluruz: Moder­
nlik ruhunun Müslüman bir topluma tatbikinin usulleri 
nelerdir ve bu usuller Batılı bir toplumun modernliği tatbik 
şekillerinden nasıl farklılık arz etmektedir? 

Modernlik Ruhunun İslami Tatbikinin 
Genel Şartları 

Bu çift yönlü soruyu cevaplamanın ilk adımı olarak mo­
dernlik ruhunun İslami tatbikinin eksiksiz bir biçimde taşı­
ması gereken şartlarla alakalı şu üç mülahazayı paylaşacağız: 

Bunlardan ilki modernlik ruhunun Batılı tatbikinin ma­
ruz kaldığı felaketlerden kaçınmanın gerekliliğidir. Şurası 
malumdur ki söz konusu (Batılı) tatbik öyle muhtelif yıkım­
lara maruz kalmıştır ki bunlar onun, adeta, amacın ters yüz 
olması 16 diye isimlendirebileceğimiz genel kurala tabi bir 
görünüm arz etmesini sağlamıştır. Buna göre Batılı tatbik 
çoğu durumda, taraftarlarının hedefledikleri veya bekledik­
leri yahut da tahakkuk edeceğine kesin gözüyle baktıkları 

16 Bu durum Christian Comeliau'nun dediği şu ilkeye bağlı olarak söz konusu olur: 
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sonuçların hilafına sonuçlara ulaşmıştır. Hatta onun hak­
kında "Ayağına pranga vurulmuş olup kendisi hakkında 
dahi inisiyatif alamaz:'17 şeklinde bir değerlendirmeye gidil­
miş; keza "talanın müsebbibi olduğu"18 ve "ilerlemeyi tevlit 
ettiği gibi, geri kalmışlık ve kusurlu bir ilerleme tevlit ettiği"19 
de söylenmiştir. 

Sözgelimi modern insan tabiata hakim olmayı istemiş, 
bir de bakmış ki tabiat onu hakimiyeti altına almakta ve ona 
istemediği şeyleri yapmaktadır. Nitekim bu durum, muhte­
lif tabii afetlerin ortaya çıkmasında kendini göstermektedir. 
Önceden görülmeyen hastalıklar, nükleer radyasyon kabu­
su, kitle imha silahlarının yayılması, nüfus patlaması, çevre 
kirliliği, ozon tabakasının delinmesi bu afetlerden bazıla­
rıdır. Bunun da ötesinde modern insan şu veya bu sektör­
de bir ıslah başlattığında, bu ıslahın doğuracağı sonuçları 
önceden kestiremez veya onun kötü sonuçlara sebebiyet 
vermeyeceğinden emin olamaz bir duruma düşmüştür. 
Sözgelimi Batı modernliği, öyle bir global ekonomik sistem 
inşa etmiştir ki sonuçta bu sistem, bırakın kendi akıbetini 
önceden kestirmesini, enstrümanlarına nasıl hükmedece­
ğini dahi bilemez bir hale gelmiştir. Keza kadim otorite­
lerle ilişkisini geri dönüşü olmayacak bir biçimde kesmeyi 
amaçlamış fakat bu otoriteleri geriye getirmiş, getirirken de 
bu otoriteler, onlarla ilişkiyi kestiği dönem itibarıyla alışık 
olduğundan daha tuhaf ve karmaşık şekiller almış ve vası­
talar edinmiştir. Oysa ortaya çıkışı itibarıyla modernliğin, 
ne neticede kulluğa dönüşmüş bir hakimiyet olması isten­
mişti, ne bağlılığa dönüşmüş bir bağımsızlık olması murat 
edilmişti ne de bilahare umumi bir nitelik kazanacak olan 
hususi bir uygulama olması düşünülmüştü. 20 

17 Bk. Alain B. L. Gerard, Le cadre d'une nouvelle ethique, s. 17. 
18 Comeliau, Les impasses de la moderniti, s. 188. 
19 Comeliau, Les impasses de la moderniti, s. 186 ve 244. 
20 Bazılan bu dönüşümün, Batılı modemlikçi projeleri yöneten bir kanun konumunda 

olduğunu idrak ettiklerinde bunu dikkate alıp da rotasuu değiştirmeye çalışma 
yerine onu şu ifade dahilinde ikrara yönelmişlerdir: "Bir şeyin hayata geçmesini 
sağlamak için onun zıddı ile amel etmek gerekir.' Nitekim kı\r artışuu sağlama 
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Modernlik ruhunun Batılı tatbikine ilişen bu dönüşü­
mün sebebi, muhtemelen, onda, araçların amaca evrilmiş 
olmasıdır. Zira bu (Batılı) uygulamanın adeti şudur: O, ilk 
evrelerinde, asli amaçlarını ve öncelikli ihtiyaçlarını -ki 
bunlara ulaştıracak araçları kendisi tayin etmiştir- karşı­
ladıktan sonra bu araçları yeni gayeler olarak gördüğü ve 
onlara ulaştıracak başka birtakım araçları belirleme yoluna 
gittiği ikinci bir evreye girmiş ve bu durum böyle devam 
edip gitmiştir. Nitekim modernlik hakkında, araçlar itiba­
rıyla gerçekleşen bu dönüşümü itibara alan birtakım nitele­
melerin (dillerde) dolaşması bunun kanıtıdır. Sözgelimi Batı 
modernliğinin değişim uğruna değişim veya daha kısaca 
değişim için değişim olduğu yönündeki değerlendirmeler 
böyledir. Batı modernliğinin ilerleme için ilerleme, gelişim 
için gelişim, üretim için üretim, tüketim için tüketim, öz­
günlük için özgünlük, sanat için sanat ve eleştiri için eleştiri 
olduğu şeklindeki benzer değerlendirmeleri de bu anlatım 
biçimine kıyaslayabilirsin. 

Binaenaleyh, mademki ortada modernlik ruhunun tat­
bikine ilişkin pek çok ihtimal söz konusudur, o hfilde bu 
ruha yönelik başkalarının gerçekleştirdiği bir tatbiki trans­
fer etme yoluna gitmemiz doğru olmayacaktır. Çünkü mat­
lup olan kopyanın değil aslın aktarılmasıdır. Asıl olan ise 
modernlik ruhunun bizzat kendisidir, yoksa onun, salt bir 
nakilden ibaret olan (muayyen bir) tatbiki değil. Dahası mo­
dernlik ruhunun tatbike sürüldüğü her pratik alanın, uygu­
lamaya ilişkin kendine has gereksinimleri olmaktadır. 

İkinci mülahaza ise şudur: Modernliğe, dışa dayalı bir 
uygulama değil içe dayalı bir uygulama olarak yaklaşmanın 
kaçınılmaz olduğudur. Şurası bir gerçek ki ortada, içten ha­
reketle gerçekleşen modernlik veya bazılarının kullanımıyla 
dahili modernlik ve dıştan hareketle gerçekleşen modern­
lik veya onların kullanımıyla harici modernlik olmak üzere 
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iki modernlik bulunduğunu dile getiren iddia, geçersiz bir 
iddiadır.21 Bu geçersizliğin izahı da şöyledir: Modernliğin 
aslı esası, onun, -daha önce geçtiği üzere- eleştiri ilkesi, ol­
gunluk ilkesi ve kuşatıcılık ilkesi şeklindeki üç temel ilkeden 
ibaret bir ruhun, doğrudan pratiğe aktarılmasından ibaret 
oluşudur. Bu doğrudan pratiğe aktarma ise olsa olsa içe da­
yalı modernlik -buna dahili modernlik de diyebilirsin- olur. 
Bazılarının kimi Arap olmayan ülkelerde görülen moder­
nliği kastederek harici modernlik adını verdikleri şeye ge­
lince, bu asla bir modernlik değildir. Çünkü o, modernlik 
ruhunun bizatihi kendisini tatbike koymak olmayıp sadece 
bu ruhun Batılı tatbikini uygulamaya koymaktan ibarettir; 
yani ikinci dereceden bir tatbiktir. Bunun da ötesinde o, 
Batılı tatbiki, ruh mertebesine yükselten, bunu yaparken de 
modernliğin hakiki ruhuyla bağını bütünüyle koparan bir 
tatbiktir. Bu nitelikte bir tatbikin akıbeti, zararlı modernlik 
olmaktır. Çünkü -senin de gözlemlediğin gibi o- içe daya­
lı değil, dışa dayalı bir tatbiktir. Zira içe dayalı tatbik, onu 
üstlenen kimseleri, asıl olana başvurmaya zorlar; oysa dışa 
dayalı tatbikte asıl, külliyen kayıptır. Buna göre her millet şu 
şekil iki seçenekle karşı karşıyadır: Ya içe dayalı bir moder­
nliği gerçekleştirecektir ya da onun için modernlik diye bir 
şey asla söz konusu olmayacaktır. 

Üçüncü mülahaza ise şudur: Modernliğe, bağımlılığı 
esas alan bir uygulama değil özgünlüğü esas alan bir uygu­
lama şeklinde yaklaşmak gerektiğidir. Zira modernlik yal­
nızca özgünlük yoluyla yakalanabilir ki bu da modernliği 
gerçekleştirecek kimsenin, modernliğin yukarıda geçen bü­
tün temel ilkelerini hayata geçirme noktasında özgün olma 
gibi bir yükümlülüğünün bulunduğu anlamını taşır. Dola­
yısıyla bu kişinin, gerek eşyayı akli bir zeminde ele alırken 
gerekse eşyayı ayırıma tabi tutarken özgün olması, başkala­
rından bağımsız hareket ederken dahi özgünlüğü elden bı­
rakmaması, hatta özgün olurken bile özgün olması gerekir. 

2ı Gerard Leclerc, La mondialisation culturelle, s. 321-333. 
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Keza icraatlarını muhtelif sahalara yayarken ve ortaya koy­
duğu özgün sonuçları kendi dışındakilere teşmil ederken de 
özgün olmak durumundadır. Dolayısıyla özgünlük, bu kişi 
için kendisine bağlı kalacağı tek bir yöne değil, tercihine 
konu olacak şekilde çok sayıda yöne sahip olmaktadır. 

Özetle ifade edecek olursak, dışa dayalı değil yalnızca içe 
dayalı olarak ortaya çıkması durumunda modernlikten söz 
edilebilir; bağlılığın var olmasıyla değil yalnızca özgünlü­
ğün var olmasıyla modernlik söz konusu olabilir. Dolayısıy­
la modernlik, içe dayalı özgün bir uygulama olmaktan öte 
bir şey olamaz. 

Hal şu ki İslam dünyasındaki reel durum, bu iki şartı tam 
manasıyla taşımamaktadır. Zira o, ne modernlik ruhunun 
içe dayalı bir tatbikidir, ne de bu ruhun esasları itibarıyla öz­
günlüğü barındıran bir tatbiktir; olsa olsa modernlik ruhuna 
ait olan ve bir başkası -ki bu Batı'dır-22 tarafından üretilmiş 
uygulamanın taklidinden ibarettir; yani ikinci dereceden bir 
tatbiktir. İslami realitenin bu hali bazılarının kafasını öyle 
karıştırmıştır ki bunun etkisiyle İslami olguda modernliğin 
var olduğu zannına kapılmışlardır. Gerçek şu ki taklidin ol­
duğu yerde modernlikten asla söz edilemez. Binaenaleyh 
daha önce ortaya attığımız "Müslüman bir toplumda mo­
dernlik ruhunu uygulamaya koymanın vasıtaları nelerdir?" 
sorusu, gelinen bu noktada şu formu alacaktır: "Müslüman 

22 Modernlik uygulaması nasıl ki, zikri geçen bu ikinci netice gereği, modernlik 
ruhundan başkalık arz ediyor ise aynı şekilde onun tatbikinin tatbiki de bu ilk 
tatbikten başkalık arz edecektir. İki düzeyde söz konusu olan bu başkalık da iki 
çeşittir: Makbul başkalık ki bu, bir şeyin tatbike konan halini, onun aslına yakın 

kılar; merdut başkalık ki bu, tatbikle birlikte o şeyin aslından uzaklaşmasıdır. 

Durum böyle olduğuna göre taklitçi modernliğin mürekkep bir merdut başkalık 
içinde olması kaçınılmaz olacaktır. Çünkü o, asıl olana -yani modernlik ruhuna- yol 

bulması söz konusu olmayacak nitelikte bir başkalığın da başkalığı olmaktadır. Buna 
göre taklitçi modernlikte görülen modernlik ruhundan sapmalar, Batı modernliği 

olgusundan daha çetindir ve daha zararlıdır. Değil mi ki Batılı modernlikçiler, 
modernliğin gidişatında meydana gelen pürüzleri giderme arzusu içindedirler, 
taklitçi modernlikçiler bu yönde bir düzeltmeye orılardan kat be kat daha istekli 

olmak durumundadırlar. Zira taklitçi modernliğin gidişatındaki pürüzler çok daha 
vahimdir. 
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toplumun, taklitçi modernlikten özgün modernliğe geçişini 
sağlayacak vasıtalar/uygulamalar nelerdir?" 

Taklitçi Modernlikten Özgün Modernliğe Geçiş 
Nasıl Olacaktır? 

Bu soruyu cevaplamadan evvel şu temel gerçeğe dikkat 
çekmemiz gerekir: Modernlik ruhuna ilişkin her bir uy­
gulamaya, o uygulamanın pratik alanından tedarik edilme 
özel birtakım inançlar ve varsayımlar eşlik eder. Böylece 
de modernlik ruhuna ait uygulamalar söz konusu inanç ve 
varsayımların farklılığına bağlı olarak çeşitlilik arz eder ki 
biz bunlara uygulamanın kabulleri adını vermekteyiz. Bu 
kabullerin bir kısmı hatalı/geçersiz olur; böyle olduğu için 
de söz konusu uygulamanın bazı felaketlere maruz kalması­
na sebebiyet verir. İşte modernlik ruhunun Batılı tatbikinin 
durumu tam da böyledir. Çünkü o, insan hayatı için birta­
kım olumsuzluklara yol açan batıl/geçersiz kabuller üzerine 
kurulmuştur. Şu halde bizim söz konusu kabuller içerisin­
de en çok öne çıkanlar üzerinde durmamız, onların İslami 
pratik alana niye/nasıl uymadıklarını açıklamamız icap et­
mektedir ki böylece modernlik ruhuna ilişkin İslami tatbiki, 
daha başka kabuller üzerine bina edebilelim. 

Olgunluk İlkesinin İslami Tatbikine Has Şartlar 

Olgunluk ilkesinin özgürlük ve özgünlük şeklinde iki 
esastan oluştuğunu zikretmiştik. Böyle olduğuna göre 
(açıklamalarımıza) taklit esaslı özgürlükten özgünlük esas­
lı özgürlüğe geçişi nasıl gerçekleştireceğimizin beyanı ile 
başlayabiliriz. 

Taklit esaslı özgürlükten özgünlük esaslı özgürlüğe geçiş: 
Düşünce noktasındaki durumumuzun, kendi adına düşü­
nen kimsenin durumu değil de onun namına düşünmeyi 
başkalarının -yani Batı'nın- üstlendiği kimsenin durumu 
veya bağlılık ya da hayranlığının bir sonucu olarak düşün-
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me hakkından bu başkası namına feragat etmiş kimsenin 
durumu şeklinde olduğu açıktır. Bununla birlikte bizler, bu 
başkasının, bizzat düşündüğümüzdekinden daha iyi olacak 
şekilde, bizim menfaatlerimiz lehine düşündüğünü vehme­
diyoruz. Öyle ki bu başkası, bizim nazarımızda, bizi düşün­
me zahmetinden kurtarmakta, dahası kendi halimize ula­
şamayacağımız fikirlerle de bizi desteklemektedir. Gerçek 
şu ki bir insanın başına gelebilecek en kötü fikri vesayet işte 
budur. 

Müslümanların bugün yaşadığı taklitçi özgürlüğün hali 
pürmelali tam da budur. Dolayısıyla bu durumdan kurtul­
mak onların boynunun borcudur. Bu ise özgürlük ilkesine 
ilişkin Batılı tatbikin esas aldığı gizli kabullerin yanlışlı­
ğını ispat etmekle gerçekleşecektir. Söz konusu kabuller 
şunlardır: 

a) Güçlü olan yabancının vesayeti, zayıf olan için ona 
önem atfetmek demektir. 

b) Dahili vesayet, din adamlarının vesayetidir. 

c) Modernlik de işte bu dahili vesayetten kurtulmaktır. 
İlk kabul -yani güçlü olan yabancının vesayetinin, zayıf 

olan için ona önem atfetmek oluşu-, Batılı modernlik uygu­
lamasının kabullerinden biri halini almıştır ve bu da söz ko­
nusu uygulama, sömürge ve zayıf halklar üzerinde egemen­
lik kurma sürecine girdiğinde gerçekleşmiştir. Şurası açıktır 
ki bu kabul, modernlik ruhuyla çelişir. Çünkü güçlü olanın 
vesayeti, (onun ilelebet) vesayet olarak kalması demektir. 
Artık bu güçlünün (bir de) yabancı olması halini varın siz 
düşünün. Her vesayet, modernlik ruhu mucibince, düşünce 
üretimini engeller, nasıl ki (siyasi) otoritenin şiddete baş­
vurması, düşünmeye engel oluyor ise. 

Aynı şekilde ikinci kabul -yani dahili vesayetin, din 
adamlarının vesayeti olduğu- da geçersizdir. Çünkü Müslü­
man bir toplumdaki dahili vesayet hiçbir zaman din adam­
ları -fukaha da diyebilirsin- eliyle gerçekleşmiş değildir. 
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Zira onların siyasi otoriteyi ele geçirdikleri, onu tekellerine 
aldıkları ve yönetimde tecavüzkar bir tutum içine girdikleri 
vaki olmamıştır. Ama gel gör ki sömürge tarihinde Hristi­
yan din adamları, siyasi otoriteyi ele geçirmişler, onu tekel­
lerine almışlar ve tecavüzkar bir tutum sergilemişlerdir. 

Son olarak üçüncü kabul -yani modernliğin dahili vesa­
yetten kurtulmak oluşu" - da geçersizdir. Zira Müslümanlar 
nezdinde din adamlarının üstlendiği vesayet diye bir şey 
mevcut olmadığına göre, onların modernliğe katılımının, 
Batı'da esas alınan yolun -ki bu dini vesayetten kurtulmak­
tır- aynısı üzerinden yürütüleceği de geçersiz olacaktır. 

Bu bağlamda şunu belirtmek gerekir: Sömürgecinin, 
Müslümanların düşünce dünyalarını kendi kabullerine 
göre şekillendirirken kullandığı temel enstrüman ters yüz 
etme enstrümanıdır. Zira o, gerçekte vesayet altında ola­
nı vesayeti elinde tutan, gerçekte vesayeti elinde tutanı da 
vesayet altında olan diye lanse etmiştir. Zira Müslüman 
toplumlardaki alimlerin konumu, vesayeti elinde tutanın 
konumuna değil de vesayet altında olanın konumuna daha 
yakın durmaktadır. İslam alimlerinin, sadece kendilerine 
soru yöneltildiğinde veya başvurulduğunda düşüncelerini 
dile getirdiklerini görürken başka bir durum nasıl olabilir 
ki! İslami alandaki sömürgecinin h3.li ise, vesayet altında 
olandan ziyade vesayeti elinde tutanın durumuna yakındır. 
Bu alanın mensupları (yani Müslümanlar) için, kendisinden 
kurtulmaları gereken vesayeti nasıl da o belirlemektedir bir 
baksana? 

Bütün bunlardan, Müslümanların, özgürlüklerini nasıl 
gerçekleştirecekleri ve bu özgürlüğü kazanmada nasıl öz­
gün bir tutum sergileyecekleri açığa çıkmıştır. Zira onlar 
için, sömürgecinin tersyüz ettiği şeyi düzeltmeleri ve de 
herkesin düşünce hakkından yararlanmasını engelleyenin 
ve vesayeti gerçek anlamda elinde tutanın sömürgeci ol­
duğunun görülmesini sağlamaları yeterli olacaktır. Bu ya­
pılabildiği takdirde İslam alimlerinin de söz konusu engel-
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}emenin kapsadığı vesayet altında olanlar zümresine dahil 
olduğu görülecektir. İşte bunu yaptıklarında (Müslüman 
din adamları), bu fiili vesayetten kurtulmanın gayreti içine 
girecekler ve bunu da bizzat kendileri namına düşünce üret­
meye girişerek gerçekleştireceklerdir. Bu konuda başlarda 
adımlarının tökezlemesi onları olumsuz yönde etkilemeye­
cektir; zira çok geçmeden düşünce dünyasındaki yürüyüş­
leri kıvamını bulacak, bir meydan okumayla karşı karşıya 
kalma durumunda ise bu yürüyüş dayanıklılık kazanacaktır. 

Ezcümle modernlik ruhunun esaslarından biri olan öz­
gürlüğün İslami tatbikinin miras bırakacağı modernlik, içe 
dayalı ve yaratıcı bir modernliktir. Müslüman toplumda 
görülen ve kendisinden kurtulunması gereken vesayet, din 
adamlarının vesayeti olmayıp, olsa olsa muhtelif renklere 
bürünen hatta bizden bazılarının diliyle konuşan sömürge­
ci güçlerin ve yabancı hegemonyasının vesayetidir. Yabancı 
hegemonyasının eşliğinde gerçekleşen modernliği Müslü­
manlar, bu yönü törpülenmiş bir modernliğe yani hiçbir 
vesayeti söz konusu olmayan modernliğe dönüştürmek du­
rumundadırlar. Vesayet içermeyen modernlik, modernlik 
ruhuna daha yakındır. 

Özetle ifade edecek olursak modernlik esaslı özgürlük 
ilkesinin İslami tatbiki, bu ilkeyi, modernlik etkinliğinin 
her tür harici vesayetle ilişiğini kesmesini sağlayacak me­
sul özgürlük olarak ele alacak, yoksa başkalarının -ki bunlar 
içinde gerçek manada vesayet sahipleri de bulunmaktadır­
adımlarını izleyen yetersiz özgürlük olarak değil. 

Şimdi taklitçi özgünlükten olgunluk ilkesinin ikinci 
prensibi olan özgün özgünlüğe23 nasıl intikal edeceğimizin 
izahına geçelim. 

23 Taklitfi özgünlük ifadesinde açık bir çelişkinin, özgün özgünlük ifadesinde ise 
belirgin bir fazlalığın olduğu açıktır. Ne var ki Arap kardeşlerimiz içindeki kimi 

modemistlerin tutumu, bu tarz çift yönlü bir kullarunu gerekli kılınışın. Zira 
onlar başkalarından özgün şeyler olarak aktardıklannın kendileri nezdinde de 

aynı şekilde özgün kalacağını kabul etmektedirler. Gerçek şu ki menkul özgünlük 
açık bir taklittir, velev ki naklin gerçekleştiği (pratik) alan itibarıyla yeni bir şey de 
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Taklitçi özgünlükten yaratıcı özgünlüğe geçiş: Müslü­
manların kendi kendilerine düşünce üretmedikleri yerinde 
bir tespit ise özgün bir şey ortaya koymadıkları da pekala 
yerinde bir tespit olacaktır. Gerçekten Müslümanlardaki 
yaratıcılık/özgünlük yeteneği, kimsenin başına gelmesini 
istemeyeceği bir biçimde, işlemez hale gelmiş, hatta taklit 
onların ikinci karakteri halini almıştır. Zira Müslümanların 
içine düştükleri taklit türleri sayamayacağımız kadar çok­
tur; velev ki bu türler eski düşünceyi taklit ve modern dü­
şünceyi taklit şeklinde kabaca iki kategoriye dahil olsa da. 
Taklit mizacının onların karakterlerinde daha da kök salma­
sını sağlayan şey, onların (Batılı) modernlik yanlılarını tak­
lit etmeyi bir taklit olarak görmemeleri, aksine bu taklitte, 
kendilerine, modernliğin kapısını açacak bir yenilenmenin 
var olduğunu düşünmeleridir. Gerçek şu ki bu tür taklidin 
zararı, mütekaddimunu taklidin zararından geri kalmaz. 
Çünkü bu, Müslümanlar nezdinde ne aslı ne de tarihi olan 
bir şeyi taklit etmektir; dolayısıyla da Müslümanlar, kendi 
şart ve gereksinimlerine göre onda tasarrufta bulunma va­
sıtalarına sahip değillerdir. Dahası onlar, taklit ettikleri bu 
şeyi olduğu gibi uygulamaya koymanın zorunlu olduğunu 
sanmaktadırlar. Bunun sonucunda kendilerine bu yönde 
telkinlerde bulunmaya ve sonraki nesilleri de o doğrultuda 
yetiştirmeye başlamışlardır. Bütün bunlar modernlik ruhu­
nun mahiyetine ilişkin sağlıksız bir anlayışın varlığını ve de 
bu anlayışın Müslümanlar arasında yaygın olduğunu gös­
terir. Zira modernlik ruhu öyle bir şeydir ki ona ancak her 
hususta, hatta başkalarının özgün olarak ortaya koydukları 
şeylerde -ki bu şey en yeni/modern şey de olsa- dahi yaratı­
cı olmaya zihnen hazır olanlar sahip çıkabilir. Çünkü böyle 
olan kişi, o şeye, onu sıfırdan ortaya koyan kimsenin aklına 
gelmeyecek şekilde özgün bir yapı kazandırmaktadır. Müs­
lümanlara gelince modern bir şeyle karşılaştıklarında ona 

olsa. Şu halde bizim taklitçi özgünlük dediğimiz şey menkul özgünlükren başka bir 

şey değildir. Gerçek manadaki özgün özgünlük ise aktarılma olmayıp köklü olan 

özgünlüktür ve özgün olanın özgünlüğü bihakkın budur. 
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özgün bir yapı kazandırabilmeleri ne mümkün. Hatta on­
lar, bırakın ona alternatif bir icadın imkanını, o şeye özgün 
bir yapı kazandırmanın imkanı üzerinde düşünmeye dahi 
cesaret edemezler. Onların tek derdi vardır o da adeta tapı­
yormuşçasına o şeyi olduğu şekliyle uygulamaya koymada 
hiçbir taviz vermemektir. Onlar bu tutumlarıyla, iddia et­
tikleri gibi, modernliği tam olarak yakalayamayacaklarını, 
okun avı delip geçmesi gibi sadece modernliği teğet geçe­
ceklerini de bilmezler. 

Müslümanların tecrübe ettiği taklitçi özgünlük hali işte 
tam da budur. Dolayısıyla onların bu durumdan kurtulma­
ları zorunlu bir hfil almıştır. Bu ise Müslümanların, özgün­
lük ilkesine ilişkin Batılı tatbikin dayandığı kabulleri ele alıp 
bunların geçersizliğini ortaya koymaları ve bu kabullerin 
sonucu olan problemleri savuşturmaları sayesinde gerçek­
leşecektir. Şimdi bunlardan şu üç temel kabulü tek tek ele 
alacağız. 

a) En üst düzeydeki özgünlük, kesin bir kopuşa sahip 
olandır. 

b) Gereksinimi ortaya çıkaran özgünlük olduğu gibi onu 
karşılayan da odur. 

c) Özgünlüğün en geçerli olanı, içinde benlik en üst sevi­
yeye çıkmış olandır. 

Şüphesiz ilk kabul -yani en üst düzeyde özgünlük, ke­
sin bir kopuşa sahip olandır- kabulü geçersizdir. Çünkü eski 
olsun yeni olsun, tevarüs ve aktarılma olan bütün fikirler­
le bütünüyle bağı koparmak, pratik olarak gerçekleşmesi 
imkansız bir şeydir. Zira insan kendisini, sil baştan dilediği 
şeyleri kaydedeceği beyaz temiz bir sayfa haline dönüştür­
meye güç yetiremez. Her ne kadar bazıları bu durumun ta­
savvurunun mümkün olduğunu iddia etse de bu böyledir. 
Hatta geçmişle ve geçmişin mirasıyla ilişkilerini kopardık­
larını ve kendilerini bütünüyle şimdiye hasretliklerini veya 
güçlü bir biçimde gelecek yönünde hamle yaptıklarını iddia 
edenler, özgün işlere imza atarken, yakın veya uzak gele-
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neklerinden iktibas ettikleri açık veya gizli vasıtaları -bile­
rek veya bilmeyerek- araç kılmanın ötesinde bir şey yapma 
imkanı bulamamışlardır. 

Bu sebeple özgünlük noktasında (takip edilecek) İslami 
yöntem, özgünlüğün değerini, onun, önceye ait olan her 
şeyden bütünüyle ilişiğini kesmesinin boyutuna göre değil, 
olsa olsa geçmişe ait olup da kendisindeki özgünlük potan­
siyelini tüketen her şeyle ilişiği kesmesinin boyutuna göre 
değerlendirecektir. Zira nice kadim insani değer vardır ki 
kalıcıdır; onları, bırakın mevcut şimdinin eskitmesini, uzak 
gelecek de eskitemeyecektir. Ne var ki bu değerlerle ilişiği 
kesmek, insanı son derece bayağılaştırır ve kemal mertebe­
sinde bir modernliği yakalamaktan mahrum bırakır. Çünkü 
modernlik, insanı geçmişten koparma gücünde değil, insanı 
yüceltme gücünde olursa bir modernliktir. Dolayısıyla kimi 
zaman kopma gerçekleşir de ona bir ilerleme eşlik etme­
yebilir; keza bir ilerleme görüldüğü halde beraberinde bir 
kopma gerçekleşmeyebilir. Şu halde modernlik noktasında 
izlenecek İslami yöntem, gerektiği durumda (geçmişle) iliş­
kiyi koparmaya gerektiği durumda ise bu ilişkiyi ayakta tut­
maya başvuracaktır. Çünkü o gerçekte değerlerin modern­
liğidir, zamanın modernliği değil. 

Özgünlüğe ilişkin ikinci kabule -yani gereksinimi ortaya 
çıkaran özgünlük olduğu gibi onu karşılayan da odur kabu­
lüne- gelince, bu da sahip olduğu bu mutlaklık hali üzere 
kaldığı sürece, kabul edilebilir değildir. Çünkü özgünlük, 
maneviyat ve dini sahada bir ihtiyacın oluşmasını sağladı­
ğı takdirde, istenilen ve arzu edilen bir şey olur. Böylece o, 
estetik zevkleri ve sanatsal algıları besler ve bu hususlara 
ilişkin hassasiyet ve inceliği artırır. Ama gel gör ki ihtiyaç 
oluşturma, bilimsel gelişme ve teknolojik ilerlemeden kay­
naklanan gereksinimleri ve ekonomik kalkınmadan müte­
vellit ihtiyaçları karşılama bahanesiyle, daha ziyade mad­
diyat ve dünyevi zevkler alanında husule gelmektedir. Bu 
durumda tüketim miktarında gerçekleşen kesintisiz artış, 
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modernliğin en önde gelen göstergesi halini almış; buna 
bağlı olarak şirket sahipleri ve ticaret erbabı, tüketicinin, 
daha çok tüketim yapma yönündeki ihtiyacı artsın diye, 
ürün çeşidi ve türünde çeşitliliğe giderek mal üstüne mal 
üretmeye başlamıştır. Bu tarz bir özgünlük ise olsa olsa 
zemme konu olur. Çünkü o, tüketicinin estetik zevkinde 
değil, üreticinin maddi kazancında gerçekleşen bir artma/ 
çoğalma olmaktadır. 

Bu sebepledir ki özgünlük noktasında izlenecek İslami 
yol, teknolojik ve ekonomik ilerleme dönemlerinin gerçek­
leştirdiği eşi benzeri görülmemiş maddi kazanımlardan ya­
rarlanmayı sürdürse bile, maddi ihtiyaçlar noktasında gö­
rülen aşırılığa engel olma ve maddi ihtiyaçlardaki her bir 
artışa, manevi/ruhi ihtiyaçlardaki benzer bir artışla karşılık 
verme gibi bir görevi üstlenecektir. Çünkü maddi yönden 
oluşturulan ihtiyacı defedecek şey, yalnızca, aynı ölçüde 
manevi yönde bir ihtiyaç oluşturmaktır. Bu öyle bir noktadır 
ki Müslümanların özgünlükteki dehası onda, başka hiçbir 
şeyde olmadığı ölçüde ve Müslümanların gerçek manada 
evrensel bir modernliğin inşasına katkı sunmalarını sağ­
layacak şekilde, tecelli eder. Dolayısıyla bu nitelikteki mo­
dernlik, içerdiği manevi boşluğu -ki bu boşluk kimi zaman 
anlamsızlık, kimi zaman çaresizlik, kimi zaman amaçsızlık, 
kimi zaman da hedefsizlik olarak ifadelendirilir- doldurma­
ya ihtiyaç duyduğu kadar başka hiçbir şeye ihtiyaç duymaz. 
Sahip oldukları manevi anlamlar dünyası sayesinde Müslü­
manların engin bir bilgi birikimine ve büyük bir tecrübe­
ye sahip olduğu ve bunun da beşeri varoluşu terfi ettirdiği 
tartışma götürmez bir husustur. Bu sayede Müslümanlar 
modern insanın beklentileriyle uyumlu yeni estetik zevkler 
ve ahlaki değerler keşfetmeye muvaffak oldukları takdirde 
beşeri varoluşu kemal bakımından daha da ilerlere taşıma 
potansiyeline sahip olmayı sürdüreceklerdir. 

Özgünlüğün üçüncü kabulü -yani özgünlüğün en ge­
çerli olanı, içinde benlik en üst seviyeye çıkmış olandır ka-
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bulü- de kayıtlanmadığı sürece, makbul sayılamaz. Çünkü 
benliğin yüksek oluşu, kişisel hayatın sürekli yeniliği için­
de kendini gösteren, başkalarıyla ilişkinin gerektirdiği ah­
laki beklentileri gözeten ve başkalarıyla bir arada olmanın 
sonucu olan manevi yükümlülüklere bağlı kalan bir değer 
olduğunda, iyi/hoş bir şeydir ve iyilikseverlikle de çelişmez. 
Ancak benliğin yüksek olması, benliğin kendi varoluşunu 
ilgilendirmeyen insani ihtiyaç ve beklentileri hiç umursa­
madan sürekli olarak kendi kişisel isteklerini tatmin etme 
arayışı içinde olmasından ibaret bir ha.I aldığında ve benliği 
bencillik ve içe kapanma duygusu dışında hiçbir şey hare­
kete geçiremez ha.Ie geldiğinde, çirkin/nahoş bir şey olur ve 
sosyal ilişkileri bir tarafa, kişinin insanlığını da kesin bir bi­
çimde zarara uğratır. 

Binaenaleyh özgünlüğe ilişkin İslami yol/yöntem asla sa­
dece tek tarafın benliğinin tatmin edilmesi noktasında kala­
maz, dahası karşıt tarafın benliğinin tatminini de sağlamak 
durumundadır. Bu böyledir, çünkü İslami yöntem, Batı mo­
dernliğinin tevlit ettiği ve bireycilik, öznelcilik ve narsizm24 
gibi muhtelif isimlerle anılan davranış biçimlerine karşı 
çıkmayı amaçlamaktadır. Bunun da ötesinde bireyi mer­
keze alan davranış biçiminin, İslami pratik alanda kendine 
yer bulması ve yaygınlık kazanması mümkün değildir. Bu­
nun ana sebebi, İslami alanda Batılı modernliğin bencilliği 
esas alan yaklaşımına ters düşecek köklü ahlaki kabullerin 
mevcut oluşudur. Nitekim "İyilik, yapanla sınırlı kalmayan 
başkasına da geçişi olan bir menfaattir:; "Özseverlik kişiyi 
bedbaht kılar, mutlu kılmaz:; "Başkasına iyilikte bulunmak, 
haddizatında kişinin kendisine iyilikte bulunmasıdır:' gibi 
kabuller bunlardan bazılarıdır. 

Özetle ifade edecek olursak özgünlük esasına ilişkin İsla­
mi tatbikin miras bırakacağı modernlik de içe dayalı ve öz­
gün bir modernlik olacaktır. Çünkü İslami tatbik, gelenekle 
bağını bütünüyle koparmaz; zira gelenekle bağı tamamen 

24 Bazıları bu isimler arasında fark oluşturma adına zorlamıştır. 
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koparmak muhal kabilindendir. İslami tatbik Batı modern­
liği realitesinin sadece fasit/bozuk olan bölümüyle ilişiğini 
kesip elver.işli olan bölümünü özgün bir biçimde yeniden 
yapılandıracağı gibi, geleneğin de sadece fayda sağlamaz 
hale gelmiş olan kısmıyla bağını kesecek, fayda sağlayan bö­
lümüne ise yeniden özgün bir yapı verecektir. Batı modern­
liği realitesi, modernlik ruhunun hedefi olan insanın mutlu­
luğunu temine giderken yolunu kaybetmişken, modernliğe 
ilişkin İslami uygulama, İslam'ın zengin değerler hazinesi 
sayesinde, başkalarının da kendi modernliklerini gerçekleş­
tirmelerine destek vermesi ve onların bir kısmının manevi 
sıkıntısının hafifletilmesine katkı sağlaması mümkün olan 
manevi yetenekler kazanacaktır. 

Kısaca, modernlik amaçlı özgünlük esasının İslami tat­
biki, bu özgünlüğün, her nerede bulunursa bulunsun mute­
ber değerlere ilgi atfeden (ve gelenekle) bağlantı içinde olan 
bir özgünlük olmasını sağlar, yoksa bu değerler maziye ait 
olduğu takdirde onlardan yüz çevirir nitelikte (gelenekten) 
kopuk bir özgünlük değil. 

Modernlik ruhuna ilişkin ilkelerden ilki hakkındaki de­
ğerlendirmelerimizi bu şekilde tamamladıktan sonra artık 
söz konusu ilkelerden ikincisi yani eleştiri ilkesi üzerine 
eğilebiliriz. 

Eleştiri İlkesine Yönelik İslami Uygulamaya 
Has Şartlar 

Eleştiri ilkesinin akılcılık ve ayırım şeklinde iki esastan 
oluştuğunu daha önce zikretmiştik. Bu durumda taklit 
esaslı akılcılıktan özgünlük esaslı akılcılığa nasıl geçeceği­
mizin izahına başlayabiliriz. 

Taklit Esaslı Akılcılıktan Özgünlük Esaslı Akılcılığa 
Geçiş: Şurası bir gerçek ki Müslümanlar, bir süreden beri, 
akli bir uygulama içine girmişlerdir ve bu da gelenek, ta­
rih ve kültürlerini, keza muhtelif siyasi, hukuki ve sosyal 
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kurumlarını kapsamlı bir tenkide tabi tutma suretinde ol­
muştur. Ancak bu eleştirel faaliyeti onlar ne kendi kendi­
lerine başlatmışlardır, ne de onu modernlik ruhuna dayalı 
olarak tespit etmişlerdir; bu noktaqa yaptıkları tek şey baş­
kaları nezdindeki modernlik realitesini taklit etmek olmuş­
tur. Hatta gerçekleştirdikleri bu taklidi gerekçelendirme ve 
meşruiyetini ortaya koyma zahmetinde bulunmadıkları gibi 
haliyle iktibas ettikleri enstrümanları -onları uyarladıkları 
konularla aralarındaki uygunluğun boyutunu ortaya koyma 
adına- bir incelemeye tabi tutmaya dahi çalışmamışlardır. 
Güya bu enstrümanlarda asıl olan, onların, her nerede ve 
her ne şekilde olursa olsun inşası amaçlanan her bir moder­
nlik için elverişli olmaları imiş. Ne var ki bu kimselerin, söz 
konusu eleştiri araçlarına yeterli düzeyde sahip olamamala­
rı, bu araçların özünü yeterli düzeyde kavrayamamaları ve 
kendi akli kapasitelerine olan güvenlerinin zayıf oluşu, üs­
tüne üstlük bir de söz konusu başkalarının, öu araçların bir 
alternatifinin bulunmadığı ve onlara _başvurmaktan kaçışın 
olmadığı yönünde kendilerini kandırmaları, işte bütün bun­
lar, onları (yani Müslümanları), çeşitli, değişken ve çelişik 
olmalarına rağmen transfer edilme eleştiri yöntemlerine tu­
tunmada aşırıya kaçmaya, bunu yaparken de, çevre ve şart­
lar değişik olduğu halde, söz konusu yöntemleri vazedenleri 
adım adım takip etmeye sevk etmiştir. Bunun bir sonucu 
olarak eleştirisine giriştikleri tarih ve geleneklerine ait pek 
çok hususu da gizlemişlerdir. Kim bilir nice hakikati kusur­
lu göstermişler ve onlar hakkında şüphe uyandırmışlardır. 
Aslı astarı olmayan nice asılsız bilgiyi de allayıp pullamışlar 
ve farklı göstermişlerdir. 

İşte Müslümanların başına gelen taklit esaslı akılcılığın 
hali tam da budur. Müslümanların bundan kurtulabilme­
leri için akılcılık ilkesine yönelik Batılı uygulamanın içine 
düştüğü felaketlerden kaçınmaları, Batılı tatbikin esas aldı­
ğı ve söz konusu kayıpların sebebi olan kabullerin hilafına 
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hareket etmeleri gerekmektedir. Bu kabuller içinde şunları 
serdedebiliriz: 

a) Akıl her şeyi akleder. 
b) İnsan tabiata hükmeder. 
c) Her şey eleştiri kabul eder. 

Akılcılık ile ilgili ilk kabul -yani akıl her şeyi akleder ka­
bulü- modernlik ruhuna ilişkin Batılı tatbikin en köklü ka­
bulüdür; ama modernlik ruhuna ait bir başka tatbikte bunun 
aynı düzeyde bir köklülüğe sahip olması zorunlu değildir. 
Çünkü modernlik ruhu, yalnızca aklın kullanımını gerekli 
kılmakta, bu kullanımın boyut ve türünü tayin etmemek­
tedir. Batılı modernlikte bu kabul köklü olmakla birlikte, 
aynı bağlam ve aynı bölge itibarıyla onun geçersiz olması da 
muhtemeldir. Bu iki şekilde izah edilebilir. İlki şudur: Akıl, 
kendini akledemez, her ne kadar kendisi de varlıklardan 
biri olsa da. Çünkü araç olmada asıl olan, araç olanın, araç 
kılındığı şeyden daha güçlü olmasıdır. Bu durumda aklı ak­
lederken, akıldan daha kuvvetli bir akla ihtiyaç duyarız; bu 
ikinci aklı akledebilmek için de bu sefer onun üstünde bir 
akla ihtiyaç hissederiz; bu durumda ise ardı arkası gelmez 
bir teselsüle saplanırız. İkinci izah şekli ise şudur: Aklın her 
şeyi akletmesi mümkün değildir. Velev ki o da varlıklardan 
biri olsa, hatta mümkin varlıkların en kapsamlısı olsa da 
bu böyledir. Zira aklın kendisi bu bütünün bir parçasıdır, 
parçanın bütünü ihata etmesi ise muhaldir. Bu demektir 
ki ortada mantıki olarak akledilmeleri mümkün olmayan 
varlıklar mevcuttur. Dahası aklın kapasitesinin ötesinde bir 
değeri haiz olduğu için akledilmeleri -imkansız olmasa da­
pek de kolay olmayan birtakım varlıklar da bulunmaktadır. 
Hal bu iken böyle bir şey, Batılı tatbikin esas aldığı akıl için 
nasıl mümkün olabilir ki? Zira bu akıl da -bizzat Batılıların 
itiraf ettiği üzere- kısıtlı/dar bir akıl olup araç gereç yapımı 
ve maksimum düzeyde kar temininin ötesinde bir şeye er­
mez. Hal şu ki Batılılar onu değersel aklın karşıtı olacak şe­
kilde araçsal akıl -istersen maddi akıl da diyebilirsin- olarak 
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isimlendirmişler gerek bu akıldan gerekse onun insanlığın 
başına bela ettiği tehlikelerden şikayeti de elden bırakma­
mışlardır ve bu yöndeki şikayetlerini de sürdürmektedirler.25 

Bu sebepledir ki aklın modernlik esaslı işletimi nokta­
sında izlenecek İslami yöntem, eşyayı, araç-gereç ve haz 
istikametinde daha fazla gereksinim oluşturma amacına 
matuf teknik kullanım yönünden akletmekle yetinmeyecek, 
bunun da ötesinde söz konusu kullanımın insanın yücel­
mesini sağlayacak değerlerin hayata geçirilmesi noktasında 
sağlayacağı yarar cihetinden de akledecektir. Bu değer mer­
kezli akıl, modernliğe ilişkin Batılı tatbiki ele geçirmiş olan 
ve zararları faydalarını hemen hemen gölgede bırakan araç­
sal akıldan daha kapsamlı olsa da o da insanın ihtiyaçlarını 
olması gerektiği şekilde ihata etmede kafi değildir. Çünkü 
insan, içinde duygusal bir dünya barındırmakta olup onda 
his ve işaretler, değer ve ayetlerle hatta bilgi ve araçlarla iç 
içedir. l)ahası duygu dünyası, zannedildiğinin aksine, akıl­
cılik bakımından -her ne kadar bu daha zarif ve daha hassas 
türden bir akılcılık olsa da- bilgi dünyasından ve değerler 
dünyasından geri kalmaz. Dolayısıyla matlup olan akıl, bilgi 
ve değerleri içerdiği gibi duygu yönünü de içermelidir. Şu 
halde insanın uygulamaya koyması gereken akılcılık, bilgi 
talebini ve araç-gereç üretimini, insan vicdanına nüfuz eden 
değer ve işaretler doğrultusunda gerçekleştiren akılcılıktır. 

Akılcılıkla ilgili ikinci kabul -yani insan tabiata hükme­
der kabulü de- Descartes'in dile getirdiği günden bu yana 
modernlik yanlısı çevrelerde küçümsenemeyecek bir yay­
gınlık elde etmiştir. Bize göre bu kabul de hoş bir hayal hük­
mündeki mecazi bir tabir olmanın ötesine geçemez. Zira 
gerçek şu ki bir şeyin efendisi, yalnızca o şeye malik olandır. 
Oysa insan tabiata malik değildir. Çünkü tabiatı kendi eliyle 
veya emriyle yaratmış değildir; aksine tabiat onun emrine 
amade kılınmıştır. Ne zaman ki insan bazı tabiat kanunları-

25 Bunun için Frankfurt Okulu'nun ve Max Horkheimer ile Theodor W. Adomo'nun 
yazılarına bakıruz. 
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nı keşfedip de o kanunları kendi amaçlarını gerçekleştirmek 
için kullanınca, gerçekleştirdiği keşfin yol açtığı sonuçları 
ve tabiat kanunlarını istihdamının sebep olduğu neticele­
ri kontrolü altına alamaz halde kalakalmıştır. Şayet insan 
tabiata gerçekten sahip olmuş olsaydı, tabiat ona, kölenin 
efendisine itaat etmesi gibi itaat ederdi. Lakin realite bunun 
tersidir. Zira tabiat insana değil insan tabiata itaat eder hale 
gelmiştir. Baksana insan, tabiatın bilinmesi gibi kendisinin 
de bilinmesini, yani kendisinin de (tabiat gibi) nesnel kanun­
lar ve harici belirlenmişlikler kümesinden ibaret olmasını 
nasıl da istiyor! İnsan, tabiatın kendisine itaat etmesinden 
ümidini kesmesinin ardından hayal olma bakımından bu ilk 
mecazi ifadeden geri kalmayacak bir diğer mecazi ifadeye 
sığınmıştır ki o da doğayla uyumdur. Şayet ortada tabiatın 
insana karşı serkeş olduğuna ve ona başkaldırdığına yöne­
lik bir hissiyat var olmamış olsaydı, toplumsal barış -ki bu 
da hayal ürünü olup insanlar onun sayesinde aralarındaki 
çatışmayı sona erdirmeyi amaçlamaktadırlar- çerçevesinde 
insanların birbirlerinden taahhüt aldıkları gibi, insan tabiat­
tan ahit almayı aklına getirmezdi. 

Bu sebeple aklın modernlik esaslı işletimi noktasında iz­
lenecek İslami yöntem ne tabiatla mücadeleye girişecektir 
ne de ona hükmedecektir; yapacağı tek şey onu muhatap 
almak olacaktır; hatta onunla dostluk kuracak ve onunla 
karşılıklı sevgi-saygı temelinde bir ilişkiye girecektir. Zira 
böyle davranması durumunda tabiat ona kendisiyle ilgili 
bilgileri ve sırları açacaktır.26 İnsan tabiatla ilgili bilgilere ve 
sırlara muttali oldukça, tabiata karşı hürmet ve şefkati arta­
cak, ama tabiatı asla kutsamayacak, sadece tabiata bu esrarı 
serpiştiren noksanlardan münezzeh Allah'ı yüce ve eksiksiz 
bilecektir. Şöyle ki tabiat, insanın anasıdır, cariyesi değildir. 
Çünkü insan, kendisini dünyaya getiren annesinin rahmin­
den çıktığı gibi tabiatın rahminden neşet etmiştir ve de ana 

26 Tabiatla karşılıklı ilişkinin detayları için bu çalışmanın üçüncü bölümünün ikinci 
başlığına bakınız. 
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çocuğunun cariyesi olamaz. İnsan bir başkasıyla -hakiki 
veya itibari- bir anlaşma akdedecek ise, bu, modernliğin 
Batılı tatbikinin taraftarlarının kabul ettiği gibi, yalnızca gö­
rünür aleme (yani nesneler dünyasına) münhasır bir anlaş­
ma olamaz; aksine onun görünür görünmez bütün alemleri 
kuşatan bir anlaşma olması gerekir. Çünkü birey bir baş­
kasıyla ilişki içine girdiğinde, bu ilişkiyi sağlayan araçlar ve 
onunla ilgili hususlar, derhal, muhtelif alemlerden alınma 
birtakım bileşenler oluştururlar ki, bu bileşenlerin tamamı 
da (bu ilişki üzerinde) birtakım haklara ve taleplere sahip 
olur, söz konusu ilişki de bu hakları ve talepleri dikkate al­
mak zorunda kalır. Böyle olduğu içindir ki söz konusu bile­
şenlerin, bu büyük anlaşmada eşit taraflar olarak yer alması 
gereklilik arz eder. Bu sebepledir ki aklın İslami işletimi bu 
şekilde varoluşun tamamını kuşatıcı bir anlaşmayı esas alan 
bir işletimdir. 

Akılcılıkla ilgili üçüncü kabule -yani her şey eleştiri ka­
bul edere- gelince o da yine geçerli olmayan yönler içer­
mektedir. Zira bu kabul de ikisi de temelsiz iki varsayıma 
dayanmaktadır. Bunlardan ilki "Her konuda hakikate ulaş­
tıran tek yol eleştiridir:' varsayımıdır. Doğrusu şudur ki bil­
gi edinme yolları, eleştiriyle sınırlı değildir. Zira eleştirinin 
karşıtı olan şey -yani haber/nakil- de bilgi edinme yolların­
dan birisidir. Haber yoluyla elde edilen bilginin -en azın­
dan bazı hallerde- eleştiri yoluyla elde edilen bilgiden daha 
kesin olması mümkündür. Çünkü habere dayalı bilgi haki­
ki, açık ve şek içermeyen bir bilgi olurken eleştiriye dayalı 
bilgi sorgulama ve tashihe maruz kalmayı sürdürür. İkinci 
varsayım ise "Eşyanın tamamı da zahiri olgular olup onları 
eleştiriye tabi tutmak mümkündür:' varsayımıdır. İşin doğ­
rusu şu ki, eşya içerisinde manevi değerler ve ulvi idealler 
gibi zahiri olmayanlar da bulunmaktadır. Bu türden olanla­
rın bilgisine ulaşmada kuşku duymanın bir faydası olamaz. 
Bu noktada fayda sağlayacak yegane husus, onlara inanmak 
ve mucibince amel etmektir. Böyle olduğunda söz konusu 
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manevi değerler bütün gerçeklikleriyle aşikar hale gelirler. 
Bu değerlerle onları bilmeyi isteyen kişi arasındaki ilişkinin 
durumu, birbirine sevgi besleyen dahası birbirinden hoşla­
nan iki kişinin durumu gibidir. 

Bu sebepledir ki aklın modernlik esaslı işletimi itibarıy­
la izlenecek İslami yöntem, bizim çok yönlü eleştiri olarak 
isimlendirdiğimiz şeyi esas alacaktır, yoksa modernlik esaslı 
Batılı tatbike hakim olan tek yönlü eleştiriyi değil. Bunun 
açıklaması şudur: Eleştiri bir fayda sağlamaz ve bir bilgiye 
ulaştırmaz; eleştiri bunu olsa olsa kendisiyle onaylayıcı veya 
iptal edici nitelikteki delilleri elde etme amacı güdüldüğün­
de yapar. Hal şu ki deliller de tek tür olmayıp çeşit çeşittir. 
Öyle ki bir sahada kesin delil olan bir şey bir başka sahada 
böyle olmayabilir, hatta hiçbir biçimde delil olma vasfı da 
taşımayabilir. Bizler insan, tabiat ve hayatın iç içe geçmiş 
muhtelif alanlardan ibaret olduğunu anladığımızda, delille­
rin de söz konusu alanlarla ilgili olarak üç yönden farklılaş­
tığını idrak ederiz. İlki söz konusu alanlardan her birinin, 
kendine has eleştirel mantığa sahip olduğudur. Pek tabi ki 
bu durum, o alana bizatihi kendisi itibarıyla yaklaşıldığın­
dadır. İkincisi, sair alanların mantığıyla olan tedahülünün 
gereği olarak her bir alanın mantığının bir düzenlemeye 
tabi tutulmasının zorunluluk arz ettiğidir. Üçüncüsü ise 
bu tedahülün muhtelif gerekliliklerini dikkate almaya bağlı 
olarak yakalanan mantığın, her alana has mantığın yöneti­
mine katkı sağlayacak oluşu, dolayısıyla bu yönetmenin bir 
alandan diğerine farklılık arz edeceğidir. Bu durum şunu 
gerektirir ki aklın İslami işletiminin esas aldığı bu çok yönlü 
eleştiri kuramı, yalnızca müzakerenin -eleştirinin de diyebi­
lirsin- iki tarafı arasında iletişim olmasını gerekli görmez,27 
bunun ötesinde alanların değişimine bağlı olarak farklılık 
arz eden eleştiri türleri arasında bir iletişimin olmasını da 
-söz konusu türlerin eleştirisini gerektirmesi gibi- gerekli 
görür. 

27 Nitekim Habermas'ın iletişim kuramı bunu esas alnuştır. 
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Topluca ifade edecek olursak, akılcılık ilkesine ilişkin İs­
lami tatbikin sonuç vereceği modernlik içe dayalı ve özgün 
bir modernliktir. Dolayısıyla da o, (teknik) araçsal akılla ik­
tifa etmez, dahası bu araçsal aklı, Müslümanların gelişmele­
rinde esas aldıkları değerlerin mükemmelliğiyle ve Müslü­
manlara has vicdan temizliğiyle çepeçevre sarmalayan daha 
engin bir akla dahil eder. Söz konusu engin akıl, düşünceye 
konu yaptığı alanlar arasındaki tedahülün gereksinimleri 
aracılığıyla, kendini eleştirmeyi sürdürür. Böylece bu aklın 
ürün verdiği araç gereçler (insan için) en büyük, en güzel 
ve en akılcı maslahatların/menfaatlerin teminine hizmet 
eder. Keza Müslüman kimsenin tabiatla ilişkisi de araçsal 
olmayan akılcılık sayesinde, efendi köle ilişkisi -ki böyle bir 
ilişkide efendi, kölesinin kendisini baş aşağı etmeyeceğin­
den emin değildir- şeklinde bir ilişki değil, bütün duygu dü­
zeylerini kapsayan bir anlaşma üzerine kurulan anne-çocuk 
ilişkisi şeklinde bir ilişkidir. Bu tür bir ilişkinin, ilkinde ol­
duğu gibi (roller itibarıyla) tepe taklak olma hali yaşaması 
imkan dışıdır. Çünkü antlaşmanın bütün tarafları, haklarını 
teminat altına almış, yükümlülüklerine de kesin bir inançla 
bağlanmıştır. 

Hülasa aklın modernlik temelli işletim esasına ilişkin İs­
lami tatbik, aklın işletimini, bu prensibe ilişkin Batılı tatbik­
te olduğu gibi, araçsal özelliğe münhasır dar çerçeveli bir 
işletime değil, geniş çerçeveli bir işletime dönüştürecektir. 

Şimdi eleştiri ilkesinin ikinci esası olan taklit esas­
lı ayırımdan özgünlük esaslı ayırıma nasıl geçeceğimizi 
açıklayalım. 

Taklit Esaslı Ayırımdan Özgünlük Esaslı Ayırıma Geçiş 

Görünen o ki ayırım enstrümanı, İslam ümmetinin için­
den çıkmış modernist28 araştırmacıların aklını çelmiştir. 

28 Bize göre hadtisevi/modernist, modernlik ruhunun Batılı tatbikinin taklidini körü 
körüne destekleyen kimse iken, hakkında böyle bir yanlılığın düşünülemeyeceği 

kişi haddsi!modern kimse olmaktadır. 
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Zira onlar -imkan buldukça- her saha ve her düzeyde ayı­
rım işlemine başvurmakta, sabırla ve inatla geçmişlerinde, 
geleneklerinde ve sahip oldukları kurumlarda ayırım işle­
mine konu olabilecek hususların arayışı içerisine girmekte­
dirler. Adeta modernliği hayata geçirmeyi, ayırım kudret­
lerinin boyutuyla doğru orantılı olarak görmektedirler. Şu 
kadar var ki onların gerçekleştirdiği bu ayırma ve koparma­
lar, ya başkalarının (yani Batılıların) gerçekleştirdiği moder­
nlikte görülen ayırma ve koparmaları taklit etmektedir, ya 
da bu başkalarından aktarılma kavram, kuram ve düşünce­
leri kendisine aracı kılmaktadır. Bu kesim ayırım işlemine 
ihtiyaç duymadıkları hususlarda dahi bu yola başvurmuş, 
gerçekleştirdikleri bu ayırımlarla ilgili değerlendirmelerin­
de hemen her şeyle ilgilenmiş, ama bu ilgileri modernliği 
gelenekten ayırma ve siyaseti dinden ayırmaya olan ilgileri 
düzeyinde olmamıştır. 

Modernliği gelenekten ayırma iki anlama yorulabilir: 
İlki İslami geleneğin, modernliğin Batı'da gerçekleşen reel 
haliyle bir bağa sahip olmadığıdır. Bu klişe bir gerçek olup 
bunu ancak sabit fikirli kimseler inkar eder. Diğeri ise İslami 
geleneğin modernlik ruhuyla bağının olmadığıdır. Bunun 
da aslı esası yoktur. Böyle olduğu şu yönlerden anlatılabilir: 
İlki şudur: Modernlik ruhunun üzerine bina edildiği ilkele­
re, bırakın İslam medeniyetini, geçmiş medeniyetlerin dahi 
kahir ekseriyeti aşinadır. Söz konusu medeniyetler, moder­
nlik ruhuna ait ilkeleri içselleştirme oranı itibarıyla farklılık 
arz etseler de, o ilkeleri benimseme noktasında bir farklı­
lıkları söz konusu değildir. İkincisi şudur: Müslümanların 
fikir ve ilimde ortaya koydukları özgün eserler, modernlik 
ruhunun Batılılar nezdinde yayılmasına katkı sağlamış ve 
en azından onların böyle bir ruhun varlığından haberdar 
olmalarına katkıda bulunmuştur. Üçüncüsü modernlik ru­
huna ait ilkelerin, İslami modernlik pratiğinde hayata geçi­
rilememiş oldukları farz edilse bile, İslami geleneğin özün­
de saklı olduklarıdır. İlkelerin var olması için onların hayata 
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geçirilmiş olmaları şart değildir; şart olan yalnızca onların 
(varlıklarının) tasavvur edilebilir olmasıdır. 

Siyaseti dinden ayırmaya gelince bu bağlamda öyle ağza 
alınmayacak yanlış anlamalar vuku bulmuştur ki burası 
bunları açıklamaya elverişli değildir. Bu çerçevede şuna işa­
ret etmek bizim için yeterlidir: Söz konusu yanlış anlama 
belirtilerinden biri, kullanıma konu olan lafızları ele alırken 
bunları iyice birbirine karıştırma yanlışıdır. Nitekim din, 
dünya, devlet, siyaset, şeriat, ilah, hüküm gibi kelimeleri ele 
alırken bu görülmektedir. Öyle ki bu durumda söz konu­
su lafızlar ya "lafzın tek olmasına karşın o lafzın ifade ettiği 
mananın farklı olması" diye tarif edilen ve dilciler nezdin­
de lafzi müşterek olarak bilinen lafız grubuna girmektedir. 
Ya da "Lafza onun anlam örgüsü içerisinde yer almayan 
bir niteliğin nispet edilmesi ve böylece .lafzın anlamsız bir 
hal alması"29 şeklinde tarif edilen ve mantıkçılar nezdinde 
mekCıli hata diye bilinen lafız grubuna dahil olmaktadır. İşte 
böyle bir problemden kendini kurtaramayanlar, lisanları 
karışmış olup da birbirlerinin ne dediğini anlayamaz hale 
gelmiş Babil halkıyla büyük benzerlik arz eder bir duruma 
düşmüşlerdir. 

Müslümanların içine düştüğü taklit esaslı ayırım hali işte 
tam da böyledir. Onlar, bu ayırım prensibine ilişkin Batılı 
tatbikin yol açtığı felaketleri savuşturmak suretiyle bu hal­
den çıkmak durumundadırlar. Şimdi, Batılı tatbikin dayan­
dığı ve birtakım felaketlere yol açan kabullerden bazılarını 
aktarabiliriz. Söz konusu kabuller şunlardır: 

a) Modernlik-din ayırımı kesin bir ayırımdır. 

b) Akıl-din ayırımı kesin bir ayırımdır. 

c) Bu yönde bir ayırıma kutsallığın iptali eşlik edecektir. 

Ayırımın ilk kabulü -yani modernlik-din ayırımı kesin 
bir ayırımdır kabulü- bazı açılardan geçersizdir: 

29 Nitekim taşa, kitabet vasfını nispet ettiğimizde böyle bir durum söz konusudur. 
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Bunların ilki kilise ile dini birbirine karıştırmaktır. Zira 
(Batı'daki) ayırım, modernlik ile ruhbanlık kurumu arasın­
da gerçekleşmiş, bu da ruhbanlığın dini bir otorite oluşu 
itibarıyla değil siyasi bir otorite olması itibarıyla söz konu­
su olmuştur. Oysa ruhban sınıfı ile Hristiyanlık arasında ne 
kadar da büyük bir fark vardır. Söz konusu ayırımın moder­
nlik ile Avrupa'daki Hristiyan din adamları kurumu olarak 
ruhban sınıfı arasında meydana geldiğini farz etsek bile, bu, 
modernliğin Hristiyanlığı dışlamasını gerektirmez. Çünkü 
bu din, ruhban sınıfına has değildir ki onların otoritesinin 
son bulmasıyla din de son bulsun. 

İkincisi modernliğin bir defada zuhur ettiğine inanmak­
tır. Gerçek şu ki modernlik uzun bir fikri süreç olup bazı­
ları bunun temellerini Yunan, Yahudi ve İslam kültürlerine 
dayandırmaktadır. Şurası malumdur ki söz konusu kültür­
ler dini bir ruhla yüklü idiler, dolayısıyla bu dini ruhun et­
kilerinin modernliğe nüfuz etmiş olması ve de onun bazı 
unsurlarının oluşumunu sağlaması veya onun hedeflerinin 
yönünü tayin etmesi uzak değildir. 

Üçüncüsü modernliğin açık dini kavramları aracı kılmış 
olmasıdır. Modernlik söylemi, dini alandan alınma kavram­
ları kullanmanın dışında bir çare bulamamış, kimi zaman 
bunun bilincinde olmuş, kimi zaman ise bunu bilinçsiz bir 
biçimde yapmıştır. Bu kavramlar içinden, örnek olarak, 
taşıdığı olumlu anlam itibarıyla hayat kavramını, ilerleme 
anlamına delaleti itibarıyla kemal kavramını, dayanışma an­
lamına delaleti itibarıyla kardeşlik kavramını, özellikle doğ­
rusal/ilerlemeci tarih anlamına delaleti itibarıyla de zaman 
kavramını zikredebiliriz. 

Dördüncüsü modernliğin temelini atanlar arasında din 
adamlarının bulunmasıdır. Bu kurucu şahsiyetler içerisin­
de İtalyan rönesansının bazı isimlerini görürüz. Özellikle 
de din reformunu -ki bazıları Batı kapitalizminin ortaya 
çıkışını buna dayandırırlar- gerçekleştiren Protestanlar da 
bunlar içerisinde yer alır. Keza bunlar arasında Hollanda 
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asıllı Erasmus30 gibi kendilerine has dini duruşlarıyla tanı­
nan kimseler de vardır. Buna ilave olarak modernliğin önde 
gelen kurucuları arasında, Descartes, Newton, Kant ve He­
gel gibi, düşünceleri belirgin bir biçimde dini etkiler taşıyan 
kimseleri de görürüz. 

Bu sebepledir ki modernlik amaçlı ayırım�a izlenecek 
İslami yöntem, gerçekleştirilen bu ayırımları iki temel va­
sıfları itibarıyla ele alacaktır: İlki, bu ayırımların işlevsel 
olmasıdır. Çünkü bunlar, özel roller üstlenmiş olan ve özel 
avantajlar sağlayan ayırımlar oldukları ölçüde, yapıyla veya 
mahiyetle ilgili ayırımlar değillerdir. Şurası malumdur ki 
yapı ve mahiyetler değişmese de roller değişir. Yine bilin­
mektedir ki çeşitli roller tek bir yapı dahilinde değişkenlik 
arz edebilir. İkinci sıfat ise bir araya gelmedir. Bununla kas­
tedilen şudur: Muhtelif ögeler arasında gerçekleşen ayırım­
lar, ayırıma konu olan iki taraftan biri itibarıyla sabit olan 
şey, diğer taraf itibarıyla imkansız olacak veya tersi vuku 
bulacak şekilde birbirini reddedici özellikte değil, bir ara­
da bulunmayı kabul edici nitelikte ayırımlardır. Zira ayırı­
ma konu olan iki tarafın bir araya gelebileceği muayyen bir 
bağlam bulunabilir; her ne kadar o ikisi başka bağlamlarda 
birbirlerinden ayrılsalar da. Bunun delili şudur: İlk kez Batı 
modernliği tarafından gerçekleştirilen bazı ayırımlar, gü­
nümüzde eleştiri konusu haline gelmiş, hatta terk edilir ol­
muştur. Nitekim siyasi olanla ekonomik olan arasında veya 
sosyal olanla kültürel olan arasında yapılan ayırım böyledir. 
Bunun sonucu şudur: İnsanların her yerde yaygarasını ko­
pardığı işte siyasi-dini ayırımı, İslami plandaki ayırım işlemi 
bağlamında şu özellikleri taşıyacaktır: 

a) Bu (siyasi-dini şeklindeki) ayırım, sosyal kurumlarda 
meydana gelen modernlik esaslı değişimlerin yol aç­
tığı ayırımlardan yalnızca birisidir; dolayısıyla diğer 
ayırımlar değil de o merkeze almaya layıktır diye bir 
şey söz konusu olamaz. 

30 D. Erasmus (1466-1536). 
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b) Bu, fonksiyonel bir ayırım olup sadece ayırıma konu 
olan iki tarafa yani siyaset ve dine ayar çekmede fayda 
sağlar, yoksa yapısal bir temele sahip değildir. 

c) Bu öyle bir ayırımdır ki bağlamın değişmesi duru­
munda veya birlikte ele alınmalarını yararlı kılacak 
bir başka yöntemin bulunması halinde, ayırıma konu 
olan iki tarafın (din ve siyaset) bir araya gelmelerine 
engel teşkil etmez. Kuşkusuz (tarafların birlikte ele 
alınmalarına imkan verecek olan) bu yol, ilkinden 
daha kabule şayandır; çünkü tarafları bir arada tut­
mak, onları ayırıma tabi tutmaktan daha önce gelir. 
Bu sebepledir ki Müslümanlara düşen daha üstün bir 
yolu aramak olmalıdır ki bu yol da siyaset kelimesinin 
anlamını genişletmek olabilir. 

Şunda kuşku yoktur ki Müslümanlar nezdinde siyaset 
kelimesinin ifade ettiği anlam, onun Batı modernliği reali­
tesi itibarıyla ifade ettiği anlamdan başkadır. Zira Batı mo­
dernliği realitesinde bu kelimenin ifade ettiği manalardan 
biri, takriben şöyledir: "İnsanların işlerini, bizzat onların 
kendilerinin vazettiği kanun ve kurallar aracılığıyla sevk ve 
idare etmektir:' Oysa Müslümanlar nezdinde bu kelimenin 
ifade ettiği anlam şöyledir: "İnsanların işlerini, bizzat insan­
ların kendi ihtiyarına dayanan kanun ve kurallar aracılığıyla 
sevk ve idare etmektir:' Hal şu ki ihtiyar, vazetmeden başka 
bir şeydir. Zira kişi kimi zaman kendisinin vazetmediği bir 
şeyi ihtiyar edebilir. Müslümanlara göre kurallar ya kendile­
rinin vazıdır ya da yaratıcılarının; ne var ki hepsi de onların 
ihtiyarına dayalıdır. Buradan şu ortaya çıkmaktadır ki insani 
işlerin sevk ve idaresi, esas itibarıyla ihtiyar hakkını, ikinci 
sırada ise vazetme hakkını esas almaktadır. 

Bu sabit olduğunda, siyasi davranışı düzenlenmedeki re­
ferans kaynağının, dini davranışı düzenlenmedeki referans 
kaynağının aynısı olması gerekir ki bu da kanun ve hüküm­
leri ihtiyar etme ilkesidir, yoksa onları vazetme ilkesi değil. 
Bu durumda siyasi bir fiilin dini fiile eşlik etmesi mümkün 
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hale gelir. Böylece de onların (din ve siyaset) bir arada olma­
ları, her ikisinde de asıl bir hal alır; bir delil olması dışında 
da aralarında ayırıma gidilmez. 

Böylece ayırıma ilişkin ikinci kabul -yani akıl-din ayırı­
mı kesin bir ayırımdır kabulü- de geçerliliğini yitirmiş olur. 
Çünkü bu kabul, gaybi ve mitolojik inançlardan ibaret oldu­
ğu gerekçesiyle dini makul olmayana münhasır kılmaktadır. 
Gerçek şu ki makul olmayan kavramını en azından üç anla­
ma hamletmek mümkündür. Söz konusu anlamlar şöyledir: 

- "Vukuu imkansız olan şey''. Birbirine zıt iki şeyin bir 
arada bulunması böyledir. 

- "Akıl aracılığıyla ulaşılamayan şey:' Bu ulaşamama­
nın sebebi ya o şeyin aklın ulaşabileceği seviyenin 
ötesinde olmasıdır, ya da onun akıl kategorisine 
girmemesidir. 

- "Gerek doğrulama gerekse yalanlama şeklinde hak­
kında aklın vereceği hükmün cari olmayacağı şey:'31 

Bu durum, gaybi olarak isimlendirilen şeyin, kimi zaman, 
bu anlamlardan birine göre gayri makul olmasını gerekli kı­
lar. Şayet makul olmayan kavramı, imkansız anlamında ise 
o zaman iki karşıtı bir arada ele almaya muktedir bir diya­
lektik aklın bulunması imkansız olmayacaktır, bu durumda 
da din, diyalektik (mantık) gereği, makul olacaktır. Makul 
olmayan kavramının akılla ulaşılamayan şey anlamında 
olması durumunda ise, bildik manadaki aklın ötesinde ve 
onun idrak edemeyeceği hakikatleri idrak eden bir üst aklın 
var olması söz konusu olabilir. Bu durumda ise, bazılarının 
ruh adını verdikleri bu üst akıl gereği din makul olacaktır. 
Makul olma kelimesinin dini sahada kullanımı baskın an­
lamı da zaten budur. Şayet makul olan kavramı hakkında 
aklın vereceği hükmün cari olmadığı şey anlamında ise, o 
zaman bu şeyin, bildik anlamdaki akılla karşılaştırılmasına 
ve kıyaslanmasına asla mahal olmayacaktır. Dolayısıyla da 

31 Yazı yazma hükmü taş hakkında geçerli değildir; çünkü yazmak olumlu ve olumsuz 
olarak taşın tavsif edildiği sıfatlardan değildir. 
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o şey hakkında "o makuldür" veya "makul değildir" denile­
meyecek ve o şeyin idraki, aklın dışında olan ve kıyas kabul 
etmeyen bir başka kuvvet vasıtasıyla mümkün olacaktır. 
Buradan şu sonuca varırız ki "Din, salt gaybi hususlardan 
ibaret olduğunun kabulü durumunda bile gerek diyalektik 
akılla gerek ruhi akılla gerekse de özel bir idrak gücünün var 
olmasıyla çelişmemektedir:' 

Bu sebepledir ki modernlik esaslı ayırım işlemi itibarıyla 
izlenecek İslami yöntem, temel bir prensibi esas alacaktır ki 
bu dinin akliliği prensibidir. Müslümanlar nezdinde din ke­
limesinin ifade ettiği anlamın, Batılı modernlik realitesinde 
ifade ettiği anlamdan farklı olduğunu inkar edecek kimse 
yoktur. Zira bu sonuncusunda (yani Batı modernliğinde) 
din akli olmayan inanç ve imani ritüeller bütününden ibaret 
iken, Müslümanlar nezdinde din inançla ilgili haller ve şeri 
hükümlerden ibarettir. Şeri hükümlerin tamamı ise -Batı 
modernliği realitesine hakim olan araçsal akla göre- gayri 
makul değildir; aksine onların büyük bir bölümü makuldür 
ve de modern hayatın muhtelif yönleri içerisinde yerini al­
ması sağlanmalıdır. Çünkü söz konusu hükümler akli olma 
bakımından, modern hayatın muhtelif yönlerinin içerdiği 
sair hususlardan geri kalmazlar. Hükümler içerisinde gayri 
makul gözüken kısma gelince, ya içtihat etkinliği, yenilenen 
şartlara göre bu hükümlerin akli izahını yapma görevini 
üstlenecektir, ya da bizim, bu türden hükümleri de kapsaya­
cak şekilde akılcılığı yeniden yapılandırmamız gerekecektir. 

Son olarak ayırıma ilişkin bu üçüncü kabul -yani ayırı­
ma kutsallığın iptalinin eşlik edeceği kabulü- de geçersizdir. 
Çünkü bu kabul şu batıl varsayıma dayanmaktadır: "Nerede 
kutsallık varsa orada bir gizem söz konusudur:' Bu varsayı­
mın batıl oluş sebebi şudur: Kutsallık, fizik filemi aşan ve bu 
filemle benzerlik arz etmekten öte olan her şeye nispet edi­
len bir yüceltme sıfatı iken gizemlilik, fizik filemde bulunan, 
dahası ilkel ritüellerde olduğu gibi, fiziki alemin bir parçası 
imişçesine onunla iç içe bulunan şeylere de nispet edilen bir 
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yüceltme sıfatıdır. Hayatın bütün alanlarında ayırım işlemi 
gerçekleştiğinde ve insanın bilgi alanında yetkin oluşu, onu, 
muhtelif bilimsel, teorik ve pratik görevleri üstlenmeye sevk 
ettiğinde, insan, -elinde çokça bulunan teknik vasıtalar ve 
öngörüde bulunmasını sağlayan araçlar sayesinde- kişile­
ri evrende tasarrufta bulunan büyülü güçlerin bulunduğu 
inancına sevk eden evrendeki bazı gizemleri çözme imkanı 
elde etmiştir. Ancak bu şekilde gizemin evrenden tasfiyesi, 
asla, kutsallıkla ilgili hususların evrende bir daha görünme­
yeceği anlamına gelmez. Çünkü evren, kanunlarını keşfet­
mek suretiyle tılsımlarının ortadan kaldırılmasına ihtiyaç 
duyan salt fenomenler yekunu değil, olsa olsa göstergeler/ 
işaretler mertebesine terfi eden, buna bağlı olarak da ben­
zeri bulunmaktan münezzeh bir yaratıcının varlığını gös­
teren derin manalar taşıyan fenomenler yekılnudur. Bunun 
delili şudur: Fenomenlere hükmeden kanunlar keşfedilip de 
onlar formüllerle ifade edilir edilmez, bu keşfi yapanlardan 
bazılarının gönülleri, değişimi asla söz konusu olmayan ya­
salara göre hareket etsin diye o kanunları kainata vaz eden 
ve hakim kılan varlığın azametiyle hemen doluvermektedir. 

Bu sebepledir ki modernlik temelli ayırım esası itibarıy­
la izlenecek İslami yöntem şu temel hakikati esas alacaktır: 
İnsan, aslı itibarıyla muttasıl/bağlı bir varlıktır. Onun zama­
na ve mekana bağlılığı aşikardır. Hatta o, muayyen bir za­
manla ve muayyen bir mekanla bağını koparmaya çabalasa 
da bedeniyle zaman ve mekanın ötesine göçse de (yani ölse 
de}, yine de ruhu ile -fikriyle/düşüncesiyle, hatırasıyla ve 
muhayyilesiyle de diyebilirsin- zaman ve mekanda varlığını 
devam ettirir. Ancak insanın bağlılığı, görünür zamanda ve 
mekanda var olmakla sınırlı değildir; aksine onun bu bağı 
zaman ve mekan ötesinde yani zaman ve mekana konu ol­
mayan alemlerde ruhu ile var olmasına kadar uzanır. İşte bu 
ötelerde gerçekleşen var olma hali, insanı kendi içinde ve dış 
dünyada söz konusu ruhi/manevi alemlere ait işaretler ara­
maya sevk eder ve tam da bu noktada kutsal olan, insanın 
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anılan alemlere yolculuğundaki bineği halini alır.32 Bilfiil ya­
şanılan bu nesneler dünyasına ait her şey, içinde, bir işareti 
-sırrı da diyebilirsin- saklar ki insan ona muttali olduğun­
da ve içerdiği imayı anladığında bu işaret onun ittisalinin 
devamlılığını sağlar. Evrenin işaretlerle -veya sırlarla- dolu 
olmasıyla onun gizemli oluşu arasında ne kadar büyük fark 
vardır. Zira evrenin gizemliliği, salt evrenin keşfiyle ve iş­
letimiyle kaybedilir; evrenin işaretlerle -veya sırlarla- dolu 
olması ise evrenin keşfi ve işletimi sonrasında da varlığını 
devam ettirir; hatta evrenin bu yönü bu durumda daha da 
kuvvetlenir ve daha bir açılım sağlar. Zira şu bir gerçek ki 
evrenin keşif ve işletim şekillerinden hiçbiri yoktur ki, al­
tında mutlak surette gizli bir işaret veya işaretler -ya da sır 
veya sırlar- barındırır ki bu işaretleri ve sırları idrak eden­
lerin de insanlığıyla irtibatı kuvvet kazanır. Bu durumda 
-Batı modernliği realitesinin ürünü olan- kopmuş insanın 
dünyanın anlamını yitirdiğini düşünmesine şaşırmamak ge­
rekir. Bu kişinin böyle düşünmesinin tek bir sebebi vardır, 
o da evrenin işaretlerle veya sırlarla dolu oluşunun kendi­
sinden gizlenmesidir. Keza bu insan, kainata olan güvenini 
kaybettiğini görür. Bunun da yegane sebebi onun, evrendeki 
felaketlerle cezalandırılıyor olmasıdır. Son olarak bu insan, 
ölümden çok korkar bir hal aldığını gözlemler. Bunun yega­
ne sebebi ise onun ölüm ötesiyle ilişkisinin koparılmasıdır. 

Topluca söyleyecek olursak ayırım esasına yönelik İslami 
uygulamanın sonuç vereceği modernlik de yine içe dayalı 
ve özgün bir modernlik olacaktır. Zira ayırım işlemi netice­
sinde elde edilecek ayırımlar, bünye ve mahiyetler itibarıy­
la görülen ve ayırıma konu olan taraflar arasındaki ilişkiyi 
tamamen ortadan kaldıran nitelikte ayırımlar değil, fonksi­
yonlar ve maksatlar itibarıyla söz konusu olan ve muayyen 
bağlamlarda, ayırıma konu olan tarafları bir araya getiren 
ayırımlardır. Çünkü İslami tatbikte ayırım fer iken bağlan­
tı asıl olmaktadır. Bu sebeple, dini alan, makul olmayanla 

32 el-Hakku'l-İsldmi fil-lhtildf'l-Fikri isimli eserimizin üçüncü başlığına bakınız. 
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sınırlı değildir. Aksine o, çok sayıda makul olanı da, idrak 
edilebilir olanı da kapsar. Hatta o, Batı modernliğinin akıl­
cılığının zayıf yönlerini giderecek nitelikte yeni akılcı bir 
fikre temel oluşturacak unsurları da içerir. Çünkü alemle 
ilişki, alemi kendine boyun eğdirme amaçlı olarak onun tıl­
sımlarını izale etmede değil, alemi imar etme amaçlı olarak 
onun sırlarını keşfetmede, keza alemi meydana getiren fe­
nomenlerle insanlar arasındaki varoluşsal ilişkileri kesmede 
değil, aksine, özellikle söz konusu fenomenlerle varoluşsal 
ilişkiyi sağlayan vasıtaları muhafaza etmede varlık gösterir. 
Zira alemin batınına ve onun içerdiği işaretlere vasıl olma­
nın yegane yolu, söz konusu fenomenlerdir. İnsanlar zahiri 
fenomenlerle kurdukları güzel ilişkiye bağlı olarak onlarla 
ilgili ulaşabildikleri kanunlar ölçüsünde bu fenomenlerin 
taşıdıkları işaretlerden ve manevi delaletlerden yararlanır­
lar. Şu halde zahiri fenomenlerle olan varoluşsal irtibatın 
muhafazasıdır alemi anlamlı hale getirecek, alemin akıbeti­
ne dair güven telkin edecek ve (insan için) alemin kucağın­
da ölmeyi büyütmemesini sağlayacak olan. 

Özetle, modernlik amaçlı ayırım esasına yönelik İslami 
uygulama, bu esasın, belli fonksiyonları ve bağlamları dik­
kate alan kontrollü ayırım -ki buna fonksiyonel ayırım da 
diyebilirsin- olmasını sağlayacaktır. Yoksa söz konusu esasa 
ilişkin Batı modernliği uygulamasında olduğu gibi yapılar 
ve mahiyetler arasında tefrikte bulunma üzerinde seyreden 
mutlak/kesin ayırım -ki buna öze ilişkin ayırım da diyebilir­
sin- olmasını değil. 

Eleştiri ilkesinin İslami pratik alanda nasıl tatbik edilece­
ğini izah ettikten sonra şimdi modernlik ruhunun üçüncü 
ilkesine, yani kuşatıcılık ilkesine gelmiş bulunuyoruz. 
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Kuşatıcılık İlkesine İlişkin İslami Uygulamaya 
Has Şartlar 

Şurası bilinmektedir ki kuşatıcılık ilkesi iki esastan oluş­
maktadır: Bunlar genişleme ve yaygınlıktır. Şimdi taklit 
esaslı genişlemeden özgünlük esaslı genişlemeye geçişin 
nasıl olacağının beyanına geçebiliriz. 

Taklit esaslı genişlemeden özgünlük esaslı genişlemeye 
geçiş: Gerçek şu ki modernlik, İslami toplumlarda hayatın 
bütün alanlarını kuşatmamaktadır. Her ne kadar ilim, tek­
noloji ve ekonomi alanlarını kapsasa da -ki bu durum tü­
ketim gücümüzü güçlendiren ama üretim gücümüzü güç­
lendirmeyen bir ölçüde gerçekleşir- siyasi, hukuki ve sosyal 
alanların tamamını kapsamamaktadır. Hatta bu alanlar 
içinden modernlik kapsamında yer alan kısım dahilindeki 
modernlik de şekli ve sathidir. Modernliğin yaygınlığı nok­
tasında görülen bu farklılığın sebebi, meçhul değildir. Söz 
konusu sebep şudur: Araç-gereç düzeyinde gerçekleşen 
modernlik, fikriyat düzeyinde gerçekleşen modernlikten 
daha çabuk benimsenmektedir. Tabii tek bu da değil, bunun 
da ötesinde araç-gereç düzeyindeki modernlik mahalli ve 
geleneksel kurumlar üzerinde daha az tehlike oluşturmak­
ta, yanı sıra da büyük şirket sahiplerinin hissesinde yüklü 
miktarda karların tahakkuk etmesini sağlamaktadır. Bu 
yüzdendir ki araç-gereç düzeyinde gerçekleşen modernlik, 
söz konusu kurum ve şirketlerden büyük destek görmüştür. 
Hatta içteki geleneksel değerler, bu tip modernliğin ortaya 
çıkardığı değerlere karşı kimi zaman mukavemet gösterse 
ve onların etkilerini silmeye çalışsa da bu böyledir. Ahlaki 
alana gelince şurası açıkça görülmektedir ki modernliğin 
yaygınlığı, siyasi ve hukuki alana nüfuz etmeden önce ahla­
ki alana nüfuz etmiş ve ahlaki alanda, söz konusu iki alanda 
gerçekleştirdiğinden daha güçlü bir tesir icra etmiştir. Böyle 
olduğu için de henüz kamusal hayat belli bir düzenleme­
ye tabi tutulmamışken özel hayattaki kötü gidişat daha ileri 
boyutlara dayanmıştır. Bunun sebebi Müslüman toplum-
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larda görülen modernlik olgusunun, sağlıklı bir modernli­
ğin seyretmesi gereken rotanın aksi istikametinde bir rota 
izlemiş olmasıdır. Sağlıklı bir modernlik hareketi için işe 
ahlakın yenilenmesiyle başlanır, onu fikirlerin yenilenmesi 
takip eder, sonra kurumların modernizasyonu gelir, sonra 
da araç-gerecin modernizasyonu. Zira maneviyatı geliştir­
me yönünde bir mücadele olmadan fikir hürriyeti gerçek­
leşmez, fikir hürriyeti olmadan bilimsel zihniyet oluşmaz, 
bilimsel zihniyet olmadan da ne yönetim ne de keşfetme 
kudreti olur. 

İşte (günümüzde) Müslümanların maruz kaldığı taklit 
esaslı genişlemenin hali pür melali budur. Ne var ki bu du­
rumdan kurtulmak gerekmektedir. Bu ise genişleme esasına 
ilişkin Batılı tatbike zarar veren felaketleri bertaraf etmek 
suretiyle olacaktır. Şimdi Batılı tatbikin kendisine dayanak 
aldığı ve söz konusu felaketlere maruz kalmasını sağlayan 
bir dizi kabulü tek tek ele alabiliriz. Bu kabuller şunlardır: 

a) Modernlik, olmazsa olmaz bir olgudur. 

b) Modernlik ardında kapsamlı bir güç bırakır. 

c) Modernlik iktisadi bir mahiyete sahiptir. 

Genişleme ile ilgili ilk kabulün -yani modernlik olmazsa 
olmaz bir olgudur kabulünün- içeriği, Batıda, siyasetçilerin, 
sanayicilerin ve hatta aydınların modernliğin insanın kar­
şı koyması mümkün olmayan takdir edilmiş/değişmez bir 
alınyazısı olduğuna inanır bir hal almış olmalarına dayanır.33 
Çünkü onlara göre modernlik kuşatıcı ve girift bir olgu olup 
gerek olumlu gerek olumsuz yönleri itibarıyla kendisinden 
kaçınmanın yolu yoktur. Yine onlara göre modernlik olma­
dan dünyanın hayatını devam ettirmesi mümkün değildir. 
Modernliğin tevlit ettiği iyi sonuçları kötü sonuçlardan 
ayırt etme yönünde çalışan kimselerin çabaları da anlam­
sızdır. Çünkü söz konusu sonuçlar o kadar iç içe geçmiştir 
ki modernliğin kötü sonuçlarından herhangi birinin ipta-

33 Bunların modernlikten anladığı modernlik ruhu değil, Bab modernliği realitesidir 
(yani moderrıitedir). 
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li, onun içerdiği iyi sonuçların yok olmasına yol açacaktır. 
Böyle olduğu içindir ki modernlikten kaçmak, onu yok 
saymak, onu örtbas etmek mümkün değildir. Bu durumda 
ortada tek bir seçenek kalmaktadır ki o da modernlik ile in­
tibakı esas alan bir yol izlemektir. Bu ise hem modernliğin 
sağladığı fırsatlardan alabildiğine yararlanmakla hem de 
modernliğin içerdiği olumsuzluklara sebep olan faktörlerle 
birlikte yaşamaya katlanmakla olacaktır. 

Doğrusu şu ki bu teslimiyetçi tavrı -veya yenilmişlik söy­
lemini- kabul etmek mümkün değildir. Çünkü modernlik, 
tam da Batı'nın olmasını istediği gibi, Batı'ya, ne eşyanın ta­
biatı gereği (doğal yolla) dışarıdan dayatılmıştır, ne de ilahi 
irade tarafından tepeden dayatılmıştır. Aksine Batı, moder­
nliğin temel ilkelerini salt kendi iradesiyle vazetmiş, mo­
dernliğin kurumlarını da kendi kendine inşa etmiştir. Du­
rum böyle olduğuna göre, Batı, niye geçmişte modernliği 
gerçekleştirme iradesine sahip olduğu gibi bugün onu ıslah 
etme iradesine sahip olmasın ve böylece de modernlik için 
mevcut rotasının ötesinde bir başka rota seçmesin. Bunu 
da modernliğin ilk oluşumu esnasında önüne çıkan engel­
lere direndiği gibi bugün önüne çıkan engellere direnmek 
suretiyle gerçekleştirmesin! Zira ıslahta asıl olan onun inşa­
dan daha kolay olmasıdır. Tabii bunu söylerken sözü edilen 
bu ıslahın kolay bir iş olacağını ve onda birtakım direktif, 
tavsiye ve lokal teknik çözümlerin yeterli geleceğini zanne­
diyor değiliz; aksine ıslah söz konusu olduğunda yeni bir 
atılım yapabilme adına muhtelif kurum, faaliyet ve güçlerin 
katılacağı kapsamlı bir projenin hazırlanması zorunluluk 
arz etmektedir. Ama gel gör ki bu hususu konuşmanın yeri 
burası değil. 

İşte böyle olduğu içindir ki modernliğin genişlemesi 
noktasında izlenecek İslami yol şu temel gerçeği esas ala­
caktır: İnsan modernlikten daha güçlüdür. Mademki bu ilk 
modernliğin -yani Batı modernliği realitesinin- tökezlediği 
veya başarısız olduğu açıkça görülmüştür, o halde, insanoğ-
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lu, kararlı olur ve kafasına da iyice koyarsa, modernliğin 
gidişatını değiştirme ve onun amaçlarını tashih etme kud­
retine sahip olacaktır. Dahası ilkinkinden daha üstün ikinci 
bir modernlik -yani ikinci bir modernlik realitesi- ortaya 
koyma kudretini de kendisinde bulacaktır. Bunun da öte­
sinde insanoğlu, sıfırdan, Batı modernliği türünde olmayan 
yeni bir hayat tarzı ortaya koymaya niçin güç yetiremesin 
ki? Bu öyle bir hayat tarzı olacaktır ki modernliği, insanlık 
tarihindeki (Batılı modernlik modeline mal olmuş mevcut) 
safhadan tamamen çıkaracak ve başka isimle anılacak (yeni) 
bir safhaya geçirecektir! Çünkü insanın gayreti, etrafındaki 
eşyanın durumuyla kıyaslandığında, sınırsızdır. Dahası bu 
gayret, aklı, sürekli olarak, imkan dahilindeki şeyleri tasav­
vur etme ve alternatifler ortaya koyma yönünde yönlendirir 
ve de hayali ateşler. Zira nasıl ki insan modernlik realitesini 
harekete geçirmiş ve neticede modernlik insan iradesinden 
bağımsız bir görünüm arz eden nesnel kurallara tabi bir seri 
gelişme halini almış ise, aynı şekilde insan, bu gayreti saye­
sinde, söz konusu gelişmeler serisini az da olsa rotasından 
uzaklaştırma, adeta yeni kesin gelişmeler serisi olmasını 
sağlayacak şekilde onun ilk rotasıyla olan irtibatını aşamalı 
bir biçimde kesme kudretine de sahiptir. Bu durum böyle 
uzayıp gider. Binaenaleyh modernlik realitesi (yani mo­
dernite}, hakim inancın aksine, zaruri ve karşı konulamaz 
bir hakikat değil, sadece ve sadece, varlık sahnesine çıkıp 
da yok olup giden diğer tarihi olgular gibi tarihsel ve geçici 
bir olgudur. Buna karşın insanın gayreti, insanın kainattaki 
varoluşu devam ettiği sürece var olacak bir hakikattir. Şayet 
bu insani gayret olmasaydı, birbirinin devamı olan uygar­
lıklar dahilinde kendini gösteren süregelen ümran faaliyeti 
de olmazdı. 

Genişlemeyle ilgili ikinci kabul -yani modernlik ardın­
da kapsamlı bir güç bırakır kabulü- de kesinlikle geçerli 
değildir. Çünkü Batı modernliği -yani modernlik realite­
si- ilim ve teknoloji alanındaki korkunç başarıları sayesinde 
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taraftarlarına yalnızca madde alanında kapsamlı bir gücü 
miras bırakmış, bunu yaparken de onların daha çok bilgi 
yönündeki isteklerini daha çok maddi hegemonya yönün­
deki isteklerinin ayrılmaz bir parçası kılmıştır. Sonuçta on­
lar diğer toplumlar üzerinde baskı politikası yürütür hale 
gelmişler ve söz konusu toplumların modernlik sürecine 
geçiş haklarına da engel olmuşlardır. Keza Batı modernliği, 
müntesipleri nezdinde, aklın hakimiyetini, insan hayatına 
maddi bakışın hakim olmasına münhasır kılmış; buna, ki­
şisel menfaatler üzerine kurulu bir ahlak anlayışının hakim 
olmasının eşlik etmesini sağlamıştır. Bu ahlak anlayışının 
hakimiyetiyle birlikte Batı modernliği yanlıları, her hususta 
kendilerinin ve kişisel hazlarının istediği şey dışında hiçbir 
şeyi görmedikleri kör bir bencilliğe bürünmüşlerdir.34 İşte 
bu şekilde modernlik, Batılılara, bu ezici maddi kuvvet öl­
çüsünde çok ileri boyutlarda ruhi bir zaafı da miras bırak­
mıştır. Bu münasebetle söz konusu manevi geri kalmışlığın 
Batılı toplum çevrelerinde bir reaksiyon oluşturmasını ga­
ripsememekteyiz. Bu reaksiyon, insanın iç dünyasında yer 
alan ve Batı modernliği realitesinin karşılamaya muktedir 
olamadığı gizli bir ihtiyacın ifadesi olarak bazen dini olanın 
dönüşü, bazen la-makulun dönüşü, bazen maneviyatın dö­
nüşü ve bazen de kutsalın dönüşü şeklinde isimlendirmele­
re konu olan bir biçim almıştır. Zikri geçen maddecilik Batı 
modernliği olgusunda adeta yeni bir putperestlikmişçesine 
zirve yaptığından, bu dönüş hareketine, dini parçalanmışlı­
ğın -ki o da zirve yapmıştır- damgasını vurmuş olması şaşır­
tıcı değildir. Öyle ki bu toplumun fertleri bilinen geleneksel 
dinlerden birini benimsemekle yetinmemişler, bunun da 
ötesinde söz konusu dinlere ait muhtelif ögelerden oluşan 
karma inançlar telif etmeye, dahası akla gelmez ritüeller 

34 Gerçek şu ki modem hayatın tüm gerekleri üzerinde egemen olan maddeci eğilim, 
modernlik ruhunu tam anlanuyla deformasyona uğratmakta ve onun ilkelerinin 
kötü bir tatbiki olmaktadır. Zira bu eğilim, aklın yerine zorbalığı, demokrasinin 
yerine despotizmi koymuş, dahası diyalog dilinin yerini savaş hukukunun almasını 
sağlanuştır. 
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icat etmeye başlamışlardır. Hatta bütün bunlardan daha da 
vahimi, onlar içinden bazıları, kimsenin tapmadığı şeye ta­
par, kimsenin medet ummadığı şeyden ona kullukta bulun­
mak suretiyle medet umar, o biçim intiharlara başvurmak 
suretiyle de kendisini taptığı şeye kurban olarak sunar hale 
gelmiştir. 

Bu yüzdendir ki İslami yol/yöntem modernliğin geniş­
lemesi noktasında şu ikinci hakikati esas alacaktır: İnsanın 
maddi yönü, onun manevi yönüne tabidir. Modernlik ruhu­
na ilişkin ilkelerden birinin hayata geçirilmesi, insan hayatı­
nın bütün yönlerine nüfuz etmek olduğuna göre, söz konu­
su gerçek, modernlik realitesine, insanın bedenini dikkate 
aldığı gibi ruhunu da dikkate almasını, buna bağlı olarak da 
bedeninin ihtiyaçlarını karşıladığı gibi ruhunun ihtiyaçları­
nı da karşılamasını dayatır. Bunun da ötesinde söz konusu 
hakikat, maddi ihtiyaçların karşılanmasının manevi/ruhi 
ihtiyaçların karşılanmasına bağlı olmasını da gerekli görür. 
Zira şayet ruh maddeye rehberlik etme ve onu terbiye etme 
görevini ifa etmemiş olsaydı, insanlar, fert planındaki dav­
ranış bozukluklarından ve toplum içi ilişkilerdeki dengesiz­
liklerden güvende olmazlardı. 

Binaenaleyh maddi plandaki modernlik, modernlik ru­
hunun üzerine kurulu olduğu iki esastan yalnızca birisidir. 
İkinci ise ise ruhi/manevi modernlik adını verdiğimiz şey­
dir. Saygınlık, adalet, eşitlik, hürriyet, hoşgörü ve kardeşlik 
gibi modernlik ruhunun içerdiği ana değerleri düşündüğü­
müzde şunu görürüz ki söz konusu değerleri maddi men­
faatlerin temini noktasında bırakıp da manevi menfaatle­
rin temini noktasına taşımadığımızda onlar, model olma 
özelliklerine rağmen, çok geçmeden sahip oldukları ağırlığı 
yitireceklerdir. Sözgelimi adalet dış kaynakların taksiminde 
gerçekleştiği gibi, iç kaynakların taksiminde de gerçekleşir; 
bu gerçekleştiğinde örneğin ne vicdan akıl üzerinde, ne de 
akıl hayal üzerinde bir baskı oluşturur. Keza hürriyet harici 
kayıtlardan kurtulmakla gerçekleştiği gibi aynı şekilde da-
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hili arzulardan kurtulmakla da gerçekleşir. Yine eşitlik dış 
hayatın fırsatları itibarıyla eşit olmakla hayata geçtiği gibi 
aynı şekilde iç güzelliğin sağlayacağı avantajlar itibarıyla 
eşit olmakla da hayata geçer. Saygınlık, hoşgörü ve kardeşlik 
değerlerine gelince, onların ifade ettikleri maddi anlamlar, 
manevi anlamlarının yanında ikinci sırada değerlendirilin­
ceye dek, onlara hak ettikleri değer verilmiş olmaz. Ne var 
ki arzu edilen manevi modernliği yakalamak için bunlar ye­
terli olmayıp sıfırdan yeni değerler üretmemiz, bunun da 
ötesinde -son zamanlarda dayanışma ve sorumluluk değer­
lerinin yeniden keşfedilmesi gibi- zamanla unutulmuş fay­
dalı değerleri yeniden keşfetmemiz gerekmektedir. Hatta 
bu bile yeterli olmayıp bunun da ötesinde himmeti daha üst 
ufuklara taşıyacak olan dikey boyutlu değerler icat etmemiz 
gerekmektedir ki bunun amacı yatay değerlerde cari olan ve 
onların sonuç vermemesini sağlayan tersyüz olma kuralı­
nın bunlarda cari olmamasını sağlamaktır. İman noktasında 
gerçekleştirilecek köklü bir yenilenme olmaksızın bu nite­
likte dikey değerler yakalama imkanı da asla yoktur. 

Genişleme ile ilgili üçüncü kabule -yani modernlik, ik­
tisadi bir mahiyet arz eder kabulüne- gelince bunun içeriği 
şudur: Batı modernliği realitesinde ekonomi, sosyal faali­
yetler dahilinde yer alan salt beşeri bir faaliyet olmayıp ken­
di başına buyruk ve sair faaliyetleri kendi mantığına boyun 
eğdiren bir olgudur. Öyle ki o, toplumsal örgütlenmenin 
tamamı üzerinde kalıcı bir hakimiyet kurmuş, bu hakimi­
yet neticesinde de toplumsal örgütlenme, sınırsız üretim ve 
tüketime dayalı ekonomik genişleme ve ilerlemeden başka 
bir şey düşünmez hale gelmiş, piyasa ve emtia gücünün öte­
sinde bir güç kalmamıştır. 

Bu modernlik realitesinin sahip olduğu söz konusu eko­
nomi merkezli eğilimin, modernliğin, başta esas aldığı ve 
insanın saygınlığının hayat bulmasını sağlayan ruhtan çok 
uzaklaştığı açıktır. Hal şu ki bu uzaklaşma iki yönden ger­
çekleşmiştir: İlki ekonomik ilerlemenin bizatihi amaç haline 
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gelmesidir. Bu durumda sağlık olsun, eğitim olsun, kültür 
olsun, hürriyet olsun, demokrasi olsun, çevre olsun, insan 
hakları bu amaca hizmet eden araçlar olmanın ötesinde bir 
şey ifade etmezler. İkinci yön ise birey düzeyinde tüketimin 
artmasının, bireyi hazcı bir eğilime uğratıyor olmasıdır. Öyle 
ki artık birey muhtelif alanlarda hareketleri ve nesneleri de­
ğerlendirirken onların kendisine sağladığı hazzın miktarını 
ölçü almaktadır. Hazzın gücüne kendisini kaptırmış bireyin 
önünden, onu, çirkin ve mahzurlu eylemlerde bulunmaktan 
alıkoyacak psikolojik ve ahlaki engeller kalkar. Özellikle de 
cinsel mutluluk söz konusu olduğunda bu kişi hiçbir kaygı 
gütmeden gönül rahatlığı içerisinde bu türden fiilleri işler. 
Yanı sıra bu kimse, bütün hayat tarzlarına, onları benimse­
yenler keyif aldıkları sürece, meşru olarak bakmaya başlar. 
Bu yaklaşımda modernlik ruhunu mahvı perişan etmenin 
zirveye ulaştığında hiçbir fikir ayrılığı yoktur. 

Bu yüzdendir ki modernliğin genişlemesi noktasında 
izlenecek İslami yol, şu tarz üçüncü bir hakikati kendisine 
dayanak alacaktır: İnsanın mahiyeti ahlaki bir mahiyettir. 
Haddizatında iktisadi faaliyetin bizzat kendisi ahlaki bir ey­
lem olup insan onu doğru düzgün yaptığında yücelir, yanlış 
yaptığında ise alçalır. İki yönden bu böyledir: İlki sürekli ke­
mal arayışıdır. İnsanın, geleceğinin geçmişinden daha üstün 
olması yönünde çabalaması anlamındaki kemal arayışının -
veya buna kemal kabiliyeti de diyebilirsin- insani özellikler­
den biri olduğu doğru olduğuna göre, insan adına bu kemali 
gerçekleştirecek şeyin, gelirlerinin, tasarruflarının ve satın 
alma gücünün sürekli artışı değil, sadece ve sadece hal ve 
hareketleri ile manevi/ahlaki yönünün her daim daha iyiye 
gidişi olduğu da doğrudur. Çünkü kemal, en yüce değerlerle 
bezenmektir; bu yüce değerlerin yanında malın ne kıymeti 
olabilir ki! 

İkinci yön ise uzak gelecektir. Şüphesiz kemalle irtibatlı 
bu geleceği düşünmenin anahtarına sahip olan şey, ekono­
mik ilerleme değil, sadece ve sadece vahye dayanan dinden 
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beslenen bir ahlak vasıtasıyla gerçekleşen arınmadır. Bu­
nun açıklaması şudur: Vahye dayalı dinde asıl olan, gelecek 
hayatı açıklamaktır. Din, mevcut dünya hayatıyla yalnızca 
onun, ilerideki bu hayata açılan bir kapı olması yönüyle ve 
gelecekteki hayatın gerekleri doğrultusundaki amelin bu 
hayatta olacak olması cihetinden ilgilenmektedir. Zira vah­
ye dayalı dinin sözünü ettiği bu gelecekteki hayat, insanın 
idrak alanının çok ötelerine uzanır. Bir başka ifadeyle o ha­
yat, insanın geleceği itibarıyla baktığımızda bizzat var olan 
bir hayattır, insanın şu anı itibarıyla ise yalnızca bu anın peşi 
sıra gerçekleşecek bir hayat olarak mevcudiyete sahiptir. 
Bu yüzdendir ki gelecek kavramı özü itibarıyla çok net bir 
biçimde dini bir kavramdır. Tabi ki bu inceliğin, gelecekle 
maddi ilerlemişlik arasında ilişki kurmayı sürdüren doğru­
sal/ilerlemeci anlayış sahiplerinin düşünce dünyalarında 
yeri yoktur. Din olmamış olsaydı insan şimdiden hareketle 
yalnızca geçmişine gidebilirdi. Oysa din insana şimdiden 
hareketle geleceğine nasıl gideceğini öğretmiştir. Binaena­
leyh, insana kemali miras bırakacak olan ahlak, hiç şüphesiz 
dine dayanan ahlak olacaktır. Çünkü gelecek bilincinin te­
meli böyle bir ahlaktır. 

Özetle ifade edecek olursak genişleme esasına ilişkin İs­
lami uygulama da yine içe dayalı ve özgün bir modernlik 
olmaktadır. Çünkü İslam'ı merkeze alan genişleme üç ha­
kikati esas alır ki bunların ilki şudur: İnsan modernlikten 
daha güçlüdür. Bu durum arizi olan bütün tarihi fenomen­
lerde olduğu gibi modernlik noktasında da gerek onun orta­
ya çıkışı gerek tashihi gerekse geliştirilmesi itibarıyla, insanı 
etkin kılar. İkinci hakikat ise şudur: İnsanın fiziki yönü onun 
manevi yönüne tabidir. Öyle ki bu durum maddi düzeyde­
ki değişimlerin sorumluluğunun insanın maneviyatına ait 
olmasını sağlar. Böylece manevi bir modernlik içine gir­
mek zaruri ve öncelikli hale gelir ki bu da modernliğe dair 
muhtelif kuvvetler arasında denge sağlansın da maddi mo­
dernlik baskın bir hal almasın diyedir. Üçüncü hakikat ise 
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şudur: İnsanın mahiyeti ahlaki bir mahiyettir. Bütün bunlar 
şunu ortaya çıkarmaktadır ki ilerleme kavramının üzerine 
kurulu bulunduğu iki esas -ki bunlar kemal arayışı ve ge­
lecek beklentisidir- ne iktisatçıların düşünce ürünüdür ne 
de onların vazettikleri esaslardır; bunlar gerçekte dinin ah­
lak telakkisinden elde edilme iki mefhumdur. Şu halde dini 
temellerine dayanılmaksızın bu iki esasın ekonomik alanda 
işletimleri söz konusu olamaz; bu yapılmadığı takdirde söz 
konusu esasların işletimi, modernliğin gidişatına zarar ve­
recek sonuçlara yol açacaktır. 

Hülasa modernliğin genişleme esasına ilişkin İslami 
tatbik, burada söz konusu olan genişlemenin, bu prensibe 
ilişkin Batılı tatbikte olduğu gibi insanın hayvan düzeyine 
düşmesini sağlayan maddi genişleme değil, insanı ihsan 
mertebesine çıkaracak olan manevi genişleme olmasını 
sağlayacaktır. 

Son olarak taklit esaslı yaygınlıktan kuşatıcılık ilkesinin 
ikinci esası olan özgünlük esaslı yaygınlık haline nasıl inti­
kal edeceğimizin izahına geçebiliriz. 

Taklit esaslı yaygınlıktan özgünlük esaslı yaygınlığa ge­
çiş. Şüphesiz insanlığın tamamını kapsama anlamındaki 
yaygınlık kavramı, İslami pratik alanın aşina olduğu bir 
kavramdır. Çünkü bütün semavi dinler gibi İslam da ev­
renselliğe çağrıda bulunan, belki de bu noktada ötekilerin 
hepsinden daha ileride bir dindir. Zira İslam cümle alemi 
-yani varlıklarından haberdar olduğumuz olmadığımız, 
bize benzeyen benzemeyen herkesi- muhatap almaktadır. 
Lakin Müslümanların İslam'ın bu evrenselliğe çağrı yön­
temini yanlış kullanmaları, modernlik döneminde devam 
etmektedir. Zira onlar evrenselliğin ucunu, İslam'ı savunma 
meselesine bağlamışlardır. 

Modernliğin, kilise mirasının enkazı üzerinde yükseldiği 
bilinmektedir.35 Böyle olduğu içindir ki modernlik zihinler-

35 Bu miras t,es[is, İsa Mesih'in ilahlığı, çarmıha gerilme ve (İsa'nın insanlık adına) feda 
edilişi öğretileri gibi aklın gereği ile çelişen öğretileri ihtiva eder. Kilise ricalinin 

75 



de dinin bütünüyle devre dışı bırakılmasıyla bağlantılı ola­
rak yer etmiştir. Modernlik esaslı bu dönüşüm bağlamında, 
İslam'ın evrensel mesajını tebliğ amaçlı İslam savunusu, akli 
olmamayı savunma, dolayısıyla da modernliğin akılcılığına 
savaş aç�a olarak algılanır olmuştur. Yanı sıra bazı Müslü­
man ilim adamları da bu tarz bir yol izlemişler ve dini sa­
vunma düşüncesine tutunmuşlardır.36 Bu yüzdendir ki bu 
kimselere akılcılık düşmanı olma şeklinde bir suçlama yö­
neltilmiştir. Bu tarz bir suçlama ise yalnızca söz konusu ilim 
adamlarının bu tutumlarına karşı daha tutucu olmalarını ve 
kendilerini daha savunur hale gelmelerini sağlamıştır. Ne­
ticede onlar, modernite yanlısı hasımlarının gözünde,37 in­
sanlar içerisinde akla en büyük darbeyi vuran kimseler olup 
çıkmışlardır. Evet onlar dünyanın kapılarının açılmasının 
sağladığı fırsatı nasıl değerlendireceklerini bilememişler, 
dolayısıyla da savunma yöntemini terk edip (de modernliğe 
dair) öneride bulunma, bunu yaparken de yeni bir modern­
liğin -ki bu küresel toplumun modernliğidir- inşasına katkı­
da bulunma yoluna gidememişlerdir. 

Müslümanların bugün sıkıntısını çektiği taklit esaslı 
yaygınlık hali işte tam da budur. Müslümanların bu halden 
çıkmaları gerekir ki bu da yaygınlık esasına ilişkin Batılı tat­
bikin yol açtığı felaketleri bertaraf etmek suretiyle olacaktır. 
Gelinen bu noktada Batılı tatbikin dayandığı ve söz konusu 
felaketlere yol açan kabullerin iptaline geçebiliriz. Bu kabul­
ler şunlardır: 

a) Modernlik bireyciliği besler. 

b) Laiklik bütün dinlerin saygınlığını korur 

c) Modernlik değerleri, evrensel değerlerdir. 

Yaygınlığa ait bu ilk kabul -yani modernlik bireyciliği 
besler kabulü- ile ilgili olarak araştırmacılar modernliğin 

uygulamaya koyduğu amansız despotik yaklaşınu ise var sen düşün. 
36 Şunu hatırlatmak isteriz ki biz İngilizce ideology kavranunın karşıb olarak flkrdniyye 

kavramuu kullandık. 
37 Ansiklopedistlerin gözünde kilise ricali böyledir. 
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bireyciliği ortaya çıkardığı hususunda fikir birliği içindedir­
ler. Bu şu anlama gelir: Geleceğine karar verecek olan bizzat 
bireyin kendisidir; dahası birey hayatını kendi eliyle yapar, 
bunu yaparken de fiillerinin bütün sorumluluğunu kendisi 
üstlenir. Toplum içindeki varoluşunu, kişisel mutluluğunu 
sağlamanın ve özgüvenini/benliğini yükseltmenin aracı kı­
lar. Şu kadar var ki bu bireycilik, Batı modernlik realitesiyle 
birlikte anılsa da haddizatında modernlik ruhunun olmazsa 
olmazı veya onun ayrılmazı değildir, dahası modernlik ru­
huyla organik bir bağı da bulunmamaktadır. 

Bunun açıklaması şudur: Modernlik ruhunun çağrıda 
bulunduğu şey, bireyin hak ve özgürlüklerinden yararlan­
masını sağlamak ve onun saygınlığını korumaktır. Öyle ki 
bu sayede birey, toplum içindeki işlerine yön veren muh­
telif kurumlar arasında seçim yapmaya katılabilsin. Bu tarz 
bir çağrıda, bireyin, başkalarının menfaatlerini dikkate al­
maksızın, yalnızca kendi menfaatlerini gözetmekle meşgul 
olacağını gösteren bir husus bulunmamaktadır; aksine bu 
davetin içerdiği tek şey vardır o da insanın saygınlığını, o 
insan olduğu için talep etmektir. Bu bağlamda insan kavra­
mıyla fert kavramı arasında bir farkın olacağı açıktır. Zira 
insan, model niteliğinde bir rütbe olup onu, zorunlu olarak 
var olması gereken bir şey olması açısından değerlendiririz; 
buna karşın fert, sosyal bir rütbe olup onu reel bir durum 
olması açısından ele alırız. Ne var ki Batı modernliği insan 
rütbesinden fert rütbesine geçmiş, bunu yaparken de kemal 
sıfatlarının yerine egoizmi ve bencilliği koymuştur. 

Bu yüzdendir ki modernliği yaygınlaştırırken İslami yön­
tem cihanşumül toplum adını verdiğimiz yeni toplumun 
ufukta teşekkül etmeye başlamış olan emarelerini kendisine 
hareket noktası kılacaktır. Bu büyük toplumun, modernlik 
ruhunun Batılı tatbikinin onayına mazhar olan toplumun 
bir kopyası olması düşünülemez. Zira Batılı tatbikin onay­
ladığı toplum -daha önce geçtiği üzere- birlik ve beraberlik 
içinde sandığın ve fakat her biri ayrı telden çalan, her biri 
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kendi derdine düşmüş, kişisel beklentilerinin yerine gelme­
sine kilitlenmiş fertler topluluğundan ibarettir. Dolayısıyla­
dır ki bu yeni cihanşumül topluma uygun yeni tür bir fik­
rin inşa edilmesi ve bu düşüncenin de Batılı tatbike hakim 
olan ve temellerini Descartes'in cogitosunun -ki bu gerek 
başlangıcı gerekse sonucu itibarıyla benliği esas alır- attığı 
düşünceden farklı olması gerekir. Bu yeni tür düşünceyi biz, 
Descartes'in cogitosunun temsil ettiği geçişsiz (yani sadece 
kendini) düşünmenin karşıtı olarak geçişli (yani başkasını 
da) düşünmek şeklinde isimlendiriyoruz. 

Geçişli düşünmenin gereği, Müslümanların, fikirlerinin 
kendilerini ilgilendirdiği ölçüde başkalarını da ilgilendirdiği 
esası doğrultusunda düşünce üretmeleridir. Buna göre şayet 
Müslümanlar bir şeyi ispat ve nefyediyor iseler, bunu, bu 
ispat veya nefyin bir başkası üzerinde yakın veya uzak etki­
sinin olabileceğini dikkate alarak yapmak durumundadırlar. 
Bu husus, geçişli düşünmenin fikri birlikteliği zorunlu kıl­
dığı anlamına gelir. Şu üç gelişme böyle bir fikri birlikteliğe 
ihtiyaç olduğunu haklı çıkarır: İlk gelişme şudur: Dünyanın 
herhangi bir yerinde vuku bulan bir problem, sair bölgelere 
de yansımakta, bu yüzden de onun çözümü yalnızca evren­
sel ölçekte bir çözüm olmaktadır. İkincisi şudur: Toplum­
ların kültürel parçalanmışlığı, aralarındaki iletişime olan 
ihtiyacı daha da kuvvetlendirmiş ve daha zorunlu ha.le ge­
tirmiştir. Üçüncüsü ise şudur: Sivil kuruluşlar, -uluslararası 
büyük şirketler gibi- sınır tanımayan ve kıtaları aşan kuru­
luşlara dönüşmüşlerdir. Bunlar modernliğin Batılı tatbikine 
bağlı kalan devlet otoritelerinin, yakında gerçekleşecek gibi 
görünen komple çöküş yönünde yavaş yavaş zayıflama sü­
recine girmesi sonrasında, dünya halklarının karşı karşıya 
kalacağı meydan okumalara tek başına karşı koyabilecek 
kudrettedirler. İşte bu yüzden cihansümul toplumun oldu­
ğu yerde geçişli düşünme dışında bir düşünce biçimi fayda 
vermeyecektir. Zira söz konusu toplum, modernlik ruhuyla 
uyumlu olan ve onun önceki uygulamasının (yani moder-
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nitenin) kapıldığı yanlışlara kapılmayan bir uygulama oluş­
turmaya bu sayede hak kazanacaktır. 

Yaygınlığa ilişkin ikinci kabule -yani laiklik bütün dinle­
rin saygınlığını korur kabulüne- gelince şurası açıktır ki bil­
fiil vuku bulan hali itibarıyla Batı modernliğini bazıları bü­
tünüyle laiklik olarak tarif etmişler, ama burada söz konusu 
olan laikliğin temel özelliklerinin belirlenmesinde farklı 
kanaatlere kapılmışlardır. Zira laikliği kimi zaman kilise 
otoritesinin sonu, kimi zaman Hristiyanlığın sonu, kimi za­
man dinin sonu, kimi zaman da Tanrının olmayışı vs. olarak 
değerlendirmişler fakat (laikliğin) kamusal işlerle ilgili olan 
siyasi düzenleme ile özel işler alanına giren dini tercih ara­
sında ayırıma gitme olduğunda fikir birliği sergilemişlerdir. 
Bunun kaçınılmaz sonucu şu olmuştur: Mademki moder­
nlik bütün toplumları kuşatmaktadır ve mademki her bir 
toplum bir veya birden çok dine sahip olup modernlik ne 
bu dinlere müdahalede bulunmaktadır ne de işlerinin çekip 
çevrilmesine dinleri karıştırmaktadır. O halde modernlik, 
bütün dinlerin saygınlığını korur ve onlar arasında eşitliği 
gözetir bir görünüm arz etmiştir ki bu da modernliğin her­
kesin kendine uygun gelen dini tercih etmesine imkan tanı­
dığı ve (onun nazarında) bir dinin bir başka dine karşı her­
hangi bir üstünlüğünün bulunmadığı hissini vermektedir. 

Ancak, nasıl ki siyasetlerin, felsefelerin ve düşüncelerin 
eşitliği fikri sahih değilse dinlerin eşitliği söylemi de sahih 
değildir; çünkü bunlar arasındaki farklar gibi dinler arasın­
da da farklar bulunmaktadır. Zira bazı dinler diğerlerinden 
daha akla uygundur, bazıları diğerlerinden daha cihanşü­
muldür, bazıları diğerlerine göre dünya işlerine daha çok 
önem atfeder, bazıları ahiret işleriyle daha fazla ilgilenir, ba­
zıları Allah'tan gelen bir vahiydir, bazıları insan tarafından 
vazedilmiştir. Modernlik mademki siyaset ve felsefeleri, akli 
ve analitik olarak eleştiri süzgecinden geçirmekte ve böy­
lece onların doğrusunu yanlışından ayırmaktadır, bu sefer 
de dinleri aynı süzgece tabi tutmalı ve böylece onların da 
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sahihini batılından ayırmalıdır ki böylece kamusal işleri dü­
zenlemede sahih siyasetlerden ve felsefelerden yararlandı­
ğı gibi sahih dinlerden de yararlanabilsin. Kamusal ile özel 
olan arasında ayırıma gitmekten kaynaklanan felaketleri 
bertaraf ederken muhtemelen bu eleştiri katkı sağlamıştır. 
Modernlik bunları yerine getiremez ise bunun sebebi bü­
tün dinleri akli olmayan kurumlar sayma yoluna gitmesidir. 
İşte dinlerin eşitliği söylemi de buradan kaynaklanmıştır. Bu 
durumda dinlerin saygınlığının muhafazası, onları dikkate 
alma ve onlara itibar etme değil, onları yetersiz ve küçük 
görme kabilinden olacaktır. 

Bu yüzdendir ki modernliği yaygınlaştırırken izlenecek 
İslami yöntem, geçişli (yani başkasını dikkate alan) bir dü­
şünce biçimini dayanak alacaktır ki bunun gereği şudur: 
Müslümanlar kendi dinlerine, bu dinin, başkalarının dinle­
riyle ilişkisi itibarıyla bakarlar ve bu sayede de başkalarını 
ilgilendiren meselelerde dinlerinin nasıl da öteki dinlerden 
daha akılcı olduğunu görürler. Müslümanlar bu nitelikte 
başkalarını da dikkate alan bir fikir üretimini hayata ge­
çirdiklerinde, diğer dinleri bertaraf etmede genellikle araç 
kılınan akılcılığın, dinleri anlama noktasında başvurulan 
ve mevcut (Batılı) modernliğin tahribatlarından korun­
ma arzusu içinde olan her yeni modernlik hareketinin de 
ihtiyaç duyduğu (eşyayı) ayet olarak akletme değil de alet 
olarak akletme olduğunu anlarlar.38 Yine Müslümanlar, son 

38 Taha Abdurrahman'ın ayet akı/alığı olarak if.ıde ettiği şey eşyayı salt maddi boyuttan 
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değil mana ve hikmet boyutundan akletmektir. Zira Taha Taha Abdurrahman olay 
ile ayet arasında ayırana gider ve bu ayınını da şu şekilde temellendirir: Olay, gözle 
görülen, zamanla ve mekanla sınırlı ve içinde birtakım nesnel ilişkileri de barındıran 
bazı sıfatlarla yüklü her şeydir. Yağmurun yağması böyledir. Zira yağmur, suyun 
buharlaşması, akabinde soğumaya bağlı olarak bulutlarda kümelenmesi, sonra asılı 
olarak kalamaz hfile gelen belli hacimdeki damlalara dönüşmesi ilişkilerinin bir 
sonucudur. Bütün bunların disiplinli ve gözle görülür ilişkiler olduğu açıktır. Buna 
karşın ayet, harici vasıflarına paralel olarak kendisine mana cihetinden bakılan ve 
bununla da onun varoluş hikmetinin gösterilmesi amaçlanan olaydır. Bu bakışta esas 
alınan anlam, bir değerden ibarettir ve bu değerin idraki içinde olan kimsenin, onun 
gereği ile amel etmesi gerekir. Yağmur yağması olayının hayat/canlılık anlamına 
işaret etmesi böyledir. Bir olaya birden çok anlamın eşlik ettiği de olur. Böylece 
tek bir olay birden çok ayetten ibaret bir hal alır. Sözgelimi yağmur yağması olayı, 



modernlikte kamusal işleri düzenlemenin araçsal akılcılık 
kanalıyla gerçekleştiğini de görürler ki bu tarz bir akılcılık 
cansız varlıklar için uygun olduğu ölçüde, canlı varlıklar 
için uygun değildir, akıllı varlıklar için ise pekfila uygun ol­
mayacaktır. Oysa ayet olarak akletme, alet olarak akletme 
gibi tek bir kademeden değil, müteaddit kademelerden iba­
rettir. Bu sebeple bir kademe itibarıyla akli olan bir fiil, onun 
üstündeki kademe itibarıyla böyle olmayabilir. Fiiller içeri­
sinde en akli olan ise (bu noktada) en üst kademeyi ihraz 
edendir. Bütün bunlar (eşyayı) ayet olarak akletmeyi esas 
alan kimsenin, akılcılık noktasında, alet olarak akletmeyi 
esas alan kimsenin keşfedemeyeceği ufukları keşfetmesini 
sağlar. Bunlar öyle ufuklardır ki, ayet olarak akletmeyi esas 
alan kimseyi, daha geniş gönüllü ve daha geniş görüşlü kı­
lar, hatta onun önüne başkalarının sahip olamayacağı kadar 
geniş diyalog imkanları serer. Bu kişiyi, alet akılcılığını ele 
alıp da onun pürüzlerini gidermesini ve onu daha mükem­
mele doğru yönlendirmesini sağlayacak biri kılması ise işin 
cabasıdır. İşte bu şekilde modernlik esaslı İslami uygulama 
geçişli düşünce biçiminin tevlit ettiği akli imkanlardan ya­
rarlanır; amaç, araçsal akılcılığın yerini alacak daha engin/ 
geniş bir akılcılık inşa etmektir. Bu engin/geniş akılcılık ise 
aletleri idrak etmenin yanı sıra (bu aletlerin) ayetler olma 
vasfını da idrak eden kimselerin katılacağı bir akılcılıktır. 
Bir alete baktığında ondaki ayet olma vasfını gören akıl ile 
onu yalnızca bir alet olarak gören akıl arasında ne büyük bir 
fark vardır. 

Yaygınlığın üçüncü kabulü -yani modernlik değerleri 
evrensel değerlerdir kabulü- ile ilgili hususlara gelince, mo­
dernlik esaslı Batılı uygulama yanlılarının, kendi çabalarıy­
la çıkardıkları değerlerin her tür düşünce ve her toplumda 

hayat/canlılık anlamının yanı sıra� (yani canlılığın tekrar etmesi), rahmet, nimet 
gibi anlamlara da işaret eder, böylece o, dört farklı ayetten ibaret bir tıaI alır. Taha 
Abdurrahman eşyaya onların birer olay oluşu cihetinden bakılmasını mülki bakış, 
eşyaya onların bir ayet oluş vasfı cihetinden bakılmasını ise melekuti bakış şeklinde 
isimlendirmenin mümkün olduğunu belirtir. Bk. Taha Abdurrahman, el-Hakku'l­
lsltımifi'l-lhtiltıfi'l-Fikrl el-Merkezü's-Sekdfi el-Arabi, Beyrut 2005, s. 18-19. [çev.) 
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cari olacak nitelikte evrensel değerler olduğunu vurguladık­
ları doğrudur. Ancak onlar bir temel gerçeği kaçırmaktadır­
lar ki o da şudur: Onların kendisine çağrıda bulundukları 
değerler ile yol açtıkları gelişmeler arasında büyük fark var­
dır. Bu da demektir ki bizim modernlik ruhu diye isimlen­
dirdiğimiz şey ile modernlik realitesi olarak isimlendirdiği­
miz şey arasında fark bulunmaktadır. Şurası bilinmektedir 
ki modernlik realitesi, modernlik ruhunun bir tatbiki olup 
onun yerini, onun benzeri olmayacak nitelikte bir başka tat­
bik alabilir. Evet, modernlik ruhuna ait değerlerin tamamı 
veya büyük bölümü evrensel değerler olabilir. Nitekim ada­
let, hürriyet, eşitlik, dokunulmazlık ve daha başka hususla­
rın, yalnızca mevcut alemi değil bunun da ötesinde -varlık­
larını bildiğimiz veya var olma imkanlarının bulunduğunu 
tasavvur edebildiğimiz- bütün alemleri kuşatan değerleri 
içerdiğini görmemek kimin haddine? 

Ne var ki tanıklık ettiğimiz ve bizzat teneffüs ettiğimiz 
Batı modernliği uygulaması, evrensellikten eser taşımaz. 
O, lokal bir uygulama olup uygulayıcıları, bütün halkları 
onunla yükümlü tutmuşlar ve onu, bu halkların olgularına 
dayatmışlardır. Dolayısıyla o, kaba kuvvete dayalı olarak ev­
rensellik mertebesine yükseltilmiş mahalli bir uygulamadan 
ibarettir. Bu uygulamanın taraftarlarının yapması gereken 
en münasip şey -şayet başkalarına iyilik yapmayı istiyor 
iseler- söz konusu halklara modernlik ruhuna ait olup da 
onlara uygun ve hizmet eder nitelikteki daha başka uygu­
lamaların var olduğunu göstermektir. Bu olduğu takdirde 
söz konusu halkların gerçekleştireceği modernlik, onların 
kendi icadı ve ihtiyarı doğrultusunda vuku bulan dahili bir 
modernlik olacaktır. Modernlik ruhunun tatbikine ilişkin 
bu tarz muhtelif imkanların var olduğunun göstergesi, (bu 
yönde bir) modernlik realitesinin varlığına dair ufukta be­
lirmeye başlayan gelişmelerdir. Pek tabi ki bu gelişmeler, 
önceki modernlik realitesi yaratıcılık imkanlarını tükettik­
ten, medeniyet nöbetini tamamladıktan ve de kendi içinden 
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zaaflarını ve sonunun yaklaştığını idrak eden ve modernlik 
esaslı yeni bir uygulamaya çağrıda bulunan kimseleri çı­
kardıktan sonra kendini gösterecektir. Bu yeni modernlik 
realitesinde bütün toplumlar tek bir devlete bağımlı olma­
yacak; aksine bu modernliğe bütün dünya veya en azından 
pek çok devlet katılacaktır. Bu öyle bir modernlik realitesi 
olacaktır ki onda, siyaset, ekonominin kendisinden çaldığı 
rolü yeniden üstlenecek, eğitim tekrar önem kazanacak ve 
modernliğin alanı daha tafsilatlı, değerleri de daha çeşitli bir 
hal alacaktır. 39 

Bu sebepledir ki modernliği yaygınlaştırırken izlenecek 
İslami yöntem, (değerlerin) oluşumu itibarıyla iki tür olu­
şum arasında ayırıma gidecektir: İlki bağlamsal oluşum dur 
ki bunun gereği şudur: Bir şey, herhangi bir toplumda özgün 
bir biçimde ortaya konmuş olsa da başka bir toplumda ona 
yeniden özgün bir yapı kazandırılabilir. Öyle ki bu durumda 
o şey, kimi zaman, ilk özgün halinden çıkar ve zenginleştir­
me amacıyla ona özünde olmayan şeyler ilave edilir. İkincisi 
ise bağlamsal olmayan oluşumdur -buna mutlak oluşum da 
diyebilirsin- ki bunun gereği de şudur: Bir şey, bir toplumda 
özgün bir biçimde ortaya konduğunda, artık bir başka top­
lumda ona yeni özgün bir yapı verilemez, sadece asli şekliy­
le alınır ve bu yeni bağlamı itibarıyla de statik bir yapı arz 
eder. Modernlik ruhunun tatbikinin tevlit edeceği oluşum, 
olsa olsa mutlak olmayan bağlamsal oluşumdur. 

Bunun en tipik göstergesi insan haklarıdır. Zira insan 
haklarının, dünyanın her yerinde, Batı'nın ortaya koyduğu 
şeklin aynısıyla uygulamaya konması söz konusu olamaz. 
Hatta onun bizatihi Batılı devletlerdeki tatbikleri bile bu 
devletlerin kendine has ihtiyaçlarının farklı oluşuna bağlı 
olarak farklılık arz etmektedir. Sözgelimi Kuzey Avrupa'da 
ekonomik haklar diğerlerinin önüne geçerken, Güney Av­
rupa'da siyasi haklar diğerlerinden önde gelir. Yalnızca bu 
da değil, hatta diğer kıtalar, Avrupa'nın bilmediği dahası 

39 Bede, s. 147-157. 
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Afrika'da görülen topluluk hakkı ve icma hakkı gibi Av­
rupa'daki yerleşik haklara zıt birtakım yeni haklar da ilave 
etmişlerdir. 

Bu itibarla değerlerin bağlamsal oluşumu, onların şu iki 
temel özelliği bünyesinde taşımasına has bir durumdur. İlk 
özellik, bağlamsal oluşumun, değerleri, asli pratik alanla­
rında oluşumlarını sağlayan faktörlerden koparmamasıdır. 
İkincisi ise bağlamsal oluşumun kendi icadı olan değerleri 
diğer kültürlere aktarma noktasında her kültüre yol açması, 
bunu yaparken o, değerleri, özgün bir biçimde yeniden ta­
sarlama ve kendi pratik alanının rengine büründürme hak­
kını diğer kültürlere bırakmasıdır. 

Hülasa; yaygınlık esasına ilişkin İslami uygulamanın 
miras bırakacağı modernlik de yine içe dayalı özgün bir 
modernlik olacaktır. Şüphesiz modernlik ruhunun, ikinci 
modernlik adıyla anılır olmaya namzet yeni bir uygulaması, 
artık baş göstermiştir. Bu durum şu üç dönüşümü gerçekleş­
tirmeyi icap ettirir ki bunları gerçekleştirme gücüne İslami 
uygulama kadar hiçbir şey sahip değildir. Zira İslami uygu­
lama hem yeni modernlik uygulamasını hayata geçirmeye 
hem de bu uygulamanın evrelerinin yerli yerinde olmasını 
sağlamaya katkı sunacaktır. Söz konusu dönüşümlerin ilki 
ben merkezli düşünmekten geçişli düşünmeye geçiştir. Bu­
nun gereği, düşünce üreten kimsenin, düşünceyi, kendisini 
değil, kendi dışındaki kimseleri de dikkate alarak üretmesi­
dir. İkincisi (eşyayı) aletler olarak akletmekten, ayetler ola­
rak akletmeye geçiştir. Bunun gereği, aklı işleten kimsenin 
yalnızca aleti değil, aynı şekilde bu aletin üretiliş amacını da 
akletmesidir. Üçüncüsü ise mutlak oluşumdan bağlamsal 
oluşuma geçiştir. Bunun gereği ise değerlerin, bağlamdan 
ayrı düşünülemez olduğu ve söz konusu bağlamın onların 
özgün bir biçimde ilk üretildikleri bağlam olması ile yeni­
den özgün bir yapı kazandırıldıkları bağlam olması arasında 
bir farkın bulunmadığıdır. 
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Özetle ifade edecek olursak modernliği yaygın kılma 
esasına yönelik İslami uygulama, (eşyayı) ayetler olarak ak­
letmeyi esas alması sayesinde, bunu, varlıkların bütününü 
içine alan varoluşsal bir yaygınlık kılacaktır. Yoksa (eşya­
yı salt) aletler olarak akletmeye tutunmak suretiyle insani 
alanla ve hatta muayyen milletlerle sınırlı olan -ki söz ko­
nusu esasın Batılı tatbikinde bu böyledir- beşer odaklı bir 
yaygınlık değil. 

Bu bölümde anlatılanların özeti şudur: Modernlik ruhu 
üç ilkeyi esas alır: Olgunluk ilkesi ki bu özgür olma ve öz­
gün olma şeklinde iki esastan oluşur; eleştiri ilkesi ki bu da 
akılcılık ve ayırım gibi iki esastan teşekkül eder. Son olarak 
kuşatıcılık ilkesi ki bu da genişleme ve yaygınlık şeklinde iki 
esastan meydana gelir. Modernlik ruhu ile ilgili bu tariften 
şu ana sonuçlar doğar. 

• Modernlik ruhu ile modernlik realitesi arasında fark 
vardır. 

• Batılı modernlik realitesi, modernlik ruhuna ilişkin 
mümkün/muhtemel uygulamalardan sadece birisidir. 

• Modernlik ruhu insani ve tarihi bakımdan köklülük arz 
eder. 

• Modernlik ruhuna intisap bakımından medeni milletle­
rin hepsi de birbirine eşittir. 

• İslami toplumlardaki aktüel durum, özgün modernlik­
ten ziyade taklitçi modernliğe daha yakın durmaktadır. 

• Modernlik dışarıdan ithal edilmez, sadece içerden hare­
ketle ortaya konur. 

• İçe dayalı İslami modernliğin ortaya konması, modern­
lik ruhuna ilişkin Batılı uygulamaya eşlik eden ve Batılı 
uygulamanın başına birtakım felaketler ören -ki bu fe­
laketler modernlik ruhuna ait esasların farklılaşmasına 
bağlı olarak farklılık arz eder- kabullerin devre dışı bı­
rakılmasını gerektirir. Bu devre dışı bırakma işlemi şu 
şekilde olacaktır: 
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a) Özgürlükle ilgili Batıb kabullerin devre dışı bırakıl­
ması: Güçlü olan yabancının vesayeti, zayıf olana 
ihtimam göstermek değildir. Zira bu, sömürgeci bir 
vesayettir. Keza içteki vesayet de asla din adamlarının 
vesayeti değil, olsa olsa sömürgecilerin vesayetidir. 
Son olarak özgürlük, dini vesayet karşısında bağım­
sızlık elde etmek değildir, olsa olsa yabancı vesayete 
karşı bağımsızlığı yakalamaktır. 

b) Özgünlükle ilgili Batılı kabullerin devre dışı bırakıl­
ması: Şöyle ki, özgün olmak (gelenekle/dinle) ilişki­
yi kesin bir biçimde koparmayı gerektirmez. Çünkü 
modernlik zamanın modernliği değil değerlerin mo­
dernliğidir. Özgün olmak daimi olarak ihtiyaç yarat­
mayı da icap ettirmez. Zira gerçek ihtiyaçlar, ruhi/ 
manevi nitelikteki ihtiyaçlardır. Son olarak özgün 
olmak benliğin sınırsız bir gelişim sergilemesini ge­
rektirmez. Çünkü hakiki gelişme, faydası, başkasına 
sirayet eden şey için söz konusu olur. 

c) Akılcılıkla ilgili Batılı kabullerin geçersiz kılınması: 
Şöyle ki, akıl her şeyi akledemez. Çünkü o, kendisini 
dahi akletme imkanına sahip değildir. Akıl her şeyi 
eleştiriye de tabi tutamaz. Zira eşyanın tamamı zahi­
ri/görünen şeylerden ibaret değildir. Son olarak akıl, 
tabiata da hükmedemez. Çünkü tabiat insanın anası­
dır, cariyesi değil. 

d) Ayırım ile ilgili Batılı kabullerin geçersiz kılınması: 
Şöyle ki; modernlik ile din arasında bir ayırıma asla 
gidilemez. Böyle olduğu içindir ki modernlik yanlı­
ları dini kavramları araç kılmışlardır. Öte yandan din 
adamları da modernliğin inşasına katkıda bulunmuş­
lardır. Akıl ile din arasında da keskin bir ayırıma asla 
gidilemez. Çünkü akılcılığın birtakım mertebeleri 
vardır ve din de bunlardan birini ihraz etmektedir. 
Son olarak insanın zihninden kutsallığı kazımak da 
asla olabilecek bir şey değildir. Çünkü insan (kutsa-



la) bağlı bir varlıktır. Zira evren, fenomenler/nesneler 
toplamı olmanın ötesinde (kutsala delalet eden) ayet­
ler yekCınudur. 

e) Genişlemeye ilişkin Batılı kabullerin geçersiz kılınma­
sı: Şöyle ki; modernlik ruhuna ilişkin Batılı uygula­
ma, mutlaka bağlı kalınması gereken bir olgu değildir. 
Çünkü insan bu Batılı uygulamadan daha güçlüdür/ 
kapasitelidir. Bu uygulama insana (bütün alanları) 
kuşatıcı bir güç de sunmamaktadır. Zira (Batılı uygu­
lamada) insanın maddi yönü, onun manevi yönünden 
kopuk bir hal almıştır. Son olarak modernlik ekono­
mik bir mahiyet de arz etmez. Çünkü insanın gerçek 
mahiyeti, ahlaki bir özellik taşır. 

f) Yaygınlık ile ilgili Batılı kabullerin geçersiz kılınması: 
Şurası bir gerçek ki modernlik ruhu ferdiyetçi bir dü­
şünceyi icap ettirmez, aksine "(başkalarına da) geçişli 
düşünce"yi icap ettirir ki evrensel olma vasfına sahip 
bir topluma uygun düşen de budur. Keza laikliği mer­
keze alan modernlik, dinlerin saygınlığını muhafaza 
edemez. Çünkü bu tarz bir mo<;lernlik, aletleri aklet­
meyi dinden olumsuzlarken dinin (aletleri) ayetler 
olarak akletmesini de yadsır. Son olarak Batı modern­
liğine ait değerlerin oluşumu, mutlak (yani ancak asli 
şekliyle uygulanabilir) bir oluşum değil, bağlamsal 
(yani başka çevrelere de uyarlanabilir) bir oluşumdur. 
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BiRiNCi BÖLÜM 

MODERNLİK ESASLI ELEŞTİRİ İLKESİNİN 
İSLAMİ TATBİKİ 

Şüpheye mahal kalmayacak şekilde şu ortaya çıkmıştır ki 
ortada tek bir modernlik ruhu bulunsa da modernlik esas­
lı uygulamalar tek değildir, olsa olsa çeşitlidir. Keza şu or­
taya çıkmıştır ki modernlik ruhunun tatbikinde farklılığın 
olması, hayat tarzlarının farklı olması hakkına benzer. Du­
rum böyle olduğuna göre modernlik esaslı bu uygulamalar 
arasında bir yarışın olması ve bunların bazısının bazısına 
karşı üstünlük elde etmesi kaçınılmazdır. İslami modernlik, 
modernlik ruhuna ilişkin Batılı tatbiki eleştiriye tabi tut­
ma hakkını, bu yarış ve rekabete dayalı olarak elde edecek 
ve bunu da modernlik ruhunun üzerine kurulu bulundu­
ğu ilkelerden biri olan eleştiri ilkesini uygulamaya koyarak 
yapacaktır. 

Bu ve bir sonraki bölümde amacımız, tam manasıyla, İs­
lami modernliğin, modernliğe ait bu ilkeyi (yani eleştiriyi) 
nasıl işleteceğini ve onun aracılığıyla Batı modernliğini nasıl 
ıslah edeceğini açıklamaktır. Bu amacı gerçekleştirme adına 
Batı modernliğinin (buna modernlik ruhunun Batılı tatbiki 
de diyebilirsin) cari olduğu alanlardan birini seçebilir, aka­
binde de modernlik esaslı eleştiri ilkesinin İslami tatbiki 
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addettiğimiz şeyi aracı kılarak seçtiğimiz bu alanı inceleme­
ye koyulabiliriz. Ne var ki bu yönde bir inceleme, Batı mo­
dernliğinin cari olduğu alanlar içinden bizzat bu ilkeyi esas 
alan alanları ele alması durumunda söz konusu amacı tam 
tutturacaktır. Çünkü iki uygulama yani İslami uygulama ile 
Batılı uygulama arasındaki farklar o zaman bütün çıplaklı­
ğıyla gözler önüne serilecektir. Giriş kısmında şu sabit ol­
muştur ki eleştiri ilkesi akılcılık ve ayırım şeklinde iki esası 
içermektedir. Akılcılığa ilişkin Batılı tatbik, bunu, araçsal 
akılcılık yani daraltılmış akılcılık diye algılamış iken söz ko­
nusu esasın İslami tatbiki onu genişletilmiş akılcılık olarak 
algılamıştır. Keza Batılı tatbik ayırım prensibini kökten veya 
yapısal ayırım -yani mutlak/kesin ayırım- olarak değerlen­
dirmiş iken bu esasın İslami tatbiki onu fonksiyonel ayırım 
-yani kontrollü ayırım-40 biçiminde değerlendirmiştir. 

Bu yüzden Batılı tatbikin incelemeye tabi tutacağımız 
alanlarının seçimi için bir kriter tespit etmemiz icap etmek­
tedir. Bu kriteri şu şekilde ifadeye dökebiliriz. 

• Batılı tatbikte ilgili olarak itibara alınacak olan alan­
lar, araçsal akılcılık ile yapısal ayırımın en geniş çap­
ta nüfuz ettiği alanlar olmak durumundadır. 

40 Bizdeki bu.fonksiyonel ayırma veya kontrollü ayırma kavramının, Alman sosyolog 
Nildas Luhmann'ın iletişimse/ sistemlerin (ensak) incelenmesine has olan functional 
differenciation kavramından farklı olduğuna okuyucunun dikkatini çekmek isteriz. 
Zira Luhmann'a göre toplum, bir sistem olması açısından, alt sistemlere ayrılır ki 
bu alt sistemlerden her biri de toplumda özel bir fonksiyon icra eder. Sözgelimi 
bilim, işlevi bilginin üretilmesi olan bir sistemdir; ekonomi, işlevi mal üretimi olan 
bir sistemdir; hukuk, işlevi anlaşmazlıklan çözmek olan bir sistemdir; siyaset, işlevi 
toplumla ilgili kararlar almak olan bir sistemdir hakeza. Bu işlevlerden her biri, ona 

has bir iletişim aracı sayesinde hayata geçer. Sözgelimi bilginin üretilmesi bilimsel 
araştırma aracılığıyla, malzeme üretimi mal aracılığıyla, anlaşmazlıkların çözümü 
kanunlar aracılığıyla, toplumla ilgili kararlar almak ise iktidar mücadelesi aracılığıyla 
hayata geçer ve bu sistemlerden hiçbiri, diğerinin ifa ettiği işlevi yerine getiremez. 
Buna karşın bizdeki fonksiyonel ayırma kavranu, salt bağlamsal bir ayırmayı ifade 
eder. Buna göre bağlam değiştiğinde, fonksiyonun da değişime uğraması mümkün 
olur, dahası ayırma kalkıp yerini birleştirme alınası mümkündür. Sözgelimi bireysel 
inanç bağlamında din, imanın hizmetkarı iken sosyal örgütlenme bağlamında siyasi 
otoritenin hizmetkarı olur çıkar ve nitekim siyaset te ondan bu anlamda yararlanır. 



Batılı tatbike konu olan muhtelif alanları, zikri geçen 
operasyonel kritere vurduğumuzda, araçsal akılcı uygula­
manın, küreselleşme düzeninde olduğu kadar geniş çapta 
kendini gösterdiği bir başka alan göze çarpmaz. Zira küre­
selleşme araçsal akılcılığın, evren adeta tek ve büyük bir aile 
imişçesine onun tamamını kuşatacak şekilde uygulamaya 
konmasından ibarettir. Keza yapısal -veya özsel- ayırımın, 
Batılı aile yapısında ortaya çıktığı kadar geniş çapta ken­
dini gösterdiği bir alanın bulunduğu da görülmemektedir. 
Zira Batılı aile, söz konusu ayırım işleminin, bireyin anne 
karnında vücut bulmasından vefatına kadarki bütün davra­
nışlarında etkili olmasını sağlayacak şekilde (geniş ölçekte) 
uygulamaya konmasından ibarettir. 

Şu halde bu durumda İslami akılcılığın, küreselleşme 
sisteminin, kendisinden neşet ettiği araçsal aklın eleştiri­
sini nasıl icra edeceğini, İslami akılcılığın, nasıl, sebeplere 
tutunma ile muhtelif değerlere tutunmayı birlikte ele alan 
genişletilmiş akılcılık olduğunu açıklamamız gerekecektir. 
Keza ayırıma ilişkin İslami yaklaşımın, Batılı aile sistemi­
nin kendisinden neşet ettiği yapısal ayırıma yönelik eleşti­
rilerini nasıl uyguladığını ve onun, nasıl, ayırıma konu olan 
tarafların/unsurların bazı bağlamlarda bir araya gelip kendi 
aralarında bir bütün oluşturmalarına engel teşkil etmeyen 
kontrollü ayırım olduğunu izah etmemiz gerekecektir. Ge­
rek genişletilmiş akılcılığın genişliğini, gerekse de kontrol­
lü ayırımın kontrol edilebilirliğini, İslam'a has olan ve esas 
itibarıyla ahlaki güzelliklerdeki eksikliğin giderilmesini 
amaçlayan dini davranıştan iktibas ettiğinden, bu iki esasın, 
ahlaki değerlerin, maddi faktörlerin de ötesinde, ahlaki de­
ğerlerin dışındaki tüm değerlerin üzerinde kabul edilmesi 
ilkesi Üzerine bina edilmeleri gerekir. Buradan hareketle şu 
elzem hale gelir ki Batı'da görülen, küreselleşme esaslı akıl­
cılık ile aile planındaki ayırıma yönelik eleştiri, bizzat, bu 
Batılı iki sistemin yani küreselleşme sistemi ile aile sistemi­
nin karşı karşıya bulunduğu meydan okumaların açığa çıka-
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rılmasını ve bu muhtelif meydan okumaların nasıl bertaraf 
edileceğinin izah edilmesini icap ettirmektedir. 

Bu ahlaki meydan okumaların varlığının en önde gelen 
kanıtı, her iki sistemle hedeflenen şeyin, tersine dönmüş ol­
masıdır. Her ne kadar küreselleşme, bütün insan topluluk­
larının bir bütün olarak küreselleşme serüvenine katılma­
larını arzu etse de -ki küreselleşme yanlılarının olabilirliği 
yönünde hayli ümit besledikleri bir şeydir bu-, tam aksine, 
Doğu Avrupa devletlerinde olduğu gibi, kendi kimliğinin ve 
özelliğinin savunusunu yapan milli, etnik ve dini kutuplaş­
malar vücuda gelmiştir. Bunun da ötesinde bizzat küresel­
leşmenin lokomotifini çeken devlette -yani ABD'de- dahi 
bu şekil özel bir eğilime meyletmiş hareketler neşet etmeye 
başlamıştır. Hatta ABD'de gündemin merkezini modern ka­
bilecilik adı verilen husus oluşturur olmuştur. Keza Batılı 
aile, kendi iç ilişkilerini, bireye saygının, sorumluluk bilinci­
nin ve mutluluğu sağlayan nedenlere yönelik farkındalığın 
güçlenmesini sağlayacak şekilde yeniden şekillendirmek is­
tese de, bunun tam aksine, aile içi ilişkilerde zayıflama yö­
nünde bir değişim yaşanmış ve bu değişimin beraberinde 
bireyin aile kurumundaki rolü kaybolmuş, bireyin ailesine 
karşı görevlerinde geriye gidiş yaşanmıştır. Bütün bunlar 
olurken de birey (kişisel) hakları olarak gördüğü arzularına 
kendini kaptırmış, meşru zannettiği hazlara kendini bırak­
mıştır; sonuçta adeta bir ailesizlik olan modern aile denen 
şey varlık kazanmıştır. 

Bu girizgahtan sonra ilerleyen bölümde küreselleşmenin 
maruz kaldığı ahlaki felaketlerin beyanına çalışacağız; bunu 
bitirdikten sonra da İslami akılcılığın ayrılmazı olan ahlaki 
ilkelerin, söz konusu ahlaki felaketleri ortadan kaldırmaya 
nasıl muktedir olacağınızı izah edeceğiz. 
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Küreselleşme Sistemi ve Genişletilmiş Akılcılık 

Bu bölümde amacımız, küreselleşme düzeninin eleşti­
risinde genişletilmiş akılcılık yolunu izlemektir. Şu husus 
daha önce geçmişti ki İslami modernliği ayrıcalıklı kılan 
bu (genişletilmiş) akılcılık, Batı modernliğinin içine sıkışıp 
kaldığı ve eşyaya ilişkin maddi faktörlere tutunmanın ötesi­
ne geçmeyen araçsal akılcılıkla sınırlı kalmamakta, eşyanın 
ayrılmazı olup onları ayetler konumuna indirger nitelikteki 
muhtelif manevi değerleri de kapsamaktadır. Pek tabi ki söz 
konusu değerlerin teorik veya pratik veya vicdani değerler 
olması arasında bir fark yoktur. Çünkü bu (genişletilmiş) 
akılcılıkta maddi faktör ile manevi değer birbirinden ayrıl­
mamakta, maddi faktör manevi değere tabi olup onun tara­
fından yönlendirilmektedir. 

Küreselleşmenin Belirleyici Unsurları 

Genişletilmiş akılcılığı esas alan eleştiri, şu hususla­
rı açıklamada kendini gösterecektir: Küreselleşme sistemi 
-ki o dünyanın tamamına yayılma noktasında modernlik 
ruhunun Batılı tatbikinin varisidir-, ahlaki ve siyasi ilkele­
ri nasıl ihlal etmiş ve gerçek manada ağır, pratik felaketlere 
nasıl saplanmıştır? Ve yine söz konusu davranışsa} felaket­
ler, araçsal akılcılığın tezahürlerinin -ki küreselleşme siste­
mi bunlar çerçevesinde kendini gösterir- oluşumuna nasıl 
sebebiyet vermiştir? Anılan felaketlerin ayrıntısına girmez­
den evvel küreselleşmeye yönelik bir tanım ortaya koymak 
durumundayız. 

Küreselleşmenin Tanımı 

Küreselleşme ile ilgili yapılmış tanımların burada sayıla­
mayacak kadar çok olduğu bilinmektedir. Bu çokluk onun 
girift ve tanımlanamaz bir olgu olduğunun delilidir. Öyle 
ki küreselleşmenin bütün oluşturucu unsurlarını kuşatan 
ve bu evrensel olguyu inceleyenlerin kabul edeceği ayrıntılı 
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bir tanım mevcut değildir. Gördüğün üzere küreselleşmeye 
ilişkin bize ait bir tanım ortaya koyma yoluna gitmemizin, 
bunu yaparken de küreselleşmenin bağlı bulunduğu ana ku­
ralın tespitine tarafımızdan bir katkı sunmayı amaçlamamı­
zın sebebi budur. Küreselleşmenin tanımını özet olarak şu 
şekilde ifadeye dökebiliriz: 

• Küreselleşme, dünyanın, toplumlar ve fertler arası 
ilişkilerden ibaret tek bir alana dönüşmesini sağlaya­
cak şekilde algılanmasını temin etmek ve bunu da şu 
üç noktada hakimiyet kurmak suretiyle yapmaktır: 
Kalkınma alanında ekonomik hakimiyet, bilgi ala­
nında teknolojik hakimiyet, iletişim alanında ileti­
şim ağı (internet) hakimiyeti. 

Bu tarifin ifade biçiminden şu üç sonucun çıkacağı 
muhakkaktır: 

a) Küreselleşme dünyada var olan (sıradan) bir hal/du­
rum değil, dünyayı bütünüyle etkisi altına alan bir faaliyettir. 
Bu kapsamlı faaliyet akılcı bir tabiata sahiptir ve söz konusu 
akılcılık da bitmek tükenmek bilmeyen sürekli bir eylemdir. 

b) Akılcı olan ve süreklilik arz eden bu faaliyetin etki­
si, tam anlamıyla, dünya ölçeğinde ilişkilerde birliği sağ­
lamaktır. Bu sayede dünya artık insanlığın bütün bireyleri 
arasında birlik oluşturan tek bir sosyal, ekonomik, siyasi ve 
kültürel alana dönüşür. Bazı araştırmacılar ile kuruluşlar bu 
birliği dilden dile dolaşan birtakım benzetmelerle ifade et­
mekten hoşlanmışlar ve bu kapsamda küresel köy, küresel 
şehir, küresel toplum, küresel komşuluk şeklinde söylem­
lere gitmişlerdir. Bu meyanda niçin küresel yuva şeklinde 
bir söylem geliştirilmez ki! Bu tarz bir birliğin sağlandığı 
çevredeki ilişkiler -birlik lafzının ilk anda çağrıştırdığı gibi­
tek tipte olmayıp muhtelif şekiller arz eder, tek bir düzeye 
münhasır kalmayıp muhtelif düzeyleri kapsar, tek bir hal 
üzere devam etmeyip sürekli olarak değişim sergiler. Bu tek 
boyutlu evrensel ilişkilerin en tipik özelliği, uçsuz bucaksız 
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bir bağ oluşturmak ve bu bağın kesintisiz bir biçimde bü­
yümesini sağlamaktır. Şu halde evrensel ölçekte oluşan bu 
yekpare yapı, ilişkilerini sürekli katlamaktadır. 

c) Saha/çevre birliğini sağlamaya paralel olarak ilişkiler­
de bu şekil artan bir iç içeliği yakalayabilmek, aklı esas alan 
şu üç hakimiyeti sağlamakla gerçekleşir: Kalkınma alanında 
ekonomik hakimiyet, bilgi alanında teknolojik hakimiyet, 
iletişim alanında iletişim ağı (internet) hakimiyeti. 

Küreselleşmenin Üç Hakimiyeti 

Şu an itibarıyla bu hakimiyetin her birinin dünyanın tek 
ilişki alanı haline getirilmesinde nasıl bir payının bulundu­
ğunu ve söz konusu hakimiyetin beraberinde getirdiği ilişki 
çeşidinin, o ilişki türüne bağlı kalanların ahlakına nasıl tesir 
ettiğini açıklamak durumundayız. 

Kalkınma Alanında Ekonominin Hakimiyeti ve 
Tezkiye İlkesinin İhlali 

Ekonominin gelişme/ilerleme noktasında belirgin bir 
faktör olduğu söylemi bedihi hususlardandır. Bilinirlik 
bakımından bundan aşağı kalmayan bir diğer söylem ise 
ekonominin Batı'da belirli kapitalist evrelerden geçtiğidir. 
Ancak küreselleşmeyi ayrıcalıklı kılan akılcı eylemin, bütün 
ilerleme modellerine, kapitalist iktisadi ilerlemenin elbise­
sini giydirmeye, yani onları serbest ticari mübadele potası­
na dahil etmeye çalıştığı, hatta bu bağlamda ekonomik ege­
menlik olgusundan bahsetmenin mümkün olduğu söylemi, 
önceki iki söylem kadar sarih değildir. 

Küreselleşmenin ortaya çıkışıyla birlikte ekonominin, 
akılcılık vasıtalarına tutunması halinde gerek hedefleri ge­
rekse vasıtaları itibarıyla hayırlı bir şey olduğuna, ekonomik 
ilerlemenin, mümkün olan en öncelikli ve en üstün ilerleme 
(biçimi) olduğuna, keza ekonomik ilerlemeyi maksimum 
noktalara taşımanın, onun bütün toplumlar için en ileri dü-
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zeyde bir ilerlemeye yol vermesiyle mümkün olacağına yö­
nelik bir kanaat hasıl oldu. Bu kanaatin gerekçesi, ekonomik 
ilerlemenin maddi imkanları artırıyor oluşu, iş imkanları 
yaratması, muhtelif sosyal düzeylerde görülen problemleri 
çözmesidir. Ekonominin tabii bir biçimde fakirlerle zengin­
ler arasındaki mesafenin kapanmasını sağlayacak kurallara 
tutunuyor oluşu da işin bir diğer tarafıdır. Söz konusu ku­
ralların başında menfaatlerin tabii uyuşması kuralı gelmek­
tedir ki bunun gereği şudur: İnsanların kişisel menfaatleri, 
onları, kamu yararının gerektirebileceği maksimum düzeye 
yakın olacak şekilde, sermayeyi muhtelif işlere dağıtmaya 
sevk etmektedir. Söz konusu kanunlardan biri ise kademeli 
düşüş etkisi kuralıdır ki bunun gereği de şudur: Zengin ke­
simin daha da zengin olması, aşamalı olarak, fakir kesimin 
fakirliğini ortadan kaldıracaktır. Çünkü zenginliğin artması, 
yatırım ve iş istihdamı oluşturan faktörleri içerir; öyle ki so­
nuçta iki kesim arasındaki farklılıklar makbul bir seviyeye 
gelir; bunun da ötesinde herkesin istifade ettiği servet artı­
şına yardımcı olduğu takdirde bu farklılıklar meşru görül­
meye başlar. Bu kapitalist zihniyeti desteklemek amacıyla 
küreselleşme, yatırım yapan, istediği yerde, dilediği şekilde 
piyasa oluşturan, hiçbir vatanın ve yönetimin kendisini sı­
nırlamadığı devasa şirketlere karşı eli açık davranmış, keza 
bu şirketlerin daha fazla nüfuza ve otoriteye sahip olmaları­
nı teminat altına almak için de Dünya Bankası, Uluslararası 
Para Fonu ve Uluslararası Ticaret Örgütü gibi güçlü teşki­
latların kurulmasını sağlamıştır. 

Bu bağlamda, ilerleme alanında görülen ekonomik ha­
kimiyetin inşa ettiği küresel ilişkilerin, salt maddi çıkar 
ilişkisinden öte bir şey olması mümkün değildir. Ulus aşırı 
şirketler, gittikleri ülkelerdeki ilerlemeyi tekeffül eder hale 
geldiğinde, bu şirketler, küresel bağlamda hiçbir kaydı ol­
mayan piyasanın, hiçbir şartı şurtu olmayan rekabetin, hiç­
bir haddi hududu bulunmayan karın/kazancın kuralı ne ise 
sadece ona göre hareket etmişlerdir. Böyle olunca da söz 
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konusu ekonomik başıboşluğa karşı koyacak hiçbir küre­
sel sivil toplum veya yetkili kurum kalmamıştır. Hatta bu 
ulus aşırı şirketler gerek piyasalar gerekse döviz kurları ve 
üretim üzerindeki sınırlamaları kaldırma, halkları tam an­
lamıyla hakimiyet altına alma, maddeyi merkeze alan de­
ğerlerini insanlara yayma noktasındaki amaçlarına ulaşmak 
için kanuna karşı hilelere başvurmaktan, baskı uygulamak­
tan ve kuruluş ve şahıslara rüşvet vermekten de geri durma­
mışlardır. Bu noktadan sonra artık orada burada rüşvetin 
yaygın hale gelmesine, gayretin zayıflamasına, dayanışma­
nın azalmasına, yurttaşlık bilincinin kaybolmasına, suçun 
yaygınlaşmasına, sapkınlığın artmasına ve uyuşturucunun 
yaygın hale gelmesine şaşabilir miyiz? 

İşte bu şekilde global ekonominin esas aldığı aklın eko­
nomi merkezli işletiminden kaynaklanan küresel ilişkiler 
dahilinde, manevi yaklaşımlara da asla yer olmayacaktır. 
Zira küreselleşme düzenindeki ilerleme, bu tarz manevi 
yaklaşımlara tutunan bütün ilerlemelere, yani tezkiye (ıs­
lah) adı verilen türden ilerlemelerin tamamına karşı tavır 
alacaktır. 

Zira tezkiye, menfaat noktasında, o menfaatin, insanın 
gerek maddi gerekse manevi durumunun salaha kavuşma­
sını sağlamayı icap ettirir. Bu durumda insanın ahlakını ifa­
de eden insanlığında bir ilerleme olmaksızın, onun halinin 
salah bulmasından asla söz edilemez. Maddi menfaate ge­
lince, bu, insanın ihtiyacını karşılayabilse de ahlakı bozma 
ihtimaline sahiptir. Böyle olduğu içindir ki tezkiye, ondan 
bütünüyle sarfı nazar eder. Çünkü tenmiyenin (ilerlemenin) 
aksine tezkiye, menfaat adına olanların tamamının yerine 
gelmesi arayışı içerisinde değildir. O, menfaatler içinden 
sadece mesalih kabilinden olanların yerine gelmesini ister. 
Çünkü şurası bilinmektedir ki mesalih kelimesi, asli anla­
mı itibarıyla, insanın salahının gerçekleşmesini sağlayan 
menfaatler olmaktadır. 1 Şu halde küreselleşme yanlıları 

Her maslahat menfaattir, lakin her menfaat maslahat değildir. 
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ekonomik ilişkilerinde menfaati temin ederler de salahı te­
min edemezler, ilerleme sağlarlar da tezkiye sağlayamazlar. 
Çünkü onlar gelirlerini artırmakla meşgul olurlar, ahlakla­
rını geliştirmeyi ise ihmal ederler. Bu açıdan onların ahlakı, 
ekonomiyi, sınırsız ilahi lütfu takdis edercesine takdise gi­
den kimselerin ahlakı olmaktadır. Herkesin tabi tutulduğu 
bu ekonomi fitnesi, ekonomiyi ilahlaştırma söylemini dil­
lendirmekten öte bir şey değildir. 

Bundan dolayıdır ki küreselleşme temelli araçsal akılcı­
lığın sonucu olan ve ilerleme noktasında kendini gösteren 
ekonomi hegemonyasının sebep olduğu ahlaki felaket, tez­
kiye ilkesinin bizatihi ihlali olmaktadır. Zira tezkiye -daha 
önce ifade edildiği gibi- gelir artışı ile ahlaki ilerlemeyi bir­
likte ele alan bir ilkedir. 

Bilim Alanında Tekniğin Egemen Olması ve 
Amel İlkesinin İhlali 

Şurası bilinmektedir ki teknik kavramı teori kavramı­
nın karşıtıdır. Yine bilinmektedir ki bilim ifadesi, teorilere 
sahne olan çerçeveye has bir ifadedir. Teknik ve bilim keli­
melerinin birbirinin karşıtı oluşu şu yöndendir: İlki tatbikin 
konusu olan bilgi addedilirken diğeri soyut bilgi olarak de­
ğerlendirilmektedir. Mademki teknik, bilimin tatbike kon­
masıdır, o halde teknik, zorunlu şekilde bilimin takipçisi ve 
onun amaçlarının hizmetkarı olacaktır, dolayısıyla da tek­
nik karşısında bilimin önceliği bulunacaktır. 

Teknik ve bilimle ilgili bu geleneksel tasavvur, küresel­
leşmeci akılcılık bağlamında iki açıdan kabul edilebilir ol­
maktan çıkmıştır. İlki şudur: (Küreselleşme sürecinde) bun­
lar arasındaki ilişki, güçlü biçimde bir kenetlenme ilişkisi 
halini almış, bu ilişkinin kontrolü de tekniğin eline geçmiş­
tir. Bilimin elinde teknik bir araç halini aldıktan sonra bilim 
de tekniğin elinde, tekniğin kendisine yeni araştırma ufuk­
ları bahşeden -ki teknik söz konusu ufukları, sahip olduğu 
(bilgiyi) pratiğe aktarıcı özelliklerden ve bu özelliklerin dö-
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nüştürücü sonuçlarından hareketle yakalamıştır- bir araca 
dönüşmüş, keza bilimi, global piyasanın belirlediği tüketim 
gereksinimlerine veya bu global piyasaya hakim olan bü­
yük şirketlerin planladığı ticari projelere göre yönlendirir 
olmuştur. 

İkinci açı da şudur: Teknik bilgi, muhtelif araç-gereç 
araştırmasının yanı sıra, teknik bilginin tatbikinin gerçek­
leşeceği sınai, içtimai ve kültürel bağlamı araştırmaya da el 
atar hale gelmiştir ki bundaki amaç teknik ilerleme ile sos­
yal yapıların gelişimi ve bu yapıların tabii çevreleriyle iliş­
kileri arasında bir bağ kurmaktır. Buradan hareketle teknik 
bilginin, teorik bilginin ilgi alanına giren şeylerle de ilgilen­
meye başlaması sağlanmıştır. Bu durum teknik bilginin, te­
orik bilgi üzerindeki tesir gücünü artırmıştır. Çünkü teorik 
bilginin şeklini belirleyen ve onun gidişatını tayin eden odur 
(yani tekniktir). Söz konusu tesir de muhtelif bilgi alanların­
da keşif ve icat sürecini hızlandırmış, neticede bu keşiflerin 
bazısı insanlığın geleceğine yönelik ürkütücü boyutlardaki 
tehlikeleri ve riskleri tetikler bir hal almıştır. 2 

İşte bu şekilde tek başına bilim lafzının kullanımı, ken­
disiyle kastedilen şeyi ifade edemez olmuş, dolayısıyla da 
yanı sıra teknik tabirine de işaret etme icabı doğmuştur. Bu 
yüzdendir ki bilim yerine bilim ve teknoloji veya teknobilim 
demekteyiz. Bilimin alt dalları itibarıyla de benzeri bir du­
rum söz konusudur. İletişim yerine iletişim teknolojisi veya 
teknoiletişim dememizin, ekonomi yerine de ekonomi tek­
nolojisi veya teknoekonomi ifadesini kullanmamızın sebebi 
budur.3 

Bilimin tekniğe dayalı olma halinin insanlar arasında inşa 
etmesi mümkün küresel ilişkilerin yapısını düşündüğümüz­
de, onların, varsayım ile deneyin damga vurduğu ilişkiler 
olduğunu görürüz. Bunun anlamı şudur: Küreselleşmenin 

2 Nitekim genetik mühendisliği ve biyolojik kimya alanında durum bundan ibarettir. 
3 Bunların İngili7.ce � sırasıyla şöyledir: Technoeamomy, technocommunication, 

technoscience. 
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akılcılığının, küreselleşmenin tektipleştirici projesi itiba­
rıyla, bireyler ve toplumlar arasında inşa etmeye çalıştığı 
ilişkiler, icraatlar arası ilişkilerdir, ameller arası ilişkiler de­
ğil. Malum olduğu üzere icraat, mekanik bir eylemdir, yani 
onun hem başlangıcına hem sonucuna biz hükmederiz. 
Buna karşın amel, bir şeye hükmetmeye başlamazdan evvel 
o şeyin maksadını ele alır. Maksat ise bir şeyin çıktısı olup 
onun başlangıcını aşan bir şeydir. Nitekim hayatı/cam ko­
rumanın maksadı, sözgelimi, sefer gününde oruç tutmama­
yı aşan bir şeydir. Zira maksat, kıyemi (değersel) bir anlam 
veya bir hikmet veya bir maslahat olup söz konusu şeyin za­
hirini aşar. Binaenaleyh bilimin tekniğe tabi olmasını sonuç 
veren küresel ilişkilerde maksadı esas alan amele yer yoktur. 
Bu yüzdendir ki küreselleşme yanlıları, teknik ilişkilerinde, 
küreselleşmeye hakim olan araçsal akılcılığın ürünü olan 
alet merkezli icraatlarla yetinmekte, bunu aşan genişletil­
miş akılcılığı zorunlu kılan gaye esaslı amellerin arayışına 
geçmemektedirler. Bu açıdan onların yani bilim ve teknolo­
jiyi kutsallaştıranların ahlakı, sınırsız ilmi ilahiyi kutsamayı 
da andırır. Çevremizde gördüğümüz bu teknolojik çılgınlık, 
olsa olsa teknolojiyi ilahlaştırmanın bir kanıtıdır. 

Dolayısıyla tekniğin bilim sahasına bu küreselleşmeci 
araçsal akılcılık üzerinden tesis ettiği hakimiyetinin sebep 
olduğu ahlaki felaket tam olarak amel ilkesinin ihlali olmak­
tadır ki -daha önce geçtiği gibi- bu, tahakküm ile hikmetin 
gereğini bir arada ele almayı icap ettiren bir ilkedir. 

İletişim Sahasına İnternet Ağının Hakim Olması ve 
(Canlı) İletişim İlkesinin İhlali 

Toplum içindeki hedefine/gayesine ulaşmak amacıyla 
iletişim araçlarını kullandığından bu yana insan, önünde 
bulduğu doğal iletişim vasıtalarından yararlanmaya başla­
mış, sonra asırdan asra bu vasıtaların yapımına kendinden 
bir şeyler katmış ve neticede iletişim ağları diye bilinen şe­
yin keşfini gerçekleştirmiştir. Bu yöndeki keşiflerin ilk ör-
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neği, elektrikli telgraf olarak kendini göstermiştir. Hal şu ki 
küreselleşmeye has akılcılığın bütün insanlık arasında tek 
bir ilişki alanı oluşturmak amacıyla bu ağı (yani interneti) 
nasıl kullandığının ilgilendirdiği ölçüde bizi onun ortaya çı­
kışı ilgilendirmemektedir. Çünkü bu nasıllık, özel iletişim 
ağı ile çalışmaktan genel iletişim ağı ile çalışmaya geçiş şek­
linde vücut bulmuştur. Zira bilgisayar ağları ilk başta farklı 
özel kuruluş ve idarelere has bir şey iken bilahare telefon 
hatları vasıtasıyla bu şebekeler arasında bağlantı gerçek­
leşmiş, uydular yardımıyla da bu bağlantı zamanla dünya 
çapında genişlemesini sürdürmüştür. Devamlı ilerleyen bu 
iletişim, katılımcılarının sayısı neredeyse milyarları bulan 
ulusal ağ veya internet olarak bilinen tek bir geniş ağı orta­
ya çıkarmıştır. İletişim alanındaki bu değişimin etkilerinin 
bizatihi bilgisayar sanayisine yansıması kaçınılmaz olmuş, 
rekabetçi şirketlerin yürütüp finanse ettiği ardı arkası kesil­
mez araştırmalar sayesinde de bilgisayar donanımı ve prog­
ramlama düzeyinde korkutucu gelişmeler husule gelmiştir. 
Bunun beraberinde çok geçmeden bilgisayar ve iletişim sis­
temleri düzeyinde bir entegrasyon gerçekleşmiş, bu enteg­
rasyon da muhtelif bilgilerin çok etkili bir biçimde toplanıp 
depolanmasına, akabinde de dünyanın dört bir yanındaki 
tüketicilere hız ve hacim sınırı olmaksızın aktarılmasına ve 
tüketicilerin birbirleri arasında bilgi transferinde bulunma­
larına imkan vermiştir. Sonuçta tüketiciler aynı malumatı 
tüketen tek kabileyi oluşturan kimselermiş gibi bir görüntü 
vermişlerdir. 

Şu kadar var ki ağa dayalı olarak gerçekleşen bu külli 
iletişim durumunun inşa ettiği küresel ilişkilerin yapısına 
baktığımızda şunu açıkça görürüz ki İnternet kullanıcıları 
-bunlara internetdaşlar da diyebilirsin- arasındaki ilişkiler 
zannedildiği kadar entegre ve beklendiği kadar yakın iliş­
kiler değildir, hatta söylendiği gibi bir köyün sakinleri ara­
sındaki bütünlüğü/birliği sağlayan türdeki ilişkilerden daha 
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ileride ilişkiler de değildir. Bu durum şu iki yönden izah 
edilebilir: 

İlki şudur: İnternet ağı tarafından nakli gerçekleşen 
şey, birtakım içeriklerden ibaret olup kişiler onu veri diye 
isimlendirdiğimiz fasılasız ışık sinyalleri şeklinde ağdan al­
makta veya ağa sürmektedir. Bu yüzden her ikisi de insan 
evladı olan bu iki kaynak -alan ve veren- arasında, veriyi 
aktaran aletlerle gerçekleşen ilişki ölçüsünde bir ilişki hasıl 
olmamaktadır. 

İkincisi ise şudur: Bu veriler reklam okyanusu içinde yü­
zerler. Hatta ilam (bildirme) kelimesi ilan (duyuru) kelime­
sinin ayrılmazı olmuş, bilgi ise reklam edilen bilgiden ibaret 
bir hal almıştır. 

Verinin bu iki özelliği, yani onun ışık sinyallerinden 
ibaret oluşu ve reklama dayalı bir bağlamda görülmesi, in­
ternettaşlar arasında, yurttaşlar arasında görülen karşılıklı 
iletişim türünde hakiki bir iletişim kurulmasını engellemek­
tedir. Çünkü ışık sinyalleri simgesel/şifresel bir formdan 
ibaret olup onda canlılıktan eser yoktur; canlılık olmaksı­
zın hakiki bir iletişimin olmayacağı da açıktır. Sonra, bilgi 
amaçlı reklam da ticari bir form olup onda da kendini so­
yutlama4 söz konusu olamaz; kendini soyutlama olmadan 
hakiki bir iletişim olmayacağı ise açıktır. 

Bu şekilde küresel ölçekli iletişimi esas alan akılcılığın 
ürünü olan küresel ilişkilerde malumatın (bilinenlerin) 
zıddı anlamında ve marufat (tanınanlar)5 diye isimlendire­
bileceğimiz şeye yer yoktur. Çünkü malum şeyin hilafına, 
maruf şeyde asıl olan, o şeyi, sureti/resmi veya en iyi ihti­
malle sembolü aracılığıyla değil, bizzat kendisi aracılığıyla 
idrak etmektir. Bu durumda küreselleşme yarılıları, iletişim 
ilişkilerinde, malumatların/verilerin karşılıklı aktarımıyla 
ilgilenmekte ama tarafların uyumluluğunu dikkate alma­
maktadırlar. Dolayısıyla onların ahlakı, malumatları/verile-

4 Burada "kendini soyutlama" ile kastedilen kişisel garazlardan soyutlarunaclır. 
5 Bunun tekili marofe (tanınan) olup zıddı malüme (bilinen)dir. 
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ri, kelamı ilahiyi takdis derecesinde takdis eden kimselerin 
ahlakıdır. İdrak ettiğimiz bilişim fitnesi, bu iletişimi ilahlaş­
tırmanın sadece delilidir. 

İletişim sahasına internetin hakim olmasının -ki bu, kü­
reselci akılcılığın ürünüdür- sebep verdiği ahlaki felaket, 
tam olarak, yüz yüze iletişim ilkesinin ihlalidir. Bu ilke ki 
-daha önce geçtiği üzere- hem bilgi paylaşımının icabını 
hem de tarafların uyumluluğunun icabını birlikte dikkate 
almayı gerektirir. 

Küreselleşme sisteminin, araçsal akılcılığı uygulamaya 
koyarken esas aldığı ve gerek taraftarlarına gerekse propa­
gandasını yapanlara üç felaketi miras bırakmış olan bu üç 
hakimiyet odağıyla ilgili açıklamalardan şu hasıl olmuştur 
ki söz konusu hakimiyet odakları, bu sistemi üçlü bir ahlak 
krizine maruz bırakmıştır. Bu kriz ise ilkin, sahip olduğu ik­
tisadi hegemonyanın, küreselleşme sistemini, kişisel çıkar 
çerçevesine hapsedip, manevi menfaatin engin sahanlığı­
na taşıyamamasında, ikinci olarak sahip olduğu teknolojik 
hegemonyanın küreselleşme sistemini uygulamalı etkinlik 
çerçevesine hapsedip gai fiilin engin alanına aktaramama­
sında, üçüncü olarak ise sahip olduğu iletişim hakimiyeti­
nin, küreselleşme sistemini uzak malumatlar/veriler alanına 
hapsedip yakın marufatların/bilinir olanların engin alanına 
taşıyamamasında kendini göstermektedir. Dolayısıyla geli­
nen bu noktada karşı karşıya bulunduğumuz soru şudur: Bu 
üçlü ahlak krizinden çıkmak nasıl mümkün olacaktır? Bize 
bu krizden çıkışın yolunu göstermek, küreselleşmenin gü­
cü-kudreti dahilinde midir? 

Küreselleşmenin Ahlaki Felaketlerinin 
Bertaraf Edilmesi 

Görünen o ki bu ahlaki krizi bilfiil özel ahlaki bir bilinç 
takip eder ve bu bilinç de muhtelif şekillerde kendini göste­
rir. Ahlak konularının eğitim öğretiminin güçlendirilmesi, 
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yüksekokullarda ve üniversitelerde ahlakla ilgili kürsüler/ 
bilim dalları ihdas edilmesi, ortaya çıkan yeni ahlaki prob­
lemlerle ilgili kongre ve tartışmalı ilmi toplantılar düzen­
lenmesi bu şekiller arasında yer alır. Keza akil adamlardan 
oluşan komisyonlar oluşturulması, ahlakla ilgili kanun ve 
kararnameler çıkarılması, ıslahatçı hareketler ile insani ör­
gütlerin kurulması da yine bunlar arasında yer alır. Ahlak 
ilmiyle ilgili önceden ele alınmamış bazı başlıklar açılma­
sı ve ahlakla ilgili bilinmedik teoriler geliştirilmesi de yine 
bunlardandır. Bunun bir sonucu olarak yaşam ahlakı, çevre 
ahlakı, basın ahlakı, yönetim ahlakı, meslek ahlakı, iş ve gi­
rişim ahlakı konularına eğilinmiştir. Keza insanın, hayatın 
bütün alanlarına karşı sorumluluk üstlenmesinin gerekli ol­
duğuna, insanın çevre kirliliği, teknoloji çılgınlığı, toplum­
sal çözülme, siyasi bozulma ve yalan yanlış haber yapmaya 
karşı koymak için gerekli olan ahlakla kendisini acilen tah­
kim etmesinin zorunlu olduğu yönünde geniş bir kampanya 
oluşmuştur. 

Bütün bunlara rağmen dünya ahlak bakımından düşü­
şünü sürdürmekte, dünyanın dört bir yanında . insanlar da 
gidişatın iyi olmadığından şikayet edip durmaktadır. Bu 
durum yeni ekonomi, teknoloji ve iletişim sisteminin, ya­
pısının sağlam ve akılcılığının da güçlü olması sebebiyle, bu 
ahlaki istek ve ihtiyaçları karşılayabilmiş olmasından ve on­
ları kendi çıkarlarının hizmetinde ve sınırsız mal kazanma 
şeklindeki değişmez kanununun devamlılığını sağlamada 
kullanabilmiş olmasındandır. Zira bunun neticesinde mu­
kavele araç olma yerine amaç haline gelmiş, ahlak da bu 
sistemin elinde, 

'
hedeflerine bilinçli bir biçimde ulaşmada 

vasıta kıldığı bir araca dönüşmüştür. Bundan çıkan sonuç 
söz konusu ahlaki düşüşten çıkışın ona sebep olan kimseler 
-ki bunlar ister ekonomistler olsun ister bilişimciler olsun 
isterse teknoloji üreticileri olsun fark etmez- eliyle gerçek­
leşmesinin mümkün olmayacağıdır. Peki, bu durumda söz 
konusu sakat sistemin tevlit ettiği felaketlere karşı koymaya 
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ve insanlık yararına bu sistemdeki çarpıklıkları düzeltmeye 
muktedir ahlakı nerede arayacağız? 

Bu Felaketleri Bertaraf Etmek İslam'a Yaraşır 

Bunun cevabı şudur: Anılan nitelikte bir ahlak en azın­
dan şu üç şartı tam olarak taşımalıdır. 

a) Bu ahlakın (söz konusu felaketlere yol açan) sistemin 
dışında bir kaynaktan tedarik edilmiş olması. Aksi takdirde 
bu sistem onu da içine alabilir ve yukarıda zikrettiğimiz gibi 
kendi projelerine hizmet edecek şekilde onu dönüşüme tabi 
tutabilir. 

b) Bu ahlakın kaynağı, söz konusu sistemin kaynağından 
daha güçlü olmalı. Zira sistemin ahlaka boyun eğmesi bu 
sayede gerçekleşir; böylece de ahlak, o sisteme etkide bu­
lunma ve onu kamu yararına hizmete yönlendirme imkanı 
elde eder. 

c) Bu, mahalli değil evrensel bir ahlak olmalı ki tek bir 
küresel toplum oluşturmaktan ibaret bu sistemin icaplarıy­
la uyuşsun. 

Dinin gücü dışında bu şartları tam manasıyla taşıyan 
bir gücün bulunma imkanının olmadığını tespit etmek için 
uzun uzadıya düşünmeye ihtiyaç duymayız. Zira bu (kü­
reselleşmeci) sistemin tevlit etmediği tek şey vardır o da 
vahye dayalı dindir. Hatta aksine dindir bu sisteme ait bazı 
değerleri -bunlar üzerinde birtakım tereddütler bulunsa 
da- ürün veren. Sonra din sadece benzeri bulunmaktan mü­
nezzeh olan Allah'ın vazettiği bir şeydir. Son olarak insan­
ların bütününe yönelik gelmiş olan, toplumların birliğine 
çağrıda bulunan ve insanların kahir ekseriyeti için tek bir 
kültür oluşturan da yalnızca dindir. 

Bu durumda zengin devletlerde olduğu gibi küreselleş­
menin akılcı uygulamasının dinin kökünü kazıdığı düşünü­
len yerlerde dine yönelişin gerçekleşmesine şaşmamak gere­
kir. Zira böyle bir yöneliş içine girenler, bugün küreselleşme 
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tufanından kurtaracak olan şeyin ilahi vahiy gemisinin öte­
sinde bir şey olmadığını kesin bir biçimde anlamışlardır. Bu 
durumda şöyle bir soru yöneltme hakkımız vardır: Her bir 
toplum atalarının dinine dönüp küreselleşmenin tahribatı­
nı savuşturmada aracı kılacakları ahlakı ondan mı iktibas 
etmek durumundadırlar, yoksa tam tersine, bütün toplum­
ların lider ve ilim adamlarının bir araya gelmesi ve herkesin 
kendi dinini inceleyerek dinlerinden, tamamının üzerinde 
fikir birliği edeceği şeyi iktibas etmesi mi gerekmektedir? 
Öyle ki bu durumda fikir birliğine konu olacak şey, küresel­
leşmenin zararlarına karşı koymada başvuracakları ahlakın 
bizatihi kendisi olacaktır. Nitekim bazıları bu yönde bir çağ­
rıda bulunmuş ve bu da zamanla dinler arası diyalog diye 
isimlendirilir olmuştur.6 

Vakıa şu ki küreselleşmeyi ne ahlaki çoğulculuk alt ede­
bilir ne de belli ölçüdeki müşterek ahlak bunu becerebilir. 
Zira ilki -yani ahlaki çoğulculuk- onu alt edemez; çün­
kü külli olana yalnızca külli olan uyar. Küreselleşme birlik 
arz eden bir bütündür, oysa çoklu ahlak birlik arz etmeyen 
parçalardan ibarettir. Birlik arz etmeyenin birlik arz edene 
güç yetirmesi söz konusu olamaz. İkincisi -yani belli ölçü­
deki müşterek ahlak- ise gerçekleşmesinin mümkün olduğu 
varsayılsa bile yine de küreselleşmeyi alt edemez. Çünkü o 
asgari ölçüde bir ahlak olmanın ötesine geçemez. Asgari 
ölçüdeki ahlakın küreselleşmeyle baş etmesi ise mümkün 
değildir. Gerçek şu ki küreselleşmenin çarpıklıklarını dü­
zeltme noktasında ancak maksimum ölçüde ahlak yeterli 
gelebilir; bu ise olsa olsa bütünü itibarıyla esas alınacak olan 
tek bir dine sığınmakla olur. Peki, küreselleşmeyi alt etme­
ye güç yetirip de küreselleşmenin onu alt edemeyeceği din 
hangi dindir? 

Bu sorunun cevabı şudur: Küreselleşmeyi alt etmeye ve 
onun akılcı yöntemini kontrol altına almaya muktedir olan 

6 Bk. Hans Küng, Projet d'ethique planetaire, La paiıc mondiale par la paix entre 
/es religicns. 
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din, olsa olsa İslam dinidir. Bu iddianın delilini biz ahlak 
dönemi delili diye isimlendiriyoruz ki detaylı açıklaması şu 
şekildedir: 

Şurası bilinmektedir ki insanlık tarihinin başlangıcı, ilahi 
şeriatların nüzulünün başlangıcı ile birdir. Ye yine bilinmek­
tedir ki söz konusu şeriatlar, insanların, sosyal tutumlarını 
kontrol altına almaları ve medeni varoluşlarını gerçekleş­
tirmeleri için tabi olmakla emrolundukları programlardır. 
Durum böyle olduğuna göre insanlık tarihinin evrelerini bu 
şeriatlara göre sıraya koyabilir ve söz konusu evreleri şeri­
atların değişimine bağlı olarak değişim arz eden ahlak dö­
nemleri konumunda değerlendirebiliriz. Bu durumda her 
bir ahlak dönemi bir dinin zuhuruyla başlayan diğer dinin 
zuhuruyla da son bulan -bu artık ne zaman gerçekleşirse­
evre olmaktadır. Sözgelimi Hristiyan ahlak dönemi Yahudi 
ahlak döneminin son bulmasıyla başlar, İslam ahlak döne­
minin başlamasıyla da son bulur. Bu durum şu üç sonucu 
ele vermektedir: 

İlki şudur: Ahlak dönemleri, tek bir kademeden değil, bir 
kısmı diğerinin üstünde olan muhtelif kademelerden iba­
rettirler. Bu sıralamada sonraki ahlak dönemi önceki ahlak 
döneminden kademe bakımından daha üstte olur; zira onu 
içine alır/sarar ve ona ilavelerde bulunur. Sözgelimi Hris­
tiyan ahlak dönemi Yahudi ahlak döneminin üstündedir, 
İslam ahlak dönemi de Hristiyan ahlak döneminin üstün­
dedir. Son din olması hasebiyle o, hepsinin üstünde yer 
alır. Bunun anlamı şudur: İnsanın ahlaklılığı, insani kemali 
gerçekleştirmeye yönelmiştir ve tarihi devirlerin değişimi, 
insanın ahlaklılığını, bu hedef yönünde ilerletmektedir; 
dolayısıyla da bu hedef, ancak İslam'ın ahlak döneminde 
yakalanabilecektir. 

İkincisi şudur: Her bir insani faaliyet tarihi bir evrede 
meydana gelmiş olup o faaliyetin bu evrenin temsil etiği 
ahlak dönemine -bu ahlak söz konusu evrenin şeriatına uy­
sun veya uymasın- nispet edilmesi gerekli değildir. Bunun 
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anlamı şudur: Her bir ahlak dönemini idrak edenler, kendi 
dönemlerinde vuku bulanlardan sorumludurlar, velev ki o 
şeyi, bu dönemin ahlak anlayışını kabul etmeyen biri yapıp 
etmiş olsa da. Buna göre sözgelimi Hristiyan ahlak döne­
minde Yahudi birinin yaptığı şeyin sorumlusu Hristiyan 
kişi olmaktadır.7 Bu noktada, "Sorumluluk yalnızca faile ait 
olur:' demenin bir faydası da yoktur. Çünkü tarihsel fail iki 
çeşittir: İlki doğrudan -veya yakın- faildir. Bu, fiili bizzat 
gerçekleştirendir. İkincisi ise dolaylı -veya uzak- faildir ki 
bu, kasıtlı olarak yapmamış da olsa fiilin gerçekleşmesine 
zemin hazırlamak suretiyle o fiile bir biçimde sebebiyet ver­
miş kişidir. Bu, adeta bizden birinin, yalnızca kendisinden 
ve kendi neslinden değil, bunun da ötesinde başkalarından 
ve kendisinden sonra gelecek nesillerden de sorumlu olma­
sı gibi bir şeydir. Muayyen bir ahlak dönemini idrak eden­
lerin, o dönemin şeriatı tarafından doğrudan düzenlemeye 
konu edilmemiş fiillere karşı üstlendiği sorumluluk, işte bu 
uzak sorumluluk grubuna girer. 

Üçüncüsü şudur: Küreselleşme medeni/kültürel bir faa­
liyet olup şu an itibarıyla içinden geçtiğimiz ve de tam ma­
nasıyla İslam dinine has ahlak dönemine tekabül eden tarihi 
bir evrede husule gelmektedir. Dolayısıyla küreselleşmeyi 
başkasına değil bu ahlak dönemine nispet etmemiz gerekir. 
Binaenaleyh "Küreselleşme İslami bir gerçektir:' diyebiliriz, 
velev ki o, bizatihi Müslümanların yapıp etmesi olmasa da 
ve onu ortaya koyanlar başkaları olsa da. Mademki küre­
selleşme olsa olsa modernliktir ve dünyanın tamamını ku­
şatmıştır, o halde bu (küresel) modernlik İslami bir hakikat 
olmak durumundadır. 

"Küreselleşme İslami bir hakikattir:' iddiası ile onun 
uzantısı olan "Modernlik İslami bir gerçektir:' iddiasının yol 
açtığı garipsemeyi hatta tuhaf karşılamayı fark etmiyor de-

7 "Onlar bir ümmetti gelip geçti. Onların yapıp ettikleri onlara, sizin yapıp ettiğiniz 
de size aittir" (Bakara 2/134) ayetini bir düşünsene. Zira bu ayet "Onlar kendi ahlaki 
dönemlerinde (birtakım işler) yaptılar siz de kendi ahlaki döneminizde (birtakım 
şeyler) yapbruz� anlanuna gelir. 
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ğiliz. Vakıa şu ki bu garipseme -veya tuhaf karşılama- tarih 
dönemi ile ahlak dönemini birbirine karıştırmaktan kay­
naklanmaktadır. Zira tarih dönemi, olayların vuku buldu­
ğu dönemdir; olaylar ise tekrarlanamaz ve geri alınamazlar. 
Onların sorumluluğu yalnızca onları yapanlara aittir. Buna 
karşın ahlak dönemi, değerler dönemidir. Değerler ise her 
bir dinle birlikte yenilenir ve değişir; değerler itibarıyla so­
rumluluk da bu dine müntesip herkese düşer. 

Bu durum her çağdaş Müslümanın velev ki küreselleş­
menin tarihi yapıcısı olmasa da ondan sorumlu olmasını 
gerekli kılar. Çünkü mevcut ahlak dönemi, başkasının dö­
nemi değil onun dönemidir; zira bu dönem, onun diniyle 
(İslam'la) birlikte son kez yenilenen değerlerin dönemidir. 
Bu sorumluluğun vebalini omuzlarından atması için küre­
selleşmenin tezahürlerini izlemesi ve onun taşıdığı ahlak­
lanma potansiyellerini araştırması gerekir. Şayet bu potan­
siyeller daha çok ahlaklanmayı sağlıyor ise onu alır ve ona 
teşvikte bulunur; yok eğer ahlaklanma noktasında bir geriye 
gidişi sağlıyorsa o zaman onu defetme, ondan sakındırma 
ve onu değiştirme noktasında elinden geleni ardına koy­
maz. Ne daha çok ahlaklanmayı ne de ahlaken geri gidişi 
sağlaması durumunda ise muhayyerdir, dilerse alır dilerse 
kaldırır atar. 

Küreselleşmenin yol açtığı ahlaki felaketlerin bertaraf 
edilmesini sağlama yetki ve kudretine sahip olan dinin İs­
lam dini olduğu ortaya çıktıktan sonra şimdi İslam'ın, küre­
selleşmenin kendini gösterdiği üç hakimiyet alanının maruz 
kaldığı felaketleri nasıl savuşturabileceğinin izahına geçebi­
liriz ki söz konusu alarılar şurılardı: Ekonomik alan, tekno­
lojik alan ve bilgisayar ağı (İnternet) alanı. 

Küreselleşmeye Ait Ahlaki Felaketleri Savuşturmaya 
İlişkin İslami İlkeler 

Bir kere küreselleşme yarılıları arasında yaygın kullanı­
ma sahip olan alem (yerküre) kelimesinin arılamını tashih 
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etmemiz gerekmektedir. Zira alem, onların tasavvur ettiği 
gibi, ilişki kavramının ifade ettiği en genel anlamıyla, tek tip 
ilişkiler alanı değil, ahlakla kayıtlı olmak kabulüyle ilişkiler 
için (mümkün alanlardan) sadece bir alandır. Bu, dünyanın 
ahlaki ilişki alanı olduğu anlamına gelir. Bunun açıklaması 
şöyledir: Mademki -giriş bölümünde geçtiği gibi- insana ait 
fiiller sırf ahlaki fiillerdir, o halde bu fiiller karşı tarafa onun 
bir insan yani ahlaki bir varlık olması yönü itibarıyla yönel­
tilmelidir. Bunun anlamı şudur: İnsanlık dairesinin bütünü 
içerisinde husule gelen ilişki, ahlaki ilişkidir. Sonra bu geniş 
daireye alem adı verilip de onun altında yer alan sözgelimi 
bir toplum veya kabile bu isimle anılır olmayınca, alem, ah­
laki fiilin deveran ettiği asli alan halini almıştır. Bu durumda 
ondaki her bir ferdin ötekine karşı ahlaki ödevleri olacak­
tır, bu ötekinin berikine karşı ahlaki vazifeleri olacağı gibi. 
Dolayısıyla insani fiillerin ahlaki yapısı, sahibini, esas itiba­
rıyla dünyanın yalnızca belli bir bölümüne -bu bir toplum 
da olabilir bir topluluk da olabilir bir aile de olabilir- değil, 
bütün dünyaya karşı sorumlu kılmaktadır. 

Bu düzeltmeden sonra artık küreselleşme şu anlama ge­
lecektir: Küreselleşme, alemin, ahlaki ilişkilerden müteşek­
kil -veya ahlaki ilişkiye dayalı da diyebilirsin- tek bir alana 
dönüşmesini sağlayacak şekilde akledilmesine çalışmaktır. 
Alemin bu şekilde akledildiği dönem, bizatihi, İslam'a has 
ahlak dönemi olduğundan, küreselleşme yanlılarının tutun­
duğu madde merkezli ve daraltılmış akılcılığı genişletilmiş 
akılcılık düzeyine çıkarmak -ki küreselleşmenin, bireyler 
arasında onların tek tip hayat tarzına sahip olmasını sağla­
ma çabasıyla tesis ettiği ilişkilerde ahlaki olmaya iadeiitibar 
kazandıracak olan da budur- bu son dinin görevi olacaktır. 

Şimdi söz konusu küresel ilişkilerin maruz kaldığı ilk 
ahlaki felaketi İslam'ın nasıl bertaraf edeceğinin izahına 
geçebiliriz. Söz konusu felaket tezkiye ilkesinin ihlali olup 
bu ihlal de ilerleme alanında ekonominin hakim hale gel­
mesinin beraberinde gerçekleşmiştir. Bir başka ifadeyle bu 
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dinin, genişletilmiş akılcılığı sayesinde, ekonomiyi, maddi 
menfaatlerin eksiksiz yerine getirilmesi -yani tenmiye- ka­
demesinden ahlaki yararların temin edilmesi -yani tezkiye­
kademesine nasıl yükselteceğinin izahına geçebiliriz. 

Nasip Arayışı İçinde Olma İlkesi: Tenmiye mertebesin­
den tezkiye mertebesine geçiş, İslami akılcılığın kabullen­
diği temel bir muamele ilkesi sayesinde olur ki bu ilke de 
nasip arayışı ilkesidir. Bu ilkenin gereğini şu şekilde ifadeye 
dökmemiz mümkündür: 

• Sağlıklı bir ilerleme (tenmiye), olsa olsa diğer ilerle­
me unsurlarının bulunmasına ve ilerlemenin mane­
vi boyutla irtibatını devam ettirmesine ilave olarak 
ekonomik unsurun tamam olmasıyla olur. 

Bunun izahı şu iki asıl çerçevesinde olacaktır: 

a) Diğer unsurların yanı sıra ekonomik yönün tam olma­
sı: İslam'daki nasibi arama, pazar ekonomisindeki ticaretin 
taşıdığı genel anlamın ötesinde bir şeydir. Zira pazar eko­
nomisinde ticaret, ahlaki mülahazadan soyutlanmış alış­
veriş işlemlerinden ibarettir. Buna karşın nasip arayışında 
alışveriş işlemleri, ahlaki mülahazanın ayrılmazıdır. Bunun 
açıklaması şöyledir: Nasip kavramı iki temel ahlaki boyu­
ta sahiptir ki ticari mal ve ticari eşya kavramlarında bu iki 
boyutun benzeri ahlaki bir boyut asla bulunmamaktadır. 
Söz konusu boyutların ilki nasip (fadl) kelimesinin, fazilet 
kelimesinin türediği kökün aynısından türüyor olmasıdır. 
İkincisi ise onun, hayır/iyilik anlamına delalet ediyor oluşu­
dur. Zira nasip (fadl) kelimesi ne umumi manada iyiliktir ne 
de salt maddi iyiliktir; o sadece maddi olsun manevi olsun 
kendisiyle faziletin tahakkuk ettiği iyilik olmaktadır. Bu son 
anlamdan şu temel hakikat çıkar: Nasip arayışı bağlamın­
da ticari eşya, ticari değerine ilaveten ahlaki bir değere de 
bürünür. Çünkü o, kendisinden mali ve maddi bakımdan 
yararlanılmasının yanı sıra ahlaki ve manevi olarak da ya­
rarlanılan hayır kabul edilmektedir; dolayısıyla da değişken 
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pazar kurallarını sabit ahlak kurallarına boyun eğdirmeyi 
icap ettirir. Ticari eşya açık bir hayra dönüşünce, ticari eşya 
niteliği taşımayan diğer hayır türleriyle insicamı sağlanabi­
lir. Çünkü hayır, hayırla çelişmez. Bu durumda ekonomik 
ilerleme ifadesinin anlamı değişir ve çift yönlü bir tezkiye­
ye/ arınmaya dönüşür: Malın tezkiyesi ve halin/durumun 
tezkiyesi. İnsanı yüceltme ve sağlıklı bir evrensel çevre oluş­
turma noktasında diğer ilerleme türleriyle birlikte hareket 
etmek ve onlarla beraber tekamülü yakalamak, bu nitelikte­
ki ekonomik ilerlemelerin hepsinin yapısında vardır. 

b) Manevi boyutla irtibatlı olmak: Ahlaki anlamından 
ayrı düşünülememesi yönünden değil sadece, bunun da 
ötesinde İslam'da nasibin onu lütfeden yüceler yücesi Al­
lah'a nispet edilmesi ve onun ismiyle birlikte anılması8 yö­
nünden de İslam'daki nasip arayışı ile pazar ekonomisindeki 
emtia ticareti arasında fark bulunmamaktadır. Bu nispet ve 
birliktelikte müthiş bir derinlik vardır. Biz şu iki anekdot 
çerçevesinde bunun üzerinde durmaya çalışacağız. 

İlki şudur: İnsanın mal biriktirirken duyduğu sahiplen­
me hissini andıracak başka bir his yoktur dense yeridir. 
Çünkü bu durumda insanın bütün azaları ve duyuları o 
malla hemhal olur. Şu da bilinmektedir ki felaketler içeri­
sinde sahiplenme/mülkiyet hissini takip eden felaketlerden 
daha kötüsü bulunmamaktadır, ki bu felaketler bir şeyi sa­
hiplenme iddiasından başlar tanrılık iddiasına kadar varır. 
Bu sebeple insanın maddi birikiminin Allah'a izafe edilme-

8 Nitekim şu ayetlerde böyledir: "(Hacda) Rabbinizin lütfundan nasibinizi aramanızda 
bir günah yoktur!" (Bakara 2/198). "(Allah biliyor ki) bir diğer kesiminiz Allah'ın 
lütfundan nasiplerini aramak maksadıyla (ticari) seyahate çıkacaklar" (Müzzemmil 
73/'20). "Denizde gemilerin sulan yararak süzülüp gittiğini görürsün. Bu, Allah'ın 
lütfundan nasibinizi aramanız ve de şükretmeniz içindir" (Nah! 16/14). "Emri 
(fiziki yasalar uyarınca) gemiler engin sularda süzülüp gitsin ve siz de (deniz ticareti 
sayesinde) onun lütfundan nasibinizi arayın diye denizleri hizmetinize veren odur'." 

(C3siye 45/12). "Merhametinin gereği olarak gece ile gündüzü sizin için var etti; 
böyle olduğu içindir ki (geceleyin) dinleniniz, (gündüz ise) lütfundan nasibinizi 

arayınız" (Kasas 28/73). "Namaz bitince yeryüzüne dağılın (yani işinize gücünüze 
bakın), Allah'ın lütfundan nasibinizi arayın ve Allah'ı da çokça anın, böyle yapmanız 
durumunda muhtemelen felaha kavuşursunuz" (Cuma 62/10). 
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si, insana, onun gerçek sahibinin Allah olduğuna, o biriki­
me, hak ettiğinden dolayı sahip olmadığına, dolayısıyla da 
zulüm ve haksızlığa gitmemesine; o birikimi sadece Allah 
Tefila'nın bir lütfu olarak elde ettiğine, dolayısıyla da biriki­
mi üzerinde kendisini Hazreti Allah'a yaklaştıracak tasarruf­
larda bulunmasına yönelik bir hatırlatma olur. 

İkinci anekdot şudur: Mal-mülk kadar maddiyatla yoğ­
rulduğu gözlemlenen hiçbir şey yoktur. Bunun sebebi para 
hareketinin, mala dayalı olarak gerçekleşmesi ve malın, in­
sanın rahatlıkla eline alabileceği bir şey olmasıdır. Para ve 
ele alınabilir olan şey ise somutluğun zirvesidir. Şu da bilin­
mektedir ki eşya içerisinde manevi boyuta, somut madde­
den daha uzağı yoktur. Böyle olduğu içindir ki insanın birik­
tirdiği malın Allah'a izafe edilmesi, o malın, maddi özelliğini 
muhafaza etmekle birlikte, içinde manevi bir yönü de ba­
rındırdığına, keza ticari olmayan bir yöne sahip olduğuna 
yönelik bir uyarı ve yine insandan beklenenin bu manevi 
anlamı net bir biçimde görmek ve onun farkına varmak 
olduğu yönünde bir hatırlatma olur. Bu sayede de insan o 
malla, onu kendisine lütfeden Allah Teala'ya yaklaşır. Bu 
durumda ticaret, pazar ekonomisinde olduğu gibi, maddi 
olarak tüketildiğinde malın bütün değerini yitirdiği bir mal 
değişimi değildir, olsa olsa tüketicileri manevi boyuta yük­
selten lütuf/nasip alışverişidir. 

Artık şu net bir biçimde ortaya çıkmıştır ki İslami akılcı­
lığın ilkelerinden biri olan nasip arayışı ilkesi, esas aldığı iki 
asıl yani ilerlemenin oluşturucu unsurlarının tam olması ve 
manevi boyutla irtibatlı olma bakımından ahlaki ve manevi 
değerleri ekonomik ilerlemenin omurgasına dahil etmiştir. 
Bu yüzden de ahlaki ve manevi gayeyi hayata geçirmeye 
çalışmadığında, ekonomik ilerleme, yararlı ve meşru, yani 
gerçek manada bir tezkiye olmayacaktır. Ekonomik ilerle­
me bu gayeyle ters düştüğü vakit, onun üzerinde yeniden 
düşünmek, hatta onu terk edip bir başka ilerleme modeline 
geçmek de kaçınılmazdır. Çünkü ekonomik ilerleme bizati-
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hi gaye olmayıp sadece daha ileri düzeyde bir ahlaklanma­
nın aracıdır. 

Şimdi İslam'ın, küreselleşmeye has daraltılmış akılcılığın 
sebep olduğu ikinci felaketi bertaraf etmeye nasıl girişece­
ğinin izahına geçebiliriz ki bu, amel ilkesinin ihlal edilme­
sinin yol açtığı felaket olup, bu da bilgi alanında tekniğin/ 
teknolojinin hakim olmasına eşlik etmektedir. Bir başka 
ifadeyle son dinin, genişletilmiş akılcılığı sayesinde bilgiyi, 
salt teknik fiillerden ibaret icraatlar mertebesinden ahlaki 
fiillerden ibaret ameller mertebesine nasıl çıkaracağının 
açıklamasına geçebiliriz. 

Hesaba katma ilkesi (itibar): İcra mertebesinden amel 
mertebesine yükselme, İslam akılcılığının esas aldığı asli 
epistemolojik bir ilke sayesinde gerçekleşir ki bu, (sonucu) 
hesaba katma ilkesidir (itibar).9 Bu ilkenin içeriğini özetle 
şu şekilde ifadeye dökebiliriz. 

• Faydalı bilgi, bir şeyin sebebinden evvel hikmetini, 
mevcut anından evvel de geleceğini dikkate almak­
sızın olmaz. 

Bu ilkeyi şu iki prensip çerçevesinde detaylandırmak 
mümkündür: 

, 

a) Hikmeti dikkate almak: Hesaba katan anlayış, icracı 
anlayıştan başka bir şeydir. Zira icracı anlayış, nedensel il­
letleri dikkate almak iken hesaba katmak hikmeti esas alan 
illetleri dikkate almaktır. Bir şeyin sebebi ile hikmeti ara­
sında ise fark vardır. Zira sebep sonuç adı verilen bir ese­
ri/ etkiyi ortaya çıkaran fiildir; buna karşın hikmet, bu fiil 
aracılığıyla gerçekleşmesi murat edilen gaye olmaktadır; 
dolayısıyla da o, temelde ahlaki bir değerdir. Sebepte asıl 
olan onun etkisinin tek yönde seyretmesi iken hikmette asıl 
olan onun, bulunduğu konumla uyum arz etmesidir. Çünkü 
hikmet bir şeyle amel etmeye karar vermeyi sağlayan yön­
dür. Dolayısıyla hesaba katma anlayışını benimseyen kimse, 

9 Şu ayeti kerimeyi bir düşün: "Ey basiret sahipleri, ibret alınız� (Haşr 59/2), 
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bir ameli işlerken kendisini sebeplerin idrakiyle sınırlamaz, 
bunun da ötesine geçerek sebeplere eşlik eden ve (içinde 
bulunulan) durumun dikte ettiği hikmetleri de idrake çalı­
şır. Hikmetleri idrak ettiğinde ise sebepleri hikmetlere tabi 
kılar. Bir şeyin sebebi hikmetiyle örtüştüğünde onunla amel 
eder, sebep hikmete ters düştüğünde ise onunla amel etme­
yi bırakır. 

İşte bu şekilde şu ortaya çıkmaktadır ki hesaba katan an­
layış bağlamında bilgi, eşyanın sebeplerinin idrakini, o eşya­
nın içerdiği ahlaki değerlerin idrakiyle kayıtlamakta, buna 
bağlı olarak da söz konusu bilgi, icracı anlayışta olduğu gibi, 
kimi zaman fayda kimi zaman da zarar sağlamakta olan 
teknik imkanlar bütününden ibaret olmaktan çıkmakta, bu 
sayede de zarar değil fayda sağlayıcı nitelikteki ameli/pratik 
imkanlar halini almaktadır. 

b) Geleceği dikkate almak: Şurası bilinmektedir ki her 
fiilin bir şu anı bir de geleceği mevcuttur. Yanı sıra da bi­
linmektedir ki an, o fiilin mevcut durumudur, akıbeti ise o 
fiilin yol açacağı kısa veya uzun vadeli etkilerdir. Şu kadar 
var ki fiiller içerisinde etkileri yakın, tahmin ve kontrol edi­
lebilir nitelikte olanlar da vardır; etkileri uzak ve kontrol 
altında tutulamaz, tasavvur edilemez nitelikte olanlar da. 
İcracı bakışa sahip kişi, çoğunlukla, akıbeti değil anı dikkate 
almakla yetinir; dahası bu kişi bir fiilin akıbetini kestireme­
diğini kesin bir biçimde bildiği halde yine de o fiile girişir. 
Oysa hesaba katan anlayışta kural, fiillerin akıbetleri üze­
rinde durmaktır. Böyle olduğu için de bir fiilin akıbeti güzel 
ise bu anlayışı benimseyen kimse, velev ki o fiil an itibarıyla 
zararlı gözükse de onu yapar; akıbeti kötü ise de, an itibarıy­
la faydalı gözükse de, ondan yüz çevirir. 

Binaenaleyh itibari anlayışta bilginin esas aldığı ölçüt, o 
fiilin akıbetidir. Bilginin sonucunun daha çok ahlaklanmaya 
müncer olacağı aşikar olduğunda o bilgi kabul edilir, ahla­
kın azalmasına müncer olacağı aşikar olduğunda ise bilgi 
reddedilir. İcracı yaklaşımda ise durum bunun tersinedir. 
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Çünkü bu anlayış bilgide, tatbik alanına aktarılması zorun­
luluk arz eden teknik potansiyeller bütününden öte bir şey 
görmez ve bizi bir şeyin akıbetine götürmeyi garanti edecek 
yegane şeyin, uygulama olduğunu kabul eder. 

Bilgi, hikmeti sebebe, akıbeti de mevcut duruma öncele­
yen bu yönteme tutunduğunda, birtakım ölçü ve kuralların 
varlığını icap ettirir ki bunları teknik uygulamalarda temin_ 
edemeyiz. Bu ölçü ve kuralların başında ise şu gelir: Bilginin 
tatbikine ancak, sonuç itibarıyla insanlara sağlayacağı fayda 
ölçüsünde girişmek gerekir. Oysa mevcut teknik uygulama­
larda bunun tam aksini görmekteyiz. Böyle olduğu için de 
zihinlerde yarar adına ne varsa hepsi bilim ve teknolojidedir 
şeklinde bir kanaat yer etmiştir. 

Böylece şu netlik kazanmaktadır ki hesaba. katmayı esas 
alan İslami ilke, bilimin verilerini hemen teknik uygulamaya 
gitmeye bir sınırlama getirmeyi, dahası ilmi araştırma kav­
ramını yeniden gözden geçirmemizi gerekli kılmaktadır. Bu 
yapılabildiği takdirde bilimin, olmadık yerde ihtiyaç üreten 
bir şey değil de, mevcut ihtiyaçların bir hizmetkarı kalma­
sını, yalnızca sebeplerin ve içinde bulunulan durumların 
mantığına değil de fiillerin içerdiği gayeleri ve ulaştıracağı 
sonucu dikkate alma kuralına tabi bir hal almasını sağlarız. 

Gelinen bu noktada son olarak İslam'ın, küreselleşmeye 
has daraltılmış akılcılığın sebep olduğu üçüncü ahlaki fe­
laketi nasıl bertaraf edeceği hususuyla hemhal olmaya ge­
çebiliriz ki söz konusu felaket iletişim alanında bilgisayar 
ağının hakimiyetine eşlik eden yüz yüze iletişim ilkesinin 
ihlalinden kaynaklanan felakettir. Bir başka ifadeyle son di­
nin, genişletilmiş akılcılığı sayesinde, iletişimi, sadece bil­
gisayar ağlarının ürettiği malumat mertebesinden, ahlaki 
ürünler olan marufat mertebesine nasıl yükselteceğinin 
izahına geçebiliriz. 

Tanışma İlkesi (Tearuf): Malumat düzeyinden marufat 
düzeyine yükselme İslami akılcılığın esas aldığı yüz yüze 
iletişime ait temel/öz bir ilke sayesinde gerçekleşir ki bu ilke 
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de tanışma ilkesidir. 10 Bu ilkenin içeriğini özet olarak şu şe­
kilde ifadeye dökebiliriz: 

Sağlıklı bir iletişim, yalnızca, biri diğerinden daha 
asil/seçkin olan iki konuşmacı arasında vuku bulan 
hoş bir diyalog sayesinde gerçekleşir. 

Bunu iki temel prensip çerçevesinde detaylandırabiliriz: 

a) Ortada bir maruf(tanınan) olmadan tearuf(tanışma) 
asla olamaz: Şöyle ki tearuf(tanışma), malumata dayalı ile­
tişimden öte bir şeydir. Zira iletişim, haber paylaşımını esas 
alan bir bağlantı hali olup onda dikkate alınan asla ahlaki 
değer değildir. Buna karşın tearuf (tanışma), haber aktarı­
mını amaçlayan öyle bir iletişim halidir ki o, övgü konusu 
olan ahlaki değerden asla ayrılmaz. Şurası bilinmektedir ki 
övülen ahlaki değere sahip olan şeyin maruf yani insanların 
tamamının üzerinde birleştiği hayır/iyi olarak isimlendiril­
mesi yönünde fikir birliği oluşmuştur. Nitekim bu durum 
maruf söz şeklinde kullanımlara konu olur ki bu, hayrı ba­
rındıran söz demektir.11 Dolayısıyla tearuf/tanış olma, bir 
marifete/bilinir olana dayanır ki bu marifet de aslı itibarıyla, 
muayyen bir marufun idraki olmaktadır. Böyle olduğu için 
de bu marifet irfan, zıddı ise nükran diye isimlendirilmiştir. 
Buna karşın (malumat merkezli) iletişime konu olan bilme 
hali ilim, zıddı ise cehl şeklinde isimlendirilir. İlim ile irfan 
(yani maruf olanın bilgisi), dolayısıyla da cehl ve nükran 
(yani maruf olana vakıf olamama) arasında ne kadar büyük 
bir fark bulunmaktadır. 

İşte bu şekilde tanışmada şu husus gereklilik arz eder: 
Nakli gerçekleşen haberde bir biçimde maruf -yani hayır-

10 Bu çerçevede şu ayeti kerime üzerinde düşünebilirsin: "Ey insanlar! Şüphesiz sizi 
bir erkek ile bir dişiden yarattık, taruşasuuz diye sizi kaVim ve kabilelere ayırdık, 
Allah katında en değerli olanınız ona itaatsizlikten en fazla sakınanınızdır. Allah 
her şeyi hakkıyla bilmektedir, her şeyden haberdardır:' (Hucurat 49/13). Bizim 
tefı.rufa/taruş olmaya, özellikle "hitap/söz kanalıyla gerçekleşen karşılıklı iletişirn"e 
delalet etmesi cihetinden baktığımız, okuyucunun dikkatinden kaçmayacaktır. 

11 Şu ayeti kerimeyi bir düşün: "Maruf söz ve bağışlama, peşi sıra incitmenin vuku 
bulduğu sadakan daha hayırlıdır" (Bakara 2/263). 
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bulunmalı, keza haberi alan kimse de bu haberde, ahlakının 
salah bulmasını sağlayacak faydalı bir şey bulmalıdır. Böyle 
olduğunda alıcı ile verici arasında gerçekleşen haber trans­
feri, hayır ve temiz şeylerin transferinden ibaret bir hal alır; 
buna bağlı olarak da haber, zararlı da faydalı da olabilen salt 
bir dizi malumat olmaktan çıkarak nezih diyaloglar veya 
bizim tabirimizle marufat konumuna intikal eder. Bu nite­
likteki haberlerin, salt malumatla bulamayacağımız türden 
birtakım koşul ve incelikleri zorunlu kılacağı muhakkaktır. 
Muhatap/alıcı için hayır getirmeyen şeyi gerek toplamamak 
gerek üretmemek gerekse depolamamak, söz konusu şart 
ve inceliklerin başında gelir. Malumat özelliği taşıyan ha­
berlerde ise bunun aksini gözlemlemekteyiz. Bu yüzdendir 
ki bilgi patlaması tabiri insanlar arasında moda deyim hali­
ne gelmiştir. 

Gelinen bu noktada şu husus açık hale gelmiştir ki İs­
lam'ın tearuf/tanışma ilkesi maksimum ölçüde malumata 
sahip olma amaçlı bu hummalı yarışa bir sınır getirmemizi 
ve aktarımı gerçekleşen bilgiyi/veriyi sınırlı çevresel konu­
muna irca etmemizi gerekli kılar. Bundaki amaç söz konusu 
verinin insanın aleyhine dönüp de onu kitle imha silahları­
nın yol açacağı tehlikeden daha yıkıcı bir tehlikeye atmama­
sıdır. İmha silahı yalnızca cismi öldürürken bu tür bir veri 
ruhu öldürür, değil mi? 

b) Tanıma olmaksızın tanışma olmaz: Tearufan (ta­
nışmanın) söz konusu olduğu bağlamda varit olan haber, 
mademki alıcısına fayda sağlayacak bir iyiliktir, o halde bu 
durum alıcının da ona benzeri bir güzellikle mukabelede 
bulunmasını gerektirir. Bu mukabele (alıcı) ilk olarak ken­
disine ulaşan güzelliği ve onun sahibinin kendisine lütufta 
bulunduğunu açıkça ikrar etmesiyle -çünkü o kimse, ona 
bilgisi dahilinde olmayan bir şeyin bilgisini vermiş, sahip 
olmadığı bir şeyle onu desteklemiştir-, sonrasında da on­
dan gelen marufa/iyiliğe kendinden bir marufla (iyilikle) 
karşılık vermeye çalışmasıyla olur. Bu, alıcı ile verici ara-
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sında kurulan ilişkinin net bir biçimde ahlaki bir ilişki ol­
duğu anlamına gelir. Bu durumda onlar için karşılıklı güzel 
muamelenin yolu açılır; aralarında saygı, şeffaflık, hoşgörü, 
yardımlaşma, yakınlık, muhabbet/dostluk bağları kurulur; 
öyle ki bu noktada biri diğerine üstün gelene kadar da bir 
yarış içine girerler. Çünkü bu bir ahlaklanma yarışıdır ve 
ahlaklanmanın da bir sınırı yoktur ki orda dursun. Şayet ah­
laklılık, bu taraflardan hangisinde daha fazla ise onların en 
alicenabı o olur, kimde eksik ise o, alicenaplık bakımından 
ötekinin aşağısında yer alır. 

Hem sonra alıcı taraf, bilmediği şeyi kendisine ihsan et­
mesi yönünden, onu verenin üstünlüğünü kabul ettiğinde, 
aynı zamanda -insan olma temelinde ortaklık arz etmeleri­
nin yanı sıra pek çok meselede ortaklık arz etseler de- ve­
rici konumundaki tarafın bu bilgiyi, kendisinin (yani alıcı 
tarafın) bulunduğu konumdan farklı bir konumdan, onun 
bulunduğu ortamdan farklı bir ortamdan -öyle ki söz ko­
nusu haberin yararı bu konum ve ortam farklılığına bağlı­
dır- elde ettiğini de ikrar etmiş olur. Alıcı tarafın bu farklılığı 
onaylaması, son kertede kültürel farklılığa veya verici tara­
fın kültürel özelliğine de rıza göstermesinden başka bir şey 
değildir. Birbirleriyle daha fazla iletişim ve yardımlaşmada 
bulunma gereksinimleri de bu kültürel farklılık ve özellik 
ölçüsünde olur. Böylece de onlardan her biri kendisinin sa­
hip olmayıp da sadece karşı tarafın sahip olduğu şeyi öğren­
me imkanı bulur. 

İşte bu şekilde şu ortaya çıkmaktadır ki İslam'ın tanışma 
ilkesi, tanış olan iki taraf arasındaki ahlaki farklılığı onayla­
maktadır. Çünkü bu farklılık, söz konusu iki tarafı bir arada 
tutan ahlaki ilişkiyi koruma yarışının bir semeresidir. İs­
lam'ın tanışma ilkesi iki taraf arasındaki kültürel farklılığın 
varlığını da onaylar. Zira bu farklılık, onların bilgi dağarcı­
ğının genişlemesinin sebebidir. Buna karşın malumat/veri 
aktarımına dayalı iletişim, malumattaki/verilerdeki ahlaki 
unsuru bütünüyle etkisiz kılmakta, (taraflar arasındaki) kül-
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türel farklılığı da malumatı/veriyi paylaşan kimsenin kültü­
rü lehine tek taraflı olarak silip yok etmeye çalışmaktadır. 

Bu bölümün özeti olarak şunları söyleyebiliriz: Küre­
selleşme medeniyet planında gerçekleşen ardı arkası kesil­
mez bir etkinlik olup hedefi, ilerlemeyi ekonominin, bilimi 
teknolojinin, iletişimi de (bilgisayar/İnternet) ağının haki­
miyetine tabi kılan kendine has akılcılık aracılığıyla dünya 
halkları arasında tek tip bağ kurmaktır. Böyle olduğu için­
dir ki küreselleşme, küreselleşmeci akılcılığın uygulamaya 
koyduğu söz konusu tabi kılma şekillerinin farklılığına bağlı 
olarak farklılık arz eden üç ahlaki felakete saplanmıştır. Bu 
felaketler şunlardır: 

a) Tezkiye ilkesinin ihlalinin yol açtığı felaket. Bu fela­
ket, kendini, maddi çıkarı manevi menfaatin önüne 
almada gösterir. 

b) Amel ilkesinin ihlalinin yol açtığı felaket ki bu, ken­
dini, araç gerece dayalı uygulamayı, gayeyi esas alan 
amele öncelemede gösterir. 

c) Yüz yüze iletişim ilkesinin ihlalinin yol açtığı felaket 
ki bu da kendini, uzaktaki malumatı/veriyi yakındaki 
marifete öncelemede gösterir. 

Küreselleşme düzeninin bu felaketleri bizzat kendisinin 
ve kendi içinden hareketle bertaraf etme gücü bulunma­
maktadır. Çünkü bu düzen, yalnızca kendi türünden ahla­
ki değerler üretir. Oysa (anılan ahlaki felaketlerin) bertaraf 
edilmesi bu düzenle aynı cinsten olmayan ahlaki değerlere 
muhtaçtır. Söz konusu ahlaki değerler ise ancak semavi bir 
dinde mevcuttur. Dinler içerisinde bu tarz değere dayalı bir 
misyona en layık ve onu gerçekleştirmeye en muktedir din, 
İslam dinidir. Bunun sebebi onun akılcılığının genişliğinin 
sübut bulmuş olması ve de küreselleşmenin, İslam'ın ahlak 
döneminde sahneye çıkmış oluşudur. 

İşte İslami dünya görüşünün ilkelerinden biri olan fazi­
let (nasip arayışı) ilkesi, şu iki iktisadi kavrama yeniden göz 
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atmayı gerekli kılmaktadır: Ekonomik ilerleme kavramı ve 
menfaat kavramı. Şöyle ki her ekonomik ilerleme zorunlu 
değildir, her maddi menfaat da yararlı değildir. Bu kavram­
lara yeniden göz atmak, ekonominin ilerlemeyle ilgili daha 
başka faktörlere, menfaatin de insanın ruhi/manevi boyu­
tuna tabi kılınması yönünde bir düzenlemeye gidilmesi şek­
linde olacaktır. Ne zaman ki sözü edilen, diğer faktörlere ve 
ruhi/manevi boyuta tabi kılma gerçekleştiğinde, ilerleme­
nin dar alanından tezkiyenin ferah sahanlığına yükselmek 
mümkün olacaktır. 

Söz konusu ilkelerden biri olan itibar ilkesi ise iki bi­
limsel kavrama yeniden göz atmayı gerekli kılmaktadır ki 
bunlar bilimin teknik tatbiki ve bilimsel araştırma kavram­
larıdır. Zira her (bilimsel) tatbik faydalı, her (bilimsel) araş­
tırma da meşrudur diye bir şey söz konusu değildir. Anılan 
kavramları bu şekilde yeniden ele almak, eşyalarla ilgili ola­
rak sebepleri, bu eşyanın ardında yatmakta olan hikmetlere 
tabi kılma, eşyanın mevcut durumunu da onların akıbet­
lerine bağlama yönünde bir düzenlemeye gitme şeklinde 
olacaktır. Hikmetlere ve akıbete tabi olma gerçekleştiğinde 
araç-gereç merkezli teknik uygulamanın daracık alanından 
gayeyi esas alan amelin ferah sahanlığına yükselmek müm­
kün olur. 

İlkelerden biri olan tearuf ilkesi ise iletişimle ilgili şu 
iki kavrama yeniden göz atmayı gerekli kılmaktadır: Sınır­
sız bir biçimde malumat/veri artışına gitmek ve salt malu­
mat/veri kavramları. Her malumat artışı matluptur ve her 
malumat da olmazsa olmazdır diye bir şey yoktur. Anılan 
kavramların yeniden gözden geçirilmesi, haber aktarımının 
maruf faktörüne tabi tutulması ve de haberi verenle onu 
alan arasındaki ilişkinin bunların birbirlerini tanımalarına 
tabi tutulması yönünde bir düzenlemeye gidilmesi şeklin­
de olacaktır. Marufa ve tanışmaya tabi olma yönünde bir 
düzenlemeye gidildiğinde malumata/veriye dayalı iletişim 
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alanından hakiki bir iletişimin ferah sahanlığına yükselmek 
mümkün olur. 

Evet, modernlik dönemindeki Müslümanların sorumlu­
luğu, geçmişte herhangi bir vakitteki sorumluluktan daha 
büyüktür. Çünkü onlar genişletilmiş akılcılığın vasıtalarına 
sahiptirler ki bu, küreselleşmenin yol açtığı sapmalara karşı 
koymaya muktedirdir ve böyle bir imkana başkaları da sahip 
değildir. Bunun da ötesinde her ne kadar onların yapıp et­
melerinin sonucu olmasa da küreselleşmenin sorumluluğu 
başkalarından ziyade onların omuzlarındadır. Zira küresel­
leşme başkalarının değil onların varlık sahnesine çıktıkları 
ahlak döneminde zuhur etmiştir. Bu sorumluluğu yerine 
getirme yönünde bir teşebbüste bulunduklarında, küresel­
leşmenin gerek ilerlemesi gerekse gücü onları korkutama­
yacaktır. Çünkü insanın gayreti/himmeti küreselleşmenin 
gücünün alt edemeyeceği kadar büyüktür. Müslüman kim­
senin donanımı da sorumluluğunun büyüklüğünün altında 
ezilmeyecek kadar güçlüdür. 

Modernlik ruhuna ait ilkelerden eleştiri ilkesine ait iki 
esastan biri olan akılcılık esasına ilişkin İslami uygulamay­
la ilgili açıklamalarımızı bu şekilde sonlandırdıktan sonra 
ki bunu yaparken İslami akılcılığın, küreselleşmeci akılcı­
lıktan kaynaklanan zararları nasıl def edeceğini açıklamaya 
çalıştık. Gelecek kısımda söz konusu eleştiri ilkesine ait iki 
esastan ikincisi yani ayırım esası ile hemhal olacağız ve bu 
sayede de ayırım esaslı İslami yaklaşımın, Batılı aile içinde 
gerçekleşen ayırım işleminden kaynaklanan zararları nasıl 
def edeceğini açıklayacağız. 

Batılı Aile Sistemi ve Kontrollü Ayırım İşlemi 

Bu ikinci kısımda amacımız, Batılı modern ailenin eleş­
tirisinde kontrollü ayırım yöntemini izlemektir. İslami mo­
dernliğe has olan ayırım biçiminin -Batı modernliğinin esas 
aldığı ayırımda oluğu gibi- eşyanın yapısını ve mahiyetini 
değil, sadece onların fonksiyon ve amacını esas aldığı daha 
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önce geçmişti. Zira bu durumda fonksiyon ve amaçlar de­
ğiştiğinde ayırıma konu olan şeyler önceki bağlantılarını 
yeniden elde edebilecektir ve bu da eşyada asıl olan, bağ­
lantı içinde olmadır, ortada bir delil olması hariç ayırıma 
gidilemez, şeklindeki İslami ilkeyle amel etme sayesinde 
olacaktır. 

Bu kontrollü -işlevsel de diyebilirsin- ayırıma daya­
lı eleştiri, şu hususların izahı noktasında kendini göstere­
cektir: Modernlik ruhunun Batılı tatbikinin mirasçısı Batılı 
aile, Batılı tatbikin, modernlik ruhundan iktibas ettiği ah­
laki kuralların dışına nasıl çıkmıştır? Batılı ailede kendini 
gösteren mutlak/kesin -buna yapısal da diyebilirsin- ayırım 
tezahürleri, Batılı ailenin söz konusu ahlak kurallarının dışı­
na çıkışının, aslında, bu ailenin, üzerine kurulması istenilen 
modern değerlerin ters yüz olması şeklinde gerçekleşmesini 
nasıl sağlamıştır? Bu durumda ayırımı esas alan eleştiriye 
bir ön hazırlık olması amacıyla, ailenin ahlaki misyonunu 
öne çıkaracak derli toplu bir aile tanımı yapacağız. Bu ta­
nım şöyledir: 

• Aile, içinde, insanın bir başkasına nesep bağıyla bağ­
landığı ve bu bağa bağlı olarak da ahlaki bir tutum 
kazandığı ortamdır. 

Bu tariften şu çıkmaktadır ki aile iki temel unsur üzerine 
kurulur. İlki nesep bağıdır. Bu bağ iki taraf arasında asgari 
düzeyde bir birlik sağlar ve muhtelif şekillerde kendini gös­
terir. Bu şekillerin aslı evlilik bağıdır.12 Babalık bağı, annelik 
bağı, evlatlık bağı, kardeşlik bağı gibi diğer bağlar bundan 
dallanır. İkinci unsur ise ahlaktır. Ahlak nesep bağına insani 
bir nitelik kazandırır. Burada bahse konu olan ahlak da söz 
konusu bağın şekillerinin değişimine bağlı olarak farklılık 

12 Görünen o ki Batılı aileden bahsedilen bir bağlamda eş olma ilişkisi ile karı-koca 
olma ilişkisi arasında bir ayıruna gitmek kaçınılmaz durmaktadır. Zira bunlardan ilki 
daha genel olup beraberinde bir akit bulunsun veya bulunmasın bütün birliktelikleri 
içine alırken ikincisi sadece medeni hukukta karşılığı bulunan hüküm ve kuralların 
gerekleri doğrultusunda gerçekleşen birliktelik hakkında geçerlidir. 
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arz eder. Ne var ki bu ahlaki şekillerde asıl olan evliliğe da­
yalı ahlak olup babalık ahlakı, annelik ahlakı, evlatlık ahlakı, 
kardeşlik ahlakı gibi diğer şekiller ondan dallanmıştır. Şu 
halde aile, insanlar arasında gerçek manada bir ahlak iliş­
kisinin doğduğu yerdir. Buna göre ahlakın olmadığı yerde 
insani bir ilişkiden, ailenin olmadığı yerde de ahlaktan asla 
bahsedilemez.13 

Modern Aile ve Geleneksel Ahlaktan Kopuş 

Şurası var ki aydınlanma döneminden itibarenki Batı 
modernliği dönemini, insanlığın içinden geçtiği diğer dö­
nemlerden farklı kılan şey, onun, geleneksel ahlakın kay­
nağının din olduğu düşüncesiyle, ahlakla bağını koparma 
kararlılığı içerisine girmesidir. Oysa aile, önceki devirlerde, 
fertlerini ahlakla donatmakta idi. Böyle olduğu için de mo­
dernlik yanlıları, yani aydınlanmacılar, bütün güçleriyle ah­
lakı, dini inançların hakimiyetinden, yanı sıra da din adam­
larının hegemonyasından14 kurtarmaya çalışmışlar, böylece 
de ahlakın, cehennem azabı korkusu ve cennet nimetlerine 
ulaşma arzusu üzerine kurulmamasını amaçlamışlardır. 

Ahlakı Dinden Ayırmada Başvurulan İlkeler 

Aydınlanmacıların ahlakı dinden ayırma yönündeki ça­
baları, hepsi de muayyen keskin bir kopuşa zemin hazırla­
yan üç ilkeyi esas alma şeklinde kendini göstermiştir. Anı­
lan ilkeler şunlardır: 

İnsanı liedef alma ilkesi: Bu ilk ilke gerek tasavvurlarımız 
gerekse tasarruflarımız itibarıyla tanrıyı merkeze almayı 
terk edip bu noktada yalnızca insana yönelmeyi gerektirir. 

13 Hoca-talebe ilişkisi, arkadaş-arkadaş ilişkisi gibi aile dışında da birtakım ahlaki 

ilişkilerin bulunduğu söylenemez. (Söylenecek olursa) cevap şu olacaktır: Söz konusu 
ilişkiler, modelini aile içi ilişkilerden alır. Sözgelimi hoca-talebe ilişkisi baba-evlat 
ilişkisini kendine örnek alır, arkadaş-arkadaş ilişkisi de bir kardeşin diğeriyle olan 
ilişkisini örnek edinir. 

ı4 Protestanlığın yürüttüğü dini ıslahın din kurumundan kopmada pay sahibi olması 

da bir paradokstur. 
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Zira aydınlanmacılar, insanın kendi kendini yönetme ve ge­
leceğini bizatihi belirleme kudretinde olduğu, bunu da insa­
nın kendi gücünü ve potansiyelini ortaya koyarak, beklenti 
ve çıkarlarının karşılık bulmasını sağlayarak gerçekleştire­
ceği ve bu noktada insanın gaybi bir güçten yardım almaya 
veya aşkın bir varlığa dayanmaya ihtiyaç duymayacağı gö­
rüşündedirler. Binaenaleyh bu ilk ilke, tanrıyla ilişkiyi ko­
parmaya çağırmaktadır. 

Aklı araç kılma ilkesi: Bu ikinci ilke fikirlerimiz ve davra­
nışlarımız itibarıyla vahyi aracı kılmayı terk edip bu husus­
larda yalnızca aklı araç kılmamızı gerektirir. Çünkü aydın­
lanmacılar, aklı, insanın, eşyanın tamamıyla ilgili yargılarını 
ifade edebilsin ve eylemlerini de bu yargılar doğrultusun­
da yerine getirebilsin diye sahip olduğu bir iç otorite ko­
numunda değerlendirirler. Buna göre gerek insana söz ko­
nusu yargılarının doğruluğunu, gerekse de davranışlarının 
yerindeliğini gösterecek hiçbir dış otorite bulunmamakta­
dır. Binaenaleyh bu ikinci ilke, vahiyle irtibatı koparmaya 
çağırmaktadır. 

Dünyaya bağlanma ilkesi: Bu üçüncü ilke, amellerimiz 
ve muamelelerimiz itibarıyla ahirete bağlanmayı terk etme­
yi ve yalnızca dünyaya sarılmayı gerektirir. Zira aydınlanma­
cılar dünya hayatını, insanın karar kıldığı yeri ve son uğrağı 
olarak değerlendirirler. Buna göre insanın salahı da felahı 
da dünyada olmaktadır. Pek tabi ki bu salah-felah da insanın 
gerçekleştireceği kesintisiz ve eksiksiz ilerleme sayesinde 
olacaktır. Gerek ahiret yurduna dair haberler, gerekse ahi­
rette elde edilecek olan ebedi kurtuluş, aydinlanmacıların 
zannına göre, uyutma ve kandırmadan öte bir şey değildir. 
Böyle olduğu için de insanları, bu durumdan kurtarmaya · 
çalışmak gerekir. Bu ise onların kafalarını aydınlatmak ve 
iradelerini özgür kılmak suretiyle olacaktır. Binaenaleyh bu 
üçüncü ilke, ahiretle ilişiği koparmaya çağırmaktadır. 
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İnsanı hedef alma, aklı aracı kılma ve dünyaya bağlan­
ma15 şeklinde, ayırma esaslı bu üç ilkeye dayalı olarak Batı­
lı modernlik yanlıları, insani, akılcı ve dünyevi olmamakla 
suçladıkları dine dayalı ahlaka alternatif gayri dini bir ahlak 
inşa etmeye koyulmuşlar, sonuçta da ahlakı dinden olum­
suzlamışlar ve sadece gayri dini bir ahlaka onay vermiş­
lerdir.16 Gelinen bu noktada söz konusu gayri dini ahlaka 
ait unsurların zikrine ve aydınlanmacıların ahlak esaslı bir 
modernlik inşa ederken başvurdukları mezkur üç ilkeden 
her birinin, modern aile dahilinde amele konu edilmesi zo­
runlu olan bir tür özel ahlaka nasıl vücut verdiğinin izahına 
geçebiliriz. 

Modern Aileye Özgü Ahlakın Üç Bölümü 

Bu hususu geniş bir biçimde ele almazdan evvel modern 
aile içi ilişkilerde dinden kopmanın gerçekleştiği alanla­
ra hızlı bir biçimde değinmemiz iyi olacaktır. Söz konusu 
alanlar üçtür: 

İlki evliliği medeni/seküler bir akit17 saymaktır. Oysa 
önceden evlilik yalnızca kilisenin izniyle ve dini ayinle 
akdedilirdi. 

15 Modemite yanWan -yani onların kahir ekseriyeti- bu üç ilkeyi şu şekilde isimlendirme 
alışkanlığına sahiptirler: insanlık ill<esi, akıJabk. ill<esi, dünyevileşme ilkesi. Görünen o 
ki bu isimlendirmeler doğru değildk Çünkü bu ilkeler bizim serdettiğimiz şekilleriyle 
bir hasretme anlamını (ki buna cb.şlama anlamı da diyebilirsin) içerirler, yani zikri 
geçmeyenin açıkça belirtilen bir sıfatla vasfedilmesini olumsuzlarlar. Diğerlerinin 
yani insanlık ill<esi, akılcılık ilkesi, dünyevileşme ilkesi ifadelerinin zahiri ise böyle 
bir anlanu içermez, velev ki modemite yanlılan onları kullanırken bu anlanu gizlice 
kastediyor olsalar dahi. Buna göre insanilik (insanı esas alma), ulUhiyetin (ilah 
fikrini kabul etmenin) var olmasıyla zorunlu olarak çelişir değildir, aksine insanilik, 
ulUh.iyeti şart koşar. Akılcılık (aklı esas alma), vahyüiğin (vahye dayanmanın) var 
olmasıyla zorunlu olarak çelişiyor değildir, aksine akılalık vahyiliği şart koşar. Son 
olarak dünyevilik de uhreviliğin (ahiret fikrinin) varlığı ile zorunlu olarak çelişir 
değildir, aksine dünyevilik uhreviliği şart koşar. 

16 Bk. Jacqueline Lelouette, "Llberer la morale" başlıklı yazısı. Ro.ison Present:e dergisinin 
La morale contre l'ordre morale sayısı içinde. 1998, s. 73-74. 

17 1791 tarihli Fransa Anayasası yedinci bendinde anayasanın evliliğe sadece medeni 
bir akit olarak baktığını açıkça ifade etmektedir. 
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İkincisi, boşanmanın meşru görülmesidir.18 Oysa önce­
den kilise boşanmayı yasaklamakta ve evliliği ancak eşlerden 
birinin ölümüyle son bulan daimi bir bağ addetmekteydi. 

Üçüncüsü eşler arasındaki sevgi bağının evliliğin ol­
mazsa olmaz bir esası kabul edilmesidir. Oysa bu özel bağ, 
önceleri, tanrı sevgisi şeklindeki manevi bir dış bağ üzerine 
kuruluydu. 

Aile bağlamında dinden kopmanın gerçekleştiği bu üç 
alanı19 zikrettikten sonra, bu kopmanın gerçekleşmesini 
sağlayan ilk ilkeden -ki bu, insanı hedef alma ilkesidir- mo­
dernlik ahlakına has ve adına mürüvvet (kişiliklilik ahlakı) 
diyebileceğimiz özel bir ahlak türünün nasıl neşet ettiğini 
izaha çalışacağız. 

İnsanı hedef alma ilkesi ve kişiliklilik ahlakı: İnsanı he­
def alma ilkesi, insanı yeni bir yaklaşımla ele almayı ve ona 
varlık içindeki yerini iade etmeyi -yani onu tali değil asli bir 
değer kılmayı- gerektirdiğinden, insana yönelik bu yeni yak­
laşım, muhtelif şekiller almıştır. Burada bu şekillerin önde 
gelenlerinden üçünü sayabiliriz: 

a) Gai yaklaşım: İnsana, başka bir şey için araçmış gibi 
değil, bizatihi amaç oymuş gibi davranılması gerekir.20 Bu 
sayede onun doğuştan sahip olduğu saygınlık korunur ve 
ona hürmet her türlü mülahazanın üzerinde tutulur. 

b) Topluluk aidiyeti: İnsan, statüsünü ve rolünü belir­
leyen özel bir çevreye intisap etmek durumundadır ve bu 
intisap ona, insanlığını ilerletme imkanı sunar. Söz konu-

18 Boşanmanın yasak addedilmesinden bin yıl sonra Fransız kanunu boşanmayı ı 792 
yılında onaylamıştır. Her ne kadar bu hükmü bilahare 1816 yılında ilga etmiş olsa 
da boşanma 1884 yılında yeniden yürürlük kazanmıştır. 

19 Biz aileye nispette bulunurken yaygın olduğu üzere üseri şeklinde çoğul kalıp yerine 
üsri şeklinde tekil kalıbı kullanıyoruz. 

20 Modern ahlakın asıllanru ortaya koyan kişilerden birinin Kant olduğu kabul edilir. 
Bunun için onun şu iki eserine bakabilirsin; Ahlak Meta.fiziğinin Temelleri ve Pratik 
Aklın Eleştirisi Kant'ın meşhur ahlak ilkelerinden biri şöyledir: "Senin davranışların 
insanların gerek senin şahsına gerekse senin dışındaki insanlara karşı sergiledikleri 
minval üzere, daima bir amaç olarak gerçekleşsin, asla salt bir araç olarak eylemde 
bulunmayasın� 
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su çevre ne kadar güçlü ve ne kadar sürekli olursa, insan 
da insanlığını ilerletmeye o kadar daha muktedir olur. Bu 
kişi için en uygun olan, bu nitelikteki bir çevreye tamamıyla 
katılmasıdır. 

c) Karakter ayrıcalığı: İnsan şahsi veya kendine münhasır 
bir karakter oluşturmak durumundadır. Bundan kasıt bir in­
sanın, ayrıcalığının ve özgünlüğünün bulunduğunun kabul 
edilmesidir. Böyle olunca ait olduğu grubu oluşturan birey­
lerden biriyle ilişkilerinde kimse onun yerini alamayacaktır. 
Sözgelimi koca, karısı ve çocuklarıyla ilişkisini kişisel olarak 
eşi benzeri olmayan ve bir başkasının onun yerini alamaya­
cağı bir kişi oluşu esası doğrultusunda yürütecektir.21 

Şurası açıktır ki bu özellikteki kimse, yani gai yaklaşım, 
topluluk aidiyeti ve karakter ayrıcalığı niteliklerine sahip 
biri, geniş insani toplumu oluşturan bireylerden yalnızca 
biri olmaktan çıkar. Çünkü birey muayyen bir kişi değil her­
hangi bir kişidir, özel biri değil sıradan biridir, asli biri değil 
tali biridir.22 Dahası kaçınılmaz olarak fert mertebesinden 
daha üst bir mertebeyi gerektirir ki bu üst mertebe mer' (şa­
hıs) mertebesidir. Zira şahıs herhangi bir kimse değil muay­
yen biridir, sıradan biri değil özel biridir, tali biri değil asli 
biridir. Böylece şu ortaya çıkar ki insanı hedef alma ilkesiyle 
amel etmenin semeresi olan ahlak, modern insanı salt birey 
mertebesinden muayyen şahıs mertebesine taşımaktadır. 

Batılı modern ailede görülen kişiliklilik ahlakı, bu aile­
nin büyük çemberden ibaret toplumun karşıtı olan küçük 
çemberi oluşturmasında kendini göstermiş, dolayısıyla da 
aile çemberi ile toplum çemberi arasındaki kopma belirgin 
bir hal almıştır. Ailedeki birey sayısının hala fazla, bireyler 
arası ilişkilerin de neredeyse toplumun bütününü kuşatacak 
şekilde hala karmaşık ve geniş olduğu geleneksel ailede ise 
durum bunun tersinedir. Bu şu anlama gelir: Modern dev-

21 Bk. Chantal Delson, Le souci contemporain, s. 162-164. 
22 Asalet kavranu için (ki bunun Fransızca karşılığı burada authenticitedlı) Kanadalı 

ahlak filozofu Charles Taylor'a bakınız: Le malaise de la moderniti, s. 33-37. 
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let bir yanda otoritesini genel çember (tüm toplum) üze­
rine yayarken ve bunu yaparken de çatısı altındaki fertleri 
birbirlerinin yerini alabilen salt unsurlar olarak değerlendi­
rirken, öte yanda, ailenin kendine has bağımsız bir yapısı­
nın ve muayyen bir yetkisinin bulunmasını onaylamaktadır. 
Bu öyle bir yetkidir ki devlet, onun sınırlarına müdahale 
edebilmekte ama aynı ölçüde içeriğine müdahalede bulu­
namamaktadır. Bu durum ilk zamanlarda devletin, ailede, 
babanın ve kocanın otoritesinin hüküm sürdüğünü onayla­
ması şeklinde kendini göstermiştir.23 Nitekim devlet, otori­
tesini kullanma noktasında suistimalde bulunmadığı sürece 
babaya, ailenin güvenliğine zarar vermesi halinde evladını 
hapsetme yetkisi vermiştir. Bu durum devletin kendi yet­
ki alanının dışında kalan ve örfün yetki alanına giren bir 
toplumsal alanın mevcudiyetini açık bir biçimde onayla­
ması demektir. Devletin modern aileye tahsis ettiği bu özel 
alanın, aile bireylerinin, genel toplumu oluşturan bireyler 
arasında görülen ilişkilerden farklı ilişkiler içine girmeleri­
ne yol açacağı aşikardır. Söz konusu aile içi ilişkiler ise nevi 
şahsına münhasır olma -kendine özgü bir ahlakı bulunma 
da diyebilirsin- şeklinde bir renge bürünmüş, bu da aile 
üyelerinden her birine, alternatifi olmayan ve kendisinden 
asla müstağni kalınamayan yegane kişi olarak bakılmasını, 
yani ahlaken özel olmanın aile üyelerinden her birini, meç­
hul ve sıradan birey mertebesinden malum ve muayyen şa­
hıs mertebesine nakletmesini kaçınılmaz kılmıştır. 

Dinle bağı koparmanın ikinci ilkesi olan aklı araç kılma 
ilkesinin nasıl olup da ödev ahlakı olarak isimlendirebile­
ceğimiz ikinci bir ahlak türünü esas aldığını açıklamaya 
geçebiliriz. 

Aklı araç kılma ilkesi ve ödev ahlakı: Aklı araç kılma il­
kesi, akla iadeiitibarda bulunmayı ve sahip olduğu yetkiyi 
ona tam ve eksiksiz olarak geri vermeyi -yani onu arızi bir 
23 Nitekim Napolyon Anayasası diye bilinen şeyde gerçekleşen budur. Burada gerek 

erkeğin yetkiyi tek başına üstlenmesi meselesine gerekse de kadın-erkek ayırımı 
meselesine girmenin bir anlamı bulunmamaktadır. 
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değer değil özsel bir değer kılmayı- gerektirdiğinden akla 
yönelik bu yeni yaklaşım şu şekilde üçlü bir görünüm arz 
etmiştir. 

a) Reşit Özgürlük: İnsan, hayatını, reşit özgürlük doğ­
rultusunda yaşamalıdır. Reşit özgürlük, insanın hoşuna 
giden ve arzu ettiği her şeyi yapmasına dayanan olumsuz 
özgürlük olmayıp -çünkü onun hoşuna giden ve arzu ettiği 
şey · kimi zaman zatının dışından gelen birtakım kayıtlarla 
uygunluk arz eder- insanın yalnızca aklının aydınlığını reh­
ber edinmek suretiyle kendisini ilgilendiren işlerin kararını 
bizzat kendisinin vermesinde ifadesini bulan olumlu özgür­
lüktür. Bu sebepledir ki kanun, aklın veya kamusal iradenin24 
gereğine dayalı olduğu zaman, reşit özgürlükle çelişmez ve 
onun kullanımına sınırlama getirmez; aksine kanun, bizzat 
onun ifadesi olur. Çünkü reşit özgürlük, sınırları başkası 
değil bizzat kendisi, tutkunun değil aklın gereği tarafından 
belirlenen özgürlüktür. 

b) Mahza Ödev: İnsan görevlerini salt kendi iradesiyle 
tayin etmeli ve buna göre de yerine getirmelidir. Bu durum 
-söz konusu görevleri belirleme ve yerine getirme nokta­
sında- onun, ister ahiret hayatı itibarıyla cezaya çarptırıl­
madan korkma veya sevap umma şeklinde olsun, isterse de 
dünya hayatı itibarıyla bir zararın defi veya bir menfaatin 
temini şeklinde olsun bütün çıkar ve beklentilerden ken­
dini soyutlamaya çalışmasını gerektirir. Bu soyutlanmanın 
son bulduğu bir sınır da bulunmamaktadır. Çünkü insan­
dan beklenen, kamu yararına, vatanın üstünlüğüne, tarihin 
ilerlemesine hizmet adına ve kemali yakalama yönündeki 
yürüyüşünde insanlığı en üst mertebelere taşıma uğruna 
özveri, fedakarlık ve adanmışlık noktasında elinden gelen 
maksimum şeyi yapmasıdır.25 

24 Kastedilen, toplwn sözleşmesi üzerine kurulu bulunan kamu iradesidir. Nitekim 
Rousseau'da da bu böyledir. 

25 Bk. Gilles Lipovetsky, Le crepuscule du devoir, s. 34-38. 

1 30 



c) Sabit Hak: İnsan, yapısı (yani insan olması) gereğince 
kendisi için sabit olan haklardan yararlanmak durumunda­
dır ve bunu da varlığının muhafazasını ve kendini gerçek­
leştirmesini temin edecek fiilleri talep etmesini sağlayacak, 
varlığını muhafaza etmeyecek veya kendini gerçekleştirme­
sini sağlamayacak fiillerden de kaçınmasını temin edecek 
olan fıtrat kanunu gereği yapar. Bu temel haklar ise birbiri­
ne zıt iki tür haktan oluşur: Özel hayatın alanını genişleten 
özgürlüklere ilişkin haklar; devlet otoritesini genişleten ve 
onun özel alanı etkisi altına almasını kolaylaştıran hizmet­
lere dair haklar. Şurası bilinmektedir ki bu hakların tamamı 
da on sekizinci asırdaki Amerika ve Fransa insan hakları 
beyannamelerinde yer almaktadır. Bunları, benzeri beyan­
nameler takip etmiş ve bilindiği gibi neticede önceki asrın 
ilk yarısının sonları itibarıyla evrensel insan haklarının ilanı 
gerçekleşmiştir. 

Şurası açıktır ki akla ait bu üç nitelik -yani reşit özgür­
lük, sadece ödev ve sabit hak nitelikleri- akıl sahibi kimseye 
ait fiilleri, keyfi ve isteğe göre hareket etmeye bağlı belir­
sizliklerden uzak tutmakta ve bu fiillerin, yükümlü olmayı 
içerdiği ölçüde yükümlü tutmayı da içeren fiiller olmasını 
sağlamaktadır. Çünkü hak talebinde bulunmak, ödevi yeri­
ne getirmekle, ödevi yerine getirmek hür iradeyle, hür irade 
de akılcı kanuna uymakla bağlantılıdır. Böylece açığa çıkar 
ki aklı araç kılma ilkesiyle amel etmenin sonuç verdiği ahlak, 
aklın yükümlü olduğu birtakım yükümlülüklerden ibarettir. 

Batılı modern ailede görülen ödev ahlakı, bu ahlaka ilişti­
rilmiş olan iki sınıf ödev çerçevesinde kendini göstermiştir: 

Bunların ilki, ailenin muhafazasını şahsın muhafazası­
na önceleyen ödevlerdir. Hatta bu kapsamda "Ailevi görev, 
şahsi görevden önce gelir." denmiştir. Şöyle ki, karı-koca, 
gerek birbirini sevme ve birbirine sadakat gösterme görev­
leri gerekse evlatlarını yetiştirme, onların eğitim öğretimle­
rini sağlama, iş ve evlilik itibarıyla geleceklerini hazırlama 
görevleri itibarıyla ortak olsalar da gerek söz konusu gö-
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revlerin yerine getiriliş keyfiyeti gerekse de diğer görevler 
noktasında, kadın-erkek arasındaki farkın bir gereği olarak, 
farklılık arz ederler. Sözgelimi çocuğun iaşesi ilkine (erke­
ğe), dünyaya getirmek ise ikinciye (kadına) düşen bir gö­
revdir. Çocuklara gelince onların görevi, anne babalarının 
sözünü dinlemek, onlara saygı göstermek ve güzel davran­
maktır. Pek tabii ki bunu da geleneksel ailede olduğu gibi, 
anne babaya mutlak bağlılık temelinde değil, aile içi yeni 
görev dağılımı dolayımında evlatları adına yaptıkları fe­
dakarlık sebebiyle anne-babaya karşı sergilenmesi gereken 
görevin bilincinde olma temelinde yerine getireceklerdir. 
Bu öyle bir görev dağılımıdır ki onda hiçbir şiddet ve zor­
lama olmadan, iki cins arasındaki cinsiyet farklılığı dikkate 
alındığı gibi, iki nesil arasındaki kuşak farklılığı da dikkate 
alınmaktadır. 

İkinci sınıf ödev ise toplumun muhafazası noktasında 
ailenin muhafazasını asıl kabul eden ödevlerdir. Ailevi de­
ğerlerin kazanılması, dengeli bir toplum inşası ve sağlıklı bir 
vatandaş oluşturmak için olmazsa olmaz bir unsur addedilir 
olmuş, hatta bu doğrultuda şu söylenmiştir: "Ahlak olmak­
sızın ne toplumun ne vatanın varlığından bahsedilebilir; aile 
olmaksızın da asla ahlaktan söz edilemez:' Bu yüzden 19. 
asır, aile eğitimi ile milli eğitimi birlikte ele almaya yönelik 
çağrıyla öne çıkan bir asır olmuştur ve bu durum özellikle 
de ailenin inşasında Hristiyanlık değerlerine müracaatı esas 
alan ahlaki bir düzen oluşturmaya çağrıda bulunan muha­
fazakar yönetim döneminde gerçekleşmiştir.26 Benzeri bir 
duruma 20. asrın başlarında da şahit olmaktayız. Nitekim 
iktidardaki yönetim, bir dönem, Fransız Devrimi'nin "hür­
riyet, eşitlik ve kardeşlik" sloganını yeni bir sloganla değiş­
tirmişti. Bu yeni slogan "emek, aile, vatan" idi.27 

26 Bu dönem, Fransa'da Mareşal Mac Mahon'un Cumhurbaşkanlığı yaptığı 1873-
1876 yılları arasıdır. 

27 Bu, Mareşal Petain'in Vichy'de Almanya ile ateşkes imzalamasının ardından 
başkanlık ettiği yönetimdir. 
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Şimdi, dinle bağları kesmeyle ilgili üçüncü ilkeden, yani 
dünyaya bağlanma ilkesinden, mutluluk ahlakı olarak isim­
lendirebileceğimiz üçüncü bir ahlak türünün nasıl dallandı­
ğının açıklamasına geçebiliriz. 

Dünyaya bağlanma ilkesi ve mutluluk ahlakı: Dünyaya 
bağlanma ilkesi dünya hayatına yeni bir gözle bakmayı ve 
onun çıkar ve madde merkezli yönünü eski konumuna ge­
tirmeyi -yani onu yerilen bir değer değil övülen bir değer 
kılmayı- gerektirdiğinden, dünya hayatına ilişkin bu yeni 
yaklaşım, bireysel mutluluğa önem verme şeklinde bir gö­
rünüm arz etmiştir. Bireysel mutluluğun niteliklerden üçü­
nü şöyle zikredebiliriz: 

a) Tabii bir hak olarak bireysel mutluluk: İnsanın mut­
luluğu, onun içinden gelen ve günlük hayat içinde kişinin 
kendi iradesine bağlı olarak oluşan bir hal olmalıdır. Kişi, 
insan olmanın tabii hakkı gereği, yaşama hakkına, hürriyet 
hakkına, eşitlik hakkına sahip olduğu gibi mutlu olma hak­
kına da sahiptir. Nitekim bireysel mutluluk, 1776 yılında 
Amerika'nın bağımsızlığının ilanında şu şekilde kayda ge­
çilmiştir: "İnsanlar eşit yaratılmışlardır; yaratıcıları onlara, 
ellerinden alınamayacak haklar lütfetmiştir ki hayat ve öz­
gürlük hakkı ile mutluluk talebi bunlardandır:'28 

b) Ödevin ayrılmazı olarak bireysel mutluluk: Mutluluk 
insan için meşru bir istek olduğuna göre onun, ödevden 
ayrı kalması söz konusu olamaz. Çünkü mutluluk, tabii bir 
haktır. Her tabii hak da insanla alakalıdır, pek tabii ki bu 
alaka da insanın ona realitede sahip olması üzerinden de­
ğil, insanın sahip olmak durumunda olduğu -yani kişinin 
insanlık idealiyle irtibatını kendisinde kurduğu- bir şey ol­
ması üzerinden söz konusu olur. Böylece de bu hak, insana 
saygı ödevinin bir ayrılmazı olur ve bu da insanın o hakka 
gerek kendisi gerekse başkaları itibarıyla saygı göstermek 
durumunda olduğu anlamına gelir. Böylece ödev, insanın 

28 Burada Amerika insan hakları beyannamesinin Fransız beyannamesinin aksine 
birtakım dini inançları/ öğretileri esas aldığına işaret etmek gerekir. 
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temel haklarından her birinden neşet eden sonuç olur çı­
kar. Diğer haklar itibarıyla de durum böyledir. 29 Söz gelimi 
mutluluk, bizatihi ödevle amaçlanan gaye olamaz. Çünkü 
mutluluk somut bir şeydir, ödev ise ahlaki bir yükümlülük 
olup onu saf irade belirler. Dolayısıyla somut olan, safı ola­
nın gayesi olamaz. Ancak bu durum, bireysel mutluluk ile 
ödev yoluyla gerçekleşen faziletin bir arada bulunmasına 
engel değildir. Öyle ki bu, tabi olanın metbu olanla doğru­
dan veya dolaylı olarak bir arada bulunmasına benzer.30 

c) Kamusal mutluluğa muvafık olma bakımından birey­
sel mutluluk: İnsanın bireysel mutluluk talebinde bulunma­
sı, devletin kamu mutluğu yönündeki talebi ile çelişemez. 
Çünkü insan kendine has alanda mutluluğunun teminine 
katkı sağladığı ölçüde aynı şekilde kamusal çerçevede baş­
kalarının mutluluğunun teminine de katkı sağlar. Bireysel 
ve kamusal mutluluğun teminini sağlayan şartların aynı 
olması, bunun böyle olduğunun göstergesidir. Söz konusu 
şartlar ise güvenlik, özgürlük ve refahtır. Bunlara ilave ola­
rak devlet (bireysel ve kamusal mutluluğu temin edecek) 
söz konusu ortak şartların husule gelmesini teminat altına 
alacak kamusal kurumların tesisini de üstlenir.31 Nitekim 
1793 Fransız İnsan Hakları Bildirgesi'nde bu kolektif mutlu­
luğa metinde şu şekilde yer verilmiştir: "Şüphesiz toplumun 
hedefi, kolektif mutluluğu sağlamaktır''. 

Şurası açıktır ki bireysel mutlulukla ilgili bu üç nitelik 
yani doğal bir hak olma, ödeve eşlik etme ve kamusal mut­
luluğa muvafık olma nitelikleri, bireysel mutluluğun, insa­
nın arzu ve tutkularına göre hareket etmesinden ibaret ol­
duğu şeklindeki hatalı kanaatlere engel olur. Onun, temiz/ 
helal olanı içerdiği ölçüde keyif almayı sağlayacak olan bir 
sefa olmasını da sağlar. Çünkü bu sefa öyle bir haktır ki ah-

29 Bk. Gilles Lipovetsky, Le crepuscule du devoir, s. 25. 
30 Bizim burada Alman filozofKant'ın mutluluğa yaklaşımıru ele aldığımız, okuyucunun 

gözünden kaçmayacaktır. Bu konuda daha detaylı bilgi için okuyucu Ahi.ak Sorunsalı 
isimli çalışmamızın ilgili sayfalarına bakabilir. 

31 Jean-Cassien Billier, Le bonheur; la question philosophique, s. 100-108. 
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laki ödevle disiplin altına alındığı gibi kolektif mutlulukla da 
disiplin altına alınmaktadır. İşte bu şekilde şu açığa çıkmak­
tadır ki dünyaya bağlanma ilkesiyle amel etmenin sonuç ve­
receği ahlak, mutluluk ahlakı olup bu da nezih bir hayatın 
payandasıdır. 

Batılı modern ailede mutluluk, ailenin, geleneksel aile 
yapısında olduğu gibi, (aile için) varlığı sürdürme mahalli­
ni değil de hayattan keyif alma mahallini teşkil eder bir hal 
alışında kendini göstermiştir.32 Zira geleneksel ailede birey­
lerin rol ve konumları daha önceden belirlenir ve bunun 
amacı da kolektif mevcudiyeti korumak, bu mevcudiyete 
ait geleneği kökleştirmek ve soyun devamlılığını sağlamak­
tır. Ne zaman ki modern aile duygu temelli sevgiye itibarı, 
maddi menfaate itibarın önüne almıştır ve ne zaman ki eşler 
arasında karşılıklı rızayı itibara almayı, ana-babanın istek­
lerini yerine getirme ilkesini itibara almanın önüne geçir­
miştir, işte o zaman aile ile hedeflenen şey, aileyi oluşturan 
bireylerin söz konusu sevgi ve rızanın semeresinden yarar­
lanması oluvermiştir ki bu semere de mutluluk olmaktadır. 
Lakin ailenin bu mutluluk talebi, toplumsal sözleşmede ifa­
desini bulan ve kamusal mutluluğun teminine çalışan ge­
nel iradeye saygıyla çatışma yaşamamalıdır. Bu çatışmama 
ise olsa olsa, mutluluk talebinin, söz konusu genel iradenin 
gereklerini muhafazanın sonucu olan ahlaki ödevlerle ka­
yıtlanmasıyla sağlanabilir. Çünkü bu ahlaki ödevlerin ifası, 
toplumsal mutlulukla çelişmez nitelikteki ailevi mutluluğa 
ulaşmak için izlenmesi gereken yolu gösterir niteliktedir. 
Bunun anlamı şudur: Modern ailede mutluluk, bu mutlu­
luğun temini yönünde çok güçlü bir arzu bulunmasına rağ­
men, fedakarlık gerektiren ödevlere tabi olmayı sürdürür, 
aydınlanmacıların vazettikleri değer ve kriterler hiyerarşi­
sinde de fedakarlık gerektiren ödevlerin ihraz ettiği konu­
mun altında bir konum ihraz eder. 

32 Bk. Louis Roussel, Lafamüle incertaine, s. 49-51. 
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Buraya kadar anlatılanlardan şu sonucu çıkarabiliriz 
ki Batı modernliği uygulaması evresi, kilise otoritesinde 
ve yerleşik inançta ifadesini bulan dini müesseseden tam 
olarak bağımsız hale gelmekle birlikte baş göstermiş ve de 
onu bu amaca ulaştıracak yol işaretlerini çizen ayırım esaslı 
şu özel ilkelere dayanmıştır: İnsanı hedef alma ilkesi, aklı 
araç kılma ilkesi, dünyaya bağlanma ilkesi. Bu ilkelerden, 
modern ailenin davranış biçimlerini tesis edecek nesnel ve 
bilimsel bir niteliğe sahip olması umulan birtakım ahlaki 
özellikler neşet etmiştir. Bu ahlaki özellikler de özet olarak 
şu üç ahlaki değer etrafında dönmektedir: Kişiliklilik, yü­
kümlülük ve mutluluk. 

Bu hususları zikrettikten sonra söz konusu değerlerin 
geçen asrın altmışlı yıllarının ortalarından başlayarak33 zıd­
dı değerlere dönüşmeye başlamasının nasıl ve niçin olduğu­
nun açıklamasına geçebiliriz.34 Bunu yaparken modernlik 
esaslı İslami uygulamayı ayrıcalıklı kılan kontrollü ayırım 
yöntemini izleyeceğiz. Artık şu sabit olmuştur ki bu nitelik­
teki (yani kontrollü) ayırım işlemi, ayırıma konu olan unsur­
ları birbirinden bütünüyle koparmamaktadır. Çünkü İslami 
yöntem, insani tecrübede asıl olanın kesintisizlik olduğu ve 
kesintinin insan için tali bir durum olduğu kabulündedir. 

Postmodern Aile ve Modernlik Değerlerinin 
Altüst Olması 

Bu ahlaki dönüşümleri uzun uzadıya ele almazdan ev­
vel, çağdaş aile içinde görülen bu dönüşümlerin sebebini, 
taraflar arası çatışmaya -veya çekişmeye- dayalı ilişkinin 
toplumsal tabakalar düzeyinden aile içi bireyler düzeyi­
ne intikal edişine dayandıran yaygın iddianın eleştirisine 
ihtiyaç duyuyoruz. Zira bu temel sosyal hücre (yani aile), 
gerçekten de pek çok çatışmaya sahne olmaya başlamıştır. 
Karı- koca çatışması, baba-evlat çatışması, anne-kız çatış-

33 Bazı araştırmacı, sosyolog ve tarihçilerin değerlendirmesine göre. 
34 Bu çalışmarun genel teoriyi ortaya koyar nitelikteki giriş bölümüne bakınız. 
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ması, erkek-kadın çatışması ve iki nesil arası çatışma bun­
lardan bazılarıdır. 

Ortada aileler düzeyindeki bu çatışmanın emarelerinin 
varlığını gösteren birtakım delillerin mevcut olduğu şüp­
hesizdir. Ne var ki hakim düşüncenin aksine söz konusu 
çatışmanın mevcudiyeti ne doğal bir mevcudiyettir ne de 
kaçınılmaz, aksine zorlama bir mevcudiyettir. Fakat öyle 
abartılmıştır ki adeta doğalmış görüntüsü vermektedir. Keza 
o arızi bir mevcudiyettir. Ama öyle abartılmıştır ki adeta ka­
çınılmazmış görüntüsü vermektedir. Bunun açıklaması şu­
dur: Bu çatışma aile içine şu iki ana kanaldan sokulmuştur: 

İlki, aileyi zihinlerde yıkmaya çağıran büyük fikri söy­
lemlerin etkisidir ki bunların başında ortodoks Marksist 
söylem ile Anglosakson feminist söylem gelmektedir.35 Bu 
söylemlerden ilki evlilikte kadının istismarının söz konusu 
olduğu, ailede de kadının erkek tarafından köleleştirildiği 
bir yapının var olduğu görüşündedir. Hatta bu söylem aile 
içi çatışmaya doğal bir çatışma karakteri yüklemiş, buna 
bağlı olarak da tarihte vuku bulan ilk sınıf çatışmasının, 
evlilik içinde erkek ile kadın arasında vuku bulan çatışma­
nın hız kazanmasına denk geldiğini iddia etmiştir. 36 İkinci 
söylem ise erkek ile kadın arasındaki erkek olma ve kadın 
olma gibi cinsel organik farklılıkların hiçbir öneminin bu­
lunmadığı, bu cinsel farklılıklar üzerine kurulu sosyal rol­
lerin doğal roller olmadığı, dahası kültürel ve tarihsel roller 
olmanın ötesine geçmediği, bu yönüyle de bir tarafın diğer 
tarafı istismar etmesini içerdiği ölçüde bir tarafın diğer ta­
rafı tahakküm altına almasını da içeren roller olduğu, er­
keklik ve dişiliğe dayalı bu roller arasındaki farkları ortadan 
kaldırmak için cinsiyete dayalı kategorik ayrımları ortadan 
kaldıracak bir devrimin yapılmasının icap ettiği, bu cinsiyet 
devrimini ise ezilen kesimin -ki o kadınlardır- üstlenmesi 

35 Bk. Denis Lense!-)acques Lafond, La famille a venir, une realite menacee mais 
nkessaire, s. 5-8 ve 79-87. 

36 Bk. Frieclrich Engels, Lbrigine de la famille, de la propneti privee et de l'Etat, 
Editions Sociales, Paris 1954. 
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gerektiği görüşündedir. Bu tarz bir yaklaşımın zorlama ve 
aşırılığı içerdiği açıktır ve cinsel sapkınlık hallerine eşit mu­
amelede bulunmaya kapıyı açıyor oluşu da böyle olduğu­
nun en önde gelen kanıtıdır. 

İkinci kanal, medya-iletişim araçları ile uzaktan iletişim 
vasıtalarının oluşturduğu kültürün etkisidir. Zira bu araçlar 
ve vasıtalar (ailede çatışma olduğu yönünde) sürekli kamu­
oyu oluştururlar ve oluşturdukları bu kamuoyunun bireyin 
düşüncesinde yer etmesini sağlarlar ki bundan ancak sö­
züm ona geri kalmış kimse kendini dışta tutabilir. Bu bağ­
lamda söz konusu araçlar, halkın, erkek, kadın ve aileye iliş­
kin kanaatlerini oluşturmaya katkıda bulunurlar ve bunu da 
duyuları harekete geçirmek ve dikkatleri çekmek suretiyle 
yaparlar. Öyle ki aileye ilişkin haberler içinden ne kadar sıra 
dışı haber varsa, beşeri davranışlar içerisinde ne kadar garip 
davranış varsa onlara alkış tutarlar; böylece de sıra dışı olanı 
sıradan, tuhaf olanı da aşina olunan şeklinde lanse ederler. 

Hatta aile merkezli çatışmanın doğal bir çatışma olduğu­
nu, zorlama bir yönü içermediğini ve de olmazsa olmaz bir 
çatışma olduğunu, tercihe bağlı olmadığını farz etsek bile 
şu soruyu sorma hakkımız bakidir: Bu çatışma niye vuku 
bulmuştur? Bazıları bu soruyu şöyle cevaplar: "Bu çatışma, 
ailenin, kapitalist üretim ve ticaret kurumları ile kamusal 
hayata hakim olan bürokratik yönetime katılımından kay­
naklanır; dolayısıyla da kamusal hayat için geçerli çatışma 
hükümleri, aile için de aynıyla geçerli olmaktadır:' Sonra 
şunu da sorabiliriz: Peki (anılan ilişkilerin) bir parçası olma 
niyedir? Söz konusu kurumlarda aile neden vardır? Bu 
noktada daha başka birtakım sebepler ileri sürülür ve bu iş 
böyle uzayıp gider, bunun son bulacağı bir nokta da yok­
tur. Sonsuza dek uzayıp giden bu teselsülün tek bir sebebi 
vardır o da bu soruları cevaplayan kimsenin, esas itibarıyla 
ahlaki anlamlar taşıyan insani fenomenleri, mahza doğal se­
bepler kanalıyla izah etmede ısrar etmesidir. Oysa bu doğal 
sebeplerin oluşturduğu her bir katman, daha üst bir ahlaki 

1 38 



ideale eşlik eder ki söz konusu nesnel sebepler de bu ideale 
bağlı olarak meydana gelirler. Sözgelimi ailenin kapitalist ti­
cari ilişkiler içine girmesi, bu ilişkilerin eşlik ettiği daha üst 
bir ideal veya idealler sebebiyledir. Nitekim çalışma, ilerle­
me, güç-kuvvet, hürriyet, eşitlik, tüketim bu idealler arasın­
da yer almaktadır ki sen benzerlerini zikredebilirsin. Şurası 
izahtan varestedir ki daha üst ahlaki ideal ile kastedilen şey, 
insanın, davranışlarında takip etmesi daha üstün, daha mü­
kemmel ve daha evla olan şeyi tasavvur etmesidir ki bu da 
insan bu sayede içinde bulunduğu durumdan çıksın ve de 
derece itibarıyla bir ilerleme sergilesin diyedir. 

Zikri geçen değerlerin maruz kaldığı dönüşümü açıkla­
ma bağlamında ailede görülen çatışmaları ve bunların so­
nuçlarını izah edecek nesnel sebepler üzerinde duracak de­
ğiliz. Çünkü konunun uzmanları (bu hususlarla ilgili olarak 
açtıkları) muhtelif başlıklarda söz konusu sebepler üzerinde 
durmaktan geri kalmamaktadırlar. Bizim üzerinde duraca­
ğımız husus, yalnızca söz konusu sebeplerin çalışmasını 
yönlendiren üst ahlaki ideallerdir. İnsani davranış alanında 
sebep, idealden ayrılmazken zaten başka bir yaklaşım nasıl 
beklenebilir ki? Bir ilim adamı, bu ikisinin (sebep ile idealin) 
birbirinden mutlak surette ayrıldığını kabul eder ve bunu 
yaparken de ideali görmezden gelip sebebi korur ve bunun­
la da insanı mamulleştirmeye ve metalaştırmaya yol bulma 
adına onu tabileştirmeyi37 amaçlarsa, (şu bilinmelidir ki) 
bizim esas aldığımız kontrollü ayırım, -birazdan açığa çı­
kacağı gibi- sebepleri ideallerle, idealleri de bu ideallere ait 
modellerle birlikte ele almayı zorunlu kılmaktadır. Çünkü 
İslami modernlik, insanı tabileştirmeyi, daha doğrusu ma­
mulleştirmeyi ve metalaştırmayı reddetmektedir. Söz ko­
nusu ahlaki idealleri ele alırken şu üç metodik adımı takip 
edeceğiz: 

37 Tabii/eştirme ifadesinden kasıt insanın içinde hiçbir değere ve maksada itibarın 
söz konusu olmadığı maddeci/materyalist kurala boyun eğdiği doğal/tabü bir şeye 
dönüştürmektir. 
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Birincisi şudur: Önce modern ahlakın kısımlarını belir­
leyen üç değerden -yani kişiliklilik, yükümlülük ve mutlu­
luktan- her birinin maruz kaldığı dönüşümü zikredeceğiz. 
Sonrasında da bu değerlerden her birine uygun düşen ve ai­
lenin, kendisine amaç edinmesi, söz konusu değere bağlı kal­
ması için kendisiyle irtibatını devam ettirmeyi hedeflemesi 
gerekli olan en üst ahlaki idealin tayinini gerçekleştireceğiz. 

İkincisi şudur: Her bir idealin onun hayata geçirilmesi 
bakımından farklılık arz eden birtakım örnekleri bulun­
duğundan, bu durum bizden söz konusu ahlaki idealin en 
mükemmel biçimde hayata geçmesini sağlayan, o idrak 
edilmeden ve dikkate alınmadan bu değerlerden hiçbirinin 
ahlaki fonksiyonunun düzgün olma imkanı bulunmayan ör­
nek üzerinde durmamızı istemektedir ki biz bunu en ideal 
örnek38 şeklinde adlandırıyoruz. 

Üçüncüsü ise şudur: Modern ailenin söz konusu ahlaki 
değerlerle amel ederken nasıl olup da bu değerlerle uyum 
arz eden ideal örneklerden kopuk bir hal aldığını, dolayısıy­
la da söz konusu örnekleri keşfetme yoluna gidemediğini, 
dahası onlarla amel etme imkanı bulamadığını açıklayaca­
ğız. Öyle ki bu durum modern ailenin o değerleri tersyüz 
etme ve bunlara zıt değerlere tutunma yönünde bir dönü­
şüm sergilemesine yol açmıştır ki bu dönüşüm sonrasında 
kendini gösteren aile postmodern veya bizim kavramımız-

38 Biz okuyucuyu psikologlar (ki bunların başında E. Rosch gelmektedir) ile 
insanbilimciler nezdinde prototip teori (prowtype theory) olarak bilinen "en ideal 
örnek" teorisine havale edeceğiz. Bu teorinin özeti şudur: İnsanın doğal söylem ve 
kavramları idrak etmesi onlara yönelik zorunlu ve yeterli şartların tarumlanması 
vasıtasıyla veya eski tabirle efraclıru cami ağyarını mani olma şarbnın tam manasıyla 
sağlanmasıyla (yani Aristo'nun tanımlama usulü ile) gerçekleşmez, olsa olsa söz 
konusu söylem ve kavramlarda aranan özellikleri en ideal düzeyde temsil eden 
bireylerin/unsurlann idrakiyle gerçekleşir. Bunun maddi kavramlar itibarıyla 
geçerli olabildiğini gördüğümüze göre değerler gibi manevi kavramlar itibarıyla 
geçerli olması daha yerinde olacak, dahası bu durum onların idraki için en tekin 
yol da olabilecektir. Çünkü değerler, onlara tabi olmayı icap ettirir. Tabi olmak ise 
bu değeri en güzel surette temsil eden modeller aracılığıyla söz konusu olur. Şu 
halde model olma özelliği taşımayan hiçbir değerden bahsedilemez. 
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la ifade edecek olursak modernlik sonrası aileden (el-ma­
ba'de'l-hadase)39 başkası değildir. 

Şimdi, bu fonksiyonel ayırımı esas alan modeli, modern 
ailenin sahip olması gereken ahlaki özelliklerden ilkinin 
izleğini oluşturan ilk değere yani kişilikliliğe uygulamaya 
girişebiliriz. 

Kişilikli/iğin Kişiliksizliğe Dönüşmesi 

Modern ailede kişiliklilik (müruet), aileyi oluşturan bi­
reylerin onları ayrıcalıklı kılan ahlaki özelliğini muhafaza 
etmesinde kendini gösterir. Zira postmodern ailede bireyle­
ri ayrıcalıklı kılan ahlaki özellikler korunamamıştır. Kendini 
farklı kılan özelliği yitiren kimse ise başkasına tabi bir hat 
alır, onun gördüğünü görür, onun yaptığını yapar. Bu du­
rumda artık (ailede) o kimseye ihtiyaç duyulmaz. Pek tabi 
ki bir kimsenin aile içindeki ayrıcalığını yitirmesi, sadece, 
onun başkasına tabi olan ve onun gibi davranan bir kim­
se konumuna indiği anlamına gelmez. Bunun da ötesinde 
bu kimsenin aileyi ıslah etme yani aileyi ahlaki bakımdan 
ilerletme gücünü yitirmesi, bir başka ifadeyle aile içi ahlaki 
ilişkileri güçlendirme gücünü kaybetmesi anlamına da ge­
lir. Zira -açıkça ortaya çıktığı üzere- aileyi ayakta tutan şey, 
insani gerçekliğin kendisiyle tanımlandığı ahlaki ilişkidir. 
İşte, kişisel özelliklerin yitirilmesi -ki bunun olduğu yerde 

39 el-md-ba'de'l-haddse kalıbını kullaruyoruz ki onun başında bulunan marifelik 
bildiren el takısı terkibin tamamına yönelik olup bu terkibi oluşturan unsurları 
gerek kelime yapısı gerekse cümle içi konumu itibarıyla tek bir kelime olarak 
birbirine vasletmektedir. Bu yönüyle Arapça kullarum alanında burıa örnek 
önceye ait kullanımı olan bir kalıp olarak el-md-sadak kelimesini gösterebiliriz. 
Biz unsurlarının birbirinden kopuk olduğu ve marifeliğin sadece son kelimeye 
yönelik olduğu md ba'de'l-hadıise (postınodemite) şeklindeki yaygın kalıba karşılık 
el-md-ba'de'l-haddse kalıbını kullanmayı tercih ediyoruz. Hal şu ki bazıları bu 
(ikincisini) sonraki modernite diye kavramlaştırmışladır. Ne var ki bu Arapça 
kavramlaştırma bir anlaşmazlığı/karışıklığı içermektedir. Zira o, postınodemitenin 
sonraki bir modemite olduğu hissini vermekte iken teorisyenlerin kahir ekseriyeti 
onda modemitenin dışına çıkma söz konusu olduğu kanaatindedirler. Şu lıilde bu 
kullarum, kullanan kimsenin, Alınan filozof Haberınas'ın yaklaşımına benzer bir 
yaklaşımı esas alması durumunda geçerli olur. Zira Haberınas postınodernitenin 
modemitenin bir devamı olduğu görüşündedir. 
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salahtan söz edilemez-, adına, "kişiliksizlik" (immaiyye) de­
diğimiz şeydir. 

Kişiliksizlik özellikleri: Şimdi postmodern ailenin maruz 
kaldığı kişiliksizliğin belirgin özelliklerinin incelemesine 
geçebiliriz. 

Kişiliksizlik ve başkasına tabi olma: İmmau veya imma­
atü sözlükte, herkese ben seninleyim diyen yani kendine 
has bir görüşü ve kararı bulunmayan, herkesin düşüncesine 
tabi olan ve sabit bir kanaati bulunmayan kimse olmaktadır. 
Onun dilde benzeri bir adı daha vardır ki bu immeradır ve 
herkesin isteğine muvafakat eden kimse demektir.40 O halde 
bizim kullanımımıza göre immea ve immera, kendine has 
ahlaki rolünü yitirmiş olan, bir başkasına tabi olması sebe­
biyle başkasının rolünü ifa etmeye başlayan ya da bir başkası 
onun üzerinde hakimiyet kurarak onun rolünü yerine geti­
rir hale gelen -daha da özetle kişiliğini yitiren- aile bireyidir. 
Öyle ki bu durum aileye karşı ahlaki görevin ihlaline ve aile 
bireyleri arası ahlaki ilişkilerin çözülmesine yol açar. Şu hal­
de kişiliksizlik, aile bireylerinden birinin ahlaki görevinden 
kendini soyutladığı zaman -yahut buna o bireyden kişiliği 
gittiğinde de diyebilirsin- ailenin başına gelen bir felakettir. 

Kişiliksizlik ve istikrarsızlık: Postmodern aile daha önce 
eşi benzeri görülmemiş bir biçimde bu felakete maruz kal­
mıştır. Zira postmodern ailenin maruz kaldığı dönüşümler 
öyle bir dereceye ulaşmıştır ki bu noktada yaşanan dönü­
şümler, herkesin elinden, sahip olduğu pozisyonu/konumu 
çekip almıştır. Tabii bu çekip almadaki amaç, kişiyi ahlakının 
artmasına katkı sağlayan daha üst bir konuma yükseltmek 
değil, aksine, kocanın durumunda olduğu gibi, diğer birey­
lerden geri kalır endişesiyle onu sahip olduğu konumdan 
azledip başka birine ait bir konuma uygun hale getirmektir. 
Yahut amaç, aksine, diğer bireylerin önüne geçmesini sağla­
mak amacıyla kişiye sahip olmadığı bir konum yüklemek ve 
onu bu konuma uygun hale getirmektir ki kadının durumu 

40 Bk. İbn ManzCır, Lisdnu'l-Arab, Beyrut, DAnı S�dır (2. Baskı), VIII, 3. 
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böyledir. Postmodern ailenin maruz kaldığı bu kişiliksizli­
ğin, aile içi ilişkilerde istikrarsızlığın yaygınlaşmasına yol 
açması da kaçınılmazdır. Çünkü bunun neticesinde ortada 
ne sabit ayırt edici özellikler kalır ne yerleşik otoriteler kalır 
ne de sağlam değerler kalır. Herkes dalgalanıp durur ve is­
tikrar sergileyemez. Akıbetler belli değildir. Öyle ki aile bi­
reyleri içinde şahsi hüviyetini tanımlamaya, daha doğrusu 
asli konumunu nasıl geri getireceğini bilmeye muktedir bir 
kişi dahi kalmaz. 

Kanuni kişiliksizlik: Ailenin maruz kaldığı bu kişilik­
sizlik ve karasızlığın keskinliğini artıran şeylerden birisi de 
kanun kişiliksizliği diye isimlendirebileceğimiz şeydir. Şöyle 
ki; kanundan beklenen, gerçekleştirdiği yasamanın olayları 
öncelemesi ve ileride karşılaşılacak olaylara yönelik olarak 
muayyen ahlaki değerler doğrultusunda kurallar koyması­
dır. Bu sayede kanun, davranışları düzene koyar, beklenti­
leri belli bir yöne kanalize eder. Ne var ki bu anlayış bugün 
terk edilmiştir. Zira artık kanundan, mevcut olayları onay­
lamakla yetinmesi ve beklentileri karşılama noktasında kal­
ması beklenir olmuştur. Postmodern ailede adetler ve dav­
ranış biçimleri sürekli olarak değişip geliştiğinden kanun, 
ne bu adet ve davranış biçimleri içinden olması gerekenleri, 
ne de aile ahlakı felsefesinin icap ettirdiği şey doğrultusun­
da kanunun nasıl olması gerektiğini tayin edebilir değildir. 
Aksine ona düşen, söz konusu adetlerden mevcut olanları, 
olduğu şekliyle ve aile sosyolojisinin41 tespitleri mucibince 
aklamaktır. Dolayısıyla artık yeni ilke şu olmuştur: Adetler 
vaki olur, kanunlar ise arkadan gelir. Aileyi tanzim eden ka­
nun koyucunun kendisi, aktüel duruma teslim olur çıkarsa 
ve bunu yaparken de olguyu onaylamakla yetinir, onun tas­
hihine girişmezse, kanuna muhatap olanı -ki o postmodern 
ailedir- artık varın siz düşünün! Onun (olguya) teslimiyeti 

4ı Bk. Dennis Lensel-Jacques Lafond, Lafamille a venir, une realite menacee mais 
necessaire, s. 32-34. 
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daha şiddetli ve (olguyu) onaylaması daha ileri seviyede ol­
maz mı? 

Kimliksizlik tezahürleri: Ailenin muhtelif unsurlarının 
başına gelen bu kimliksizliği, kanun kimliksizleşmesinin 
tahkim ettiği ve bunun da aileyi ilgilendiren muhtelif hu­
suslarda bir istikrarsızlığın yayılmasını sağladığı doğru ise, 
o zaman bu kimliksizleşmenin en önde gelen tezahürü ko­
canın durumunda kendini gösteriyor demektir. Zira onun 
maruz kaldığı boyutta bir kimliksizleşmeye maruz kalan hiç 
kimse yoktur, onun içinde bulunduğu istikrarsızlık benzeri 
bir istikrarsızlık kimsede görülmemektedir. Şimdi aşağıda 
kocanın içine düştüğü ve onun önceki ailevi rollerini terk 
etmesinde kendini gösteren bu kimliksizlik belirtilerinden 
bazılarını serdedelim. 

- Babanın otoritesinin geçmemesi: Koca veya baba artık 
evin reisi değildir. Kocanın elinden, karısı -veya çocukları­
nın anası- üzerinde yetki sahibi olmasının alınması, yetki­
nin çocuklara verilmesi, evin yönetiminin karı-koca arasın­
da ortak olması yerleşik bir hal almıştır.42 Hal böyle olmakla 
birlikte evin ortaklaşa idaresi noktasında da terazinin kefesi 
kadın lehine ağır basar olmuştur. Zira boşanma durumun­
da çoğunlukla çocukların velayeti kadına verilmekte, hatta 
kadının erkeğe zarar verdiğinin sabit olduğu durumlarda 
bile böyle olmaktadır. Nitekim evlilik dışı veya gayrimeş­
ru ilişki yoluyla dünyaya getirdiği evladı üzerinde tek yetki 
sahibi annedir. Çocuğun babası, baba olduğunu kabul etse 
de ve eşinden ayrılmaları halinde çocuğun nafakasının te­
minini baba sürdürse de ve hatta aralarında anne-babanın 
çocuk üzerinde ortak yetkiye sahip olduğu yönünde karar 
alsalar da bu böyledir.43 Zira kadının bu çocuğa yeni kocası­
nın veya dost hayatı yaşadığı başka birinin evinde bakması, 
çocuk üzerinde ortaklaşa yetki kullanımını son derece zor 
bir mesele haline getirmektedir. Öyle ki bu durum baba ile 

42 4 Haziran 1970 tarihli Fransız Medeni Kanununu gereği böyledir. 
43 8 Ocak 1993 tarihli kanun gereği. 
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evladı arasındaki ilişkinin kopmasını, annenin, fiili olarak, 
ebeveynlik yetkisinin tamamını tek başına üstlenmesini 
hızlandırmaktadır. 

- Çocuk sahibi olma noktasında babanın kararına ba­
kılmaması: Babanın çocuk sahibi olma noktasında hiçbir 
inisiyatifi kalmamıştır. Zira hamileliği isteyip istememek,44 
çocuğu aldırma45 veya doğurma şeklinde hamilelikle ilgili 
kararları almak, tek başına, kadının hakkı haline gelmiştir. 
Hatta kadın bu hakkı bütünüyle kendisinde saklı tutmakta­
dır. Öyle ki kadın, kocasını velev ki çocuklara karşı çok ilgili 
de olsa, babalıktan mahrum bırakabilmektedir. Çocuk sahi­
bi olma hakları noktasında gözlemlenen bu dönüşüm bağ­
lamında, çocukların kimin soyadım taşıyacakları tartışması 
kendini göstermiştir. Çocukların, babalarının soyadı yerine 
annelerinin soyadım taşımaları niye mümkün olmasın ki? 
Özellikle de karnında taşıyacağı çocuğun babasının kim 
olacağını tayin eden kadın ise. Nitekim yapay döllenmenin 
şart koştuğu vericiyi gizli tutma46 ilkesi de bu durumu teyit 
etmektedir. Bu yüzden şöyle bile denmiştir: "Kadın yalnızca 
çocuk yapmaz, aynı zamanda çocuğun babasını da yapar:'47 

- Babanın model olma vasfına son verilmesi: Baba çocu­
ğu için bir rol model olmaktan çıkmıştır. Babanın çocuğu 
üzerindeki yetkisi, onun menfaatini gözetmekle sınırlı bir 
hal almıştır. Bu durumda baba, evladının menfaatlerini te­
min etmenin yolunu kendisine göstermeleri için eğitimci­
ler, psikiyatri uzmanları, ruh ve sinir hastalıkları uzmanları, 
uzman psikologlar ve evlilik danışmanları gibi aracılara sı­
ğınmaktan başka çare bulamaz. Sonuçta iş o raddeye varır 
ki baba oğlu ile halden anlayan bir arkadaşın, yanlış içinde 
olan bir arkadaşla ilişkisi tarzında bir ilişki içerisine girer. 
Evladına kendi fikirlerini telkin etmekten ve kendi yaptığı 

44 1 %7 kanunu gereği. 
45 17 Ocak 1975 tarihli kanun gereği. 
46 Biz burada vôlid kelimesini anne ve babanın her ikisi için de kullanıyoruz. Nitekim 

hem erkek hem dişi için kullanılmakta olan veled kelimesi de böyledir. 
47 Bk. Evelyne Sullerot, La erise de lafamille, s. 144-147. 
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gibi yapmaya onu yönlendirmekten ziyade çocuğunun ar­
zularına göre hareket eder, onun yalan yanlış kanaatlerini 
aklar, hatta onun cinsel maceralarını dahi görmezden gelir. 
Dahası kendi evinde gözünün kulağının önünde kız arkada­
şıyla birlikte yaşamasına müsaade eder, bir yandan da ge­
rek evladının gerekse onun beraber olduğu kız arkadaşının48 
masraflarını karşılamayı canı gönülden üstlenir. 

- Baba ile oğlun arasını açma: İş bu sınırda da kalmaz, 
bunun da ötesinde söz konusu aracılar, baba ile oğul arasını 
uzlaştırma rolünü bırakıp onların arasını açma rolünü üst­
lenir hale gelirler. Zira bir kişi için boşanma, yeniden evlen­
me, evlilik dışı yeni ilişkilere girme işlerinin hız kazandığı 
sosyal zemin, bu aracıları, evlatların yetiştirilmesi noktasın­
da babanın referans oluşunu aza indirgemeye ve çocukların 
yeni zuhur eden şartlara adapte olma noktasında sahip ol­
dukları olağanüstü yetenekler üzerine yoğunlaşmaya çalı­
şır hale getirmiştir. Çocukların bu adaptasyonunun alame­
ti ise şudur: Onlar annelerinin yeni eşlerini veya düzensiz 
birlikteliklerini kabul etmek durumunda kalırlar; keza an­
nelerinin bu yeni kocalarının ve düzensiz birlikteliklerinin 
çocuklarını kardeş olarak kabul ederler ve bu kardeşlik de 
birbirine düşmanca tutum takınma veya birbiri üzerinde 
üstünlük kurma şeklinde olur. 

Postmodern erkek bütün bu olanlara hiç müdahalede 
bulunmaz, sineye çeker; çeker ama karısına ve çocuğuna 
karşı kendini suçlu ve kabahatli görür, gerek kendisini ge­
rekse kendinden önce onun gibi davrananları zulümle ve 
zorbalıkla suçlar; temel yanılgısı hakkında kendisiyle yap­
tığı bu hesaplaşmanın uzaması, suçluluk hissinin artmasını 
sağlar. 

Postmodern ailenin içine düştüğü ve babanın bütün ai­
levi rolleriyle ilişiğinin kesilmesinden ibaret olan kişiliksiz­
liğin özellik ve tezahürlerinin izahını bitirdikten sonra şu 
temel sorunun cevaplanma vakti gelmiştir: Modern ailede 

48 Buna birlikte eve çıkma (müsakene) da denebilir. 
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kişiliklilik, postmodern ailede niçin bir kişiliksizliğe dönüş­
tü? Modern ailenin, kişiliklilik ahlakını tatbike koyarken 
kollayıp gözettiği en üst ahlaki ideal ne idi? Modern ailenin 
kişiliklilik ahlakını gözden kaçırdığını gösteren en tipik ka­
nıt/örnek nedir? Öyle ki bu sayede modern aileden, içinde 
kişilikliliğin giderek hissedilmez hale geldiği ve kişilikliliğin 
yerini kişiliksizliğin aldığı yeni bir aile -ki bu postmodern 
ailedir- nasıl vücuda geldi? 

Kişilikli/iğin kişiliksizliğe dönüşme sebebi: Alçaltıcı bir­
liktelik: Kişiliklilik kavramına baktığımızda bu en üst ahla­
ki ideali açıklığa kavuşturmak pek de kolay değildir. Şurası 
daha önce geçmişti ki kişiliklilik, ahlaki bir meziyet olup 
üstlendiği ahlaki rol itibarıyla aileyi oluşturan üyelerin hiç­
birinin yerine bir başkasının geçemeyeceği ve hiçbir üye­
den müstağni kalınamayacağı anlamına gelir. Sözgelimi 
baba demek, bu ailenin babası olabilecek, olurken de baba 
yerine onun ahlaki rolünü üstlenecek başka hiçbir adamın 
bulunmadığı kişi. demektir. Anne demek, bu aileye anne 
olabilecek, olurken de anne yerine onun üstendiği ahlaki 
rolü üstlenecek hiçbir kadının bulunmadığı kişi demektir. 
Çocuk -erkek veya kız olarak- demek, bu aileye çocukluk 
edebilecek, ederken de üstlendiği ahlaki rol itibarıyla çocu­
ğun yerini alacak hiçbir çocuğun bulunmadığı kişi demek­
tir. Bu, aile üyelerinden her birinin, (aile içi) birliktelikleri 
itibarıyla, diğerinin özel bir yere sahip olduğunu onayladığı 
anlamına gelir. Haddizatında kendisiyle olan birlikteliğinde 
diğer kişinin özel (bir yere sahip) olduğunu kabul etmen, 
Arapçada maiyye (birliktelik) lafzının delalet ettiği özel an­
lamın ta kendisidir. 

Bu anlamıyla maiyye (birliktelik) iki çeşittir: İlki, kişi­
nin, birlikte olduğu kimsenin sahip olduğu mertebeye bağ­
lı olarak alçaldığı, bir başka ifadeyle onun mertebesinin 
düşmesini sağlayan birlikteliktir. Bu durum, birlikte olan 
taraflardan birinin, diğerinden, kendi karakterine bürün­
mesini istediği anda ve karakteri de salt maddi değerlere 
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sahip olan, yani karakteri daha üst bir konuma yükseltecek 
manevi değerlerden soyutlanmış olduğunda husule gelir. 
Nitekim biz buna alçaltıcı birliktelik demekteyiz. İkincisi 
ise taraflardan birinin, diğer tarafın sahip olduğu mertebe 
sayesinde yüceldiği, bir başka ifadeyle onun yükselmesini 
sağlayan birlikteliktir. Bu ise taraflardan birinin, diğerinden, 
kendi karakterine bürünmesini istediği anda ve karakteri 
de karakterin daha üst konuma yükselmesini sağlayan ma­
nevi değerlerle kuşanmış olduğunda husule gelir. Biz buna 
da yüceltici birliktelik demekteyiz. Maddi değerlere aracılık 
etmesi veya kendisine maddi değerlerin eşlik etmesi, böyle 
bir karaktere zarar vermez. Çünkü maddi değerler, bu ka­
raktere tabidir ve onun rehberliğinde yürür. Sözgelimi koca, 
karısının yalnızca çekiciliği ile yetindiğinde onun düşüşünü 
sağlar, onunla güzel ailevi ilişkiler kurduğunda ise onu yü­
celtir. Kadın da kocasından yalnızca giderlerini karşılama­
sını beklediğinde onun düşüşünü sağlamış olur, gönül dün­
yasında onu koruyup kolladığında ise onu yüceltmiş olur. 

Binaenaleyh modern aile kişiliklilik ahlakını tatbike koy­
duğunda özel bir üst ideali hayata geçirmeyi hedeflemiş 
olacağından, bu idealin yüceltici birliktelik dışında bir şey 
olması söz konusu olamaz. Peki, modern aile bu birlikteli­
ğin gereğini -ki bu, bu tarz bir birlikteliğin en üst göstergesi 
olan şeyin kılavuzluğunda yürümektir- yerine getirebilmiş 
midir? 

Yüceltici birlikteliğin var olduğunu gösteren şeyin, en 
ideal gösterge olabilmesi için, temel bir özellikle muttasıf ol­
ması gerekir. Bu temel özellik, söz konusu göstergenin, yü­
celmenin, daha ötesi bulunmayacak düzeyde en üst boyutta 
gerçekleştiği bir birlikteliği ifade ediyor olması ve buna eş­
değerde bir başka birlikteliğin de bulunmamasıdır. Peki, bu 
ideal gösterge, bizim dikey birliktelik diye isimlendirebile­
ceğimiz şey olabilir mi? Gerçek şu ki dikey olma özelliği, 
bir mekanda var olma anlamını ifade eder. Buna karşın, en 
ideal gösterge itibarıyla arzu edilen yücelik, mekansal de-
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ğil varoluşsal bir yüceliktir; oysa bir yerde bulunma ancak 
mekansal şey hakkında söz konusu olabilir. Keza bu tarz 
birliktelik birbirinden farklı iki tabakanın var olduğu anla­
mını da ifade eder. Oysa istenilen yücelik, nicel değil nitel 
bir yüceliktir, tabakalaşma ise yalnızca nicel şeyde olur. 

Yüceltici birlikteliğin en ideal göstergesi dikey birliktelik 
olamayacağına göre, bu ideal gösterge acaba ilerlemeci bir­
liktelik olarak isimlendirebileceğimiz şey olabilir mi? Şun­
da şüphe yoktur ki ilerleme kavramı, ileri olan taraf ile geri 
olan taraf arasında bir tecanüs/özdeşlik bulunduğunu ifade 
ettiği gibi seviye bakımından eşit konuma gelebilmek için 
geri olan tarafın ileri olan tarafa yetişmesini de ifade eder. 
Oysa yüceltici birlikteliğin en ideal göstergesinden bekle­
nen, yücelten taraf ile yüceltilen taraf arasında bir özdeşli­
ğin olmaması, yüceltilen hangi seviyeye çıkarılırsa çıkarılsın 
yüceltene yetişme imkanının asla bulunmamasıdır. Çünkü 
yüceltilen nerede ise yücelten oradadır, onun var olduğu 
yerde bu zaten vardır. 

Özetle ifade edecek olursak yüceltici birlikteliğe ilişkin 
en ideal gösterge itibarıyla matlup olan, kemiyeti gerekti­
recek nitelikte mekanla bir alakasının bulunmaması ve de 
tarafların birbirine yetişeceği nitelikte bir özdeşlik sağla­
mamasıdır. Bu, aşkın/yüce birliktelikten başkası olamaz 
ki buna ulvi birliktelik de diyebilirsin. Bu ulviliğin gereği, 
varoluşsal bir yükselmenin gerçekleşmesi, ama bunun be­
raberinde taraflar arasında bir özdeşliğin oluşmaması ve ta­
rafların birbirinden farklılığının sabit olmasıdır. Buna göre 
insanın, yüceltici birlikteliği yakalamayı hedeflerken göz 
önünde bulundurması zorunlu en ideal gösterge ulvileşme 
olacaktır. 

Şu an itibarıyla iki birliktelik alçaltıcı birliktelik ve yü­
celtici birliktelik arasında fark bulunduğunu, keza yüceltici 
birlikteliğin en ideal göstergesinin ulvileşme olduğunu öğ­
rendikten sonra kişilikliliğin kişiliksizliğe evrilmesini sağla­
yan sebebin ne olduğu artık bizim için açık hale gelmiştir 
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ki o da şudur: Modern ailede kişiliklilik, Batılı modernliğin 
ayırıma giderken kullandığı üç ilkeden biri olan insanı he­
def alma ilkesi üzerine bina edilmiştir. Ancak bu ilkeden 
ulvileşmenin doğması mümkün değildir. Çünkü ulvi olan 
bütün sınırları aşan şeydir. Oysa insan, sınırlarla kayıtlıdır, 
kayıtlı olan ise asla (sınırları) aşan olamaz. 

Yüceltici birlikteliğin en tipik göstergesi olan ulvileşme, 
insanı hedef alma ilkesinin bir sonucu olamayacağından, 
bu ilke üzerine kurulu olan kişilikliliğin, yüceltici birlikte­
lik şeklindeki idealden uzak kalması kaçınılmazdır. Sonra 
yüceltici birlikteliği bilmek ve mucibince amel etmek için 
ulvileşmeyi bilmek gerektiği içindir ki modern ailedeki fer­
din yüceltici birlikteliği tanıma imkanı yakalaması asla söz 
konusu değildir. Çünkü yüceltici birliktelikten haberdar ol­
mak, bu birlikteliğin en tipik göstergesinden yani ulvileşme­
den haberdar olmayı gerektirir. Modern ailedeki bireyin söz 
konusu göstergenin farkına varamayacağı ise malumdur. 
Zira o, insanı hedef alma ilkesine tutunmuştur. Binaenaleyh 
bu kimse her ne kadar kişiliklilikle bezendiğini zannetse de 
kendi dışındaki kimselerle bir amaç doğrultusunda oldu­
ğunu zannettiği ilişkisinin, araç doğrultusunda gerçekleşen 
bir ilişkiye evrilmesi, hatta bu başkasının özel oluşunun ka­
bulü olduğuna inandığı şeyin, bu özel oluşun inkarına dö­
nüşmesi kaçınılmazdır. Çünkü bu en ideal göstergeyi -yani 
ulvileşmeyi- idrak edemeyen kimsenin, en tipik göstergesi 
bu olan şeyi yani yüceltici birlikteliği idrak etmesi asla söz 
konusu olamaz. 

Evet, postmodern aile modern aileden doğma oldu­
ğundandır ki, modern ailenin, üyeleri arasındaki ilişkilerde 
yüksek sesle dillendirdiği birlikteliğin, alçaltıcı birliktelik 
olacağı muhakkaktır ve bu da demektir ki bu birliktelikte 
taraflardan biri diğerinin mertebesine inmektedir. Oysa ki­
şinin himmetinde yükselme oluşturacak nitelikte bir ahlakı 
içermeyen bu seviye düşüşü, bizatihi "kişiliksizlik"in bir ica­
bıdır. Dolayısıyla aile bireyleri içerisinde kişiliksiz olan kim-
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se, ailenin, kişiliklilik ahlakı üzerine kurulu yapısı içindeki 
rolünü kaybetmiş kimsedir. Yüceltici birlikteliğe aşinalık 
olmadan ailenin böyle bir ahlak üzerine kurulması da söz 
konusu değildir. Bu tarz bir aşinalık ise ulvileşme göstergesi 
yoluyla olacaktır. 

Bu sayede şu ortaya çıkmaktadır ki postmodern aileyi 
etkisi altına alan bu kişiliksizlik eğilimi, modern ailede yü­
celtici birlikteliğin olmamasının sonuçlarından biridir. Söz 
konusu ideal ahlaki gayenin (yani yüceltici birlikteliğin) ya­
kalanması dışında onların bu kişiliksizlik eğiliminden çık­
maları da söz konusu olamaz. Bu ideal ise onun en üst gös­
tergesi olan ulvileşme idrak edilmeden asla yakalanamaz. 

Gelinen bu noktada modern aileye ait ahlakın ikinci tü­
rünün izleğini oluşturan ikinci değer üzerine eğilebiliriz ki 
bu yükümlülüktür. Buna da bizim seçtiğimiz ayırım esaslı 
modeli tatbik edelim bakalım: 

Yükümlülüğün Hazza Dönüşmesi 

Modern ailede yükümlülük, neredeyse sürekli olarak 
hakka hizmet eden bir değer olacak şekilde, bireyin yarar­
landığı her hakkın muhafaza edilmesinde ifadesini bulur­
ken postmodern ailede bunun aksi olmuştur. Zira postmo­
dern ailede hak, ödeve mutlaka eşlik eder olmaktan çıkmış, 
eşlik ettiğinde ise ödevin hakkın hizmetçisi olmasını temine 
yönelik olmuş, hatta kimi zaman hak dikkate alınırken ödev 
göz ardı edilmiştir. Hatta ödev lafzı postmodern ailenin söy­
leminden kalkmaya dahi başlamıştır. Çünkü onun bireyleri, 
ödev kelimesini dile getirmekten şiddetle kaçınırlar, kulak­
ları da bu kelimeyi asla duymak istemez. Sebep, bu kelime­
nin onlara uzak geçmişte kalmış dini bir nasihati hatırlatı­
yor olmasıdır. Zira bugün onlar içerisinde eş olmaya ilişkin 
ödevlerden, anneliğe ilişkin ödevlerden, evlat olmaya ilişkin 
ödevlerden falan bahseden kalmamıştır. Hak lafzına gelince 
onlar tam tersine her münasebette bunu dillerine dolarlar 
ve neredeyse her bir isteklerini bir hak olarak lanse ederler. 
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Hakların Özellikleri: Postmodern ailenin haklarla ilgili 
bu söylemi üzerinde uzunca düşündüğümüzde onun bir­
takım özel sıfatlarla nitelendiğini görürüz ki bu sıfatlardan 
bazılarını şu şekilde belirtebiliriz: 

Hakları çoğaltma yoluna gitme: Bir yerde bir hakkın var 
olma ihtimali söz konusu ise, o hak genellikle çok gösteril­
mekte ve bu doğrultuda (hepsinin tek tek) zorunlu olarak 
yerine getirilmesi istenmektedir; sanki hak, ancak bir bütün 
olarak yerine getirilince hak oluyormuş gibi. Sözgelimi ço­
cuğun, ona itina gösterme şeklinde toplu bir hakkı değil de, 
şu şu şeklinde ayrıntılı hakları bulunmaktadır. 

Hakların alanını genişletme: Söz konusu haklar yayıl­
maya ve her bir yönü kuşatmaya devam eder, sonuçta öyle 
bir hal alır ki haklar için sınır oluşturabilecek ne bir boyut 
kalır ne da onların duracağı bir sınır. Kanun koyucu nere­
deyse talebi gerçekleşen her hakkı onaylar hale gelir, öyle 
ki hep daha ileri bir hakkın talebinin ardı arkası kesilme­
den devam eder gider. Sözgelimi çocuk, bakımını üstlenmiş 
olan anne-babası kendisine eziyette bulunduğunda onları 
mahkeme etme hakkına sahip değildir yalnızca, bunun da 
ötesinde o, daha anne karnında iken, kendisine eziyette bu­
lundukları takdirde, ebeveynini mahkeme etme hakkına da 
sahiptir. Bunun da ötesinde çocuk, anne babası arasında bir 
anlaşmazlık vuku bulması halinde, hakim kanalıyla -ki ha­
kim böyle bir durumda çocuğun kararı ne ise onu dikkate 
alır- anne-babası arasındaki meselenin karara bağlanmasını 
sağlama hakkını da elde etmiştir. 

Hakları ömürlük kılma: Kazanılmış hakların tamamı ge­
nel olarak sonsuza dek devam eder; hatta bu hakkın varlık 
sebebi değişse de bu böyledir. Adeta kişinin salt var olması, 
bir hakkı talep etmesinin meşruluğu için yeterli imiş gibi bir 
durum söz konusudur. Sözgelimi kadının, tek başına çocuk 
sahibi olma veya evlenmeden anne olma49 hakkı bulunduğu-

49 Bu tek ebeveynli aile olarak da bilinmektedir. Pek tabi ki bunu söylerken vdlid 
kelimesini hem anne hem de baba için kullandığımızı habrlabnak isteriz. 
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na karşı çıkmaya kim cesaret edebilir ki? Oysa onca sayısız 
anket ve araştırma, önümüze, parçalanmış ailedeki çocu­
ğun maruz kaldığı olumsuzlukları koymaktadır. Buna şunu 
da ilave edebilirsin ki millet, demokratik ilerlemenin, hak­
larda bazı azaltmalara gitmekle değil, ancak mevcut haklar 
üzerine sürekli yeni birtakım hakları koymakla gerçekleşe­
ceğine inanıyor. 50 Sözgelimi kadın için bu, ev dışındaki işler 
itibarıyla erkeğe iştirak etme hakkı üzerine, evde karşılıklı 
rol değişimi hakkı gereği, ev işlerinde de erkeğin ona iştirak 
etmesi hakkını koyabildiğinde söz konusu olmaktadır. 

Hakların Çatışması: Aile bireylerinin hak talepleri her 
zaman aile içinden gelmez, aksine çoğunlukla dış kaynaklı 
olarak gerçekleşir. Çünkü aile bireyleri, bu hakların talebini 
üstlenmiş olan birtakım bağımsız grupların organizasyo­
nunda yer almaktadırlar. Kimi zaman bu talepler, aile ku­
rumunun bizatihi mevcudiyetiyle de çatışmaktadır. Nite­
kim bazı kadın örgütleri ile eşcinselliği savunan dernekler 
(tarafından dillendirilen hak talepleri) böyledir. Buna bağlı 
olarak söz konusu kesimler arasında haklar noktasında bir 
çatışma kendini gösterir ve bu durum aynı aileyi oluşturan 
bireyler arasındaki mücadelenin kızışmasıyla son bulur.51 

Aşırılık: Muayyen bir kurum dahilinde bir hakkın talep 
edilme imkanı olduğunda ve bu çevre içerisinde böyle bir 
talep normal karşılandığında, postmodern aile aynı hak­
kın söz konusu müessese dışında ve bu yönde bir talebin 
anormal addedileceği bir çevrede de talep edilmesinde bir 
mani görmez. Buna göre nikahlı evlilikle oluşan ailenin 
hakları bulunduğu gibi nikahsız birliktelikle oluşan aile­
nin de hakları bulunmaktadır. Keza (erkek-kadın şeklinde) 
karşı cinslerin oluşturduğu ailenin hakları bulunduğu gibi, 
aynı şekilde eşcinsellerin oluşturduğu ailenin de hakları 
vardır. Yine eşinden boşanmış kadının oluşturduğu ailenin 
hakları bulunduğu gibi, bekar (evlilik dışı birlikteliğe bağlı 

50 Bk. Chantal Delsol, Le souci contemporain, s. 142-143. 
51 Bk. Paul Moreau, "Penser la famille, approche metasociologique� Ethique, sayı: 

21, 1993/3, s. 56. 
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çocuk sahibi olan) annenin oluşturduğu ailenin de hakları 
bulunmaktadır. 

Aile içi haklar bu evsafta -yani hakları zorla çoğaltma, 
hakları sınırsız bir biçimde genişletme, hakları kasıtlı olarak 
ilelebet kılma, haklar arasında belirgin bir çatışmanın olma­
sı, haklarda alabildiğine aşırıya gitme- evsaflarında- olması­
nın sebebi, söz konusu hakların belli bir düzen çerçevesinde 
o haklara uygun düşen ödevlerle kayıtlı olmamasıdır. Zira 
bu şekil bir kayıtlarıma olduğunda bu hakları talep edenler 
nezdinde hem sorumluluk bilinci daha canlı/üst düzeyde 
olur, hem de onların bu haklara bağlı olarak oluşacak yü­
kümlülükleri üstlenmeye yönelik hazırlıkları daha sağlam 
olur. Bunun neticesinde de onlar söz konusu hakları gerek­
tiği zaman ve gerektiği kadar talep ederler, gereksiz yere ve 
gerekmediği şekilde bir hak talebinde bulunmazlar. 

Bu sebepledir ki ödevin eşlik ettiği hak ile ödevin eşlik 
etmediği hak arasında bir ayırıma gitmemiz gerekir. Zira 
ilkinin, sahibine zarar veren bir trende girmesinden en­
dişe duyulmaz. Çünkü o, bir bağış ve bir cömertçe verme 
olduğu ölçüde bir hizmettir ve bir gayrettir. İkincisinin ise 
kimi zaman sahibine zarar veren bir trende girmesinden 
endişe edilir. Zira o, karşılığında bir hizmet sunulmadan 
elde edilen bir bağış, bir uğraş sergilenmeden kazanılan bir 
ihsandır. Şu halde hak ismi ilkine has bir isim olup52 Arap 
dili ikinci durumu ifade etmek için haz lafzını vazetmiştir.53 
Çünkü haz, zımnında, talep eden kimseyi kayıtlayan bir 
ödevi barındırma zorunluluğu bulunmayan haktır. Hazcılık 

52 Şurası bilinmektedir ki hak lafzı Arapça'da "bir şahıs için (yerine getirilmesi) 
zorunlu pay/nasip" anlamında kullanıldığı gibi "Bir kişinin başkasına karşı yerine 
getirmesi gereken pay/nasip" anlamında da kullanılmaktadır. Nitekim "Mükellef 
üzerinde haklann yekü.n oluşturması" ifadesi de bu yöndedir. Arap dilinde bu iki 
anlam, (farklı bir) harf-i cer ile müteaddi kılmak suretiyle sağlanmakta ve lehine 
olan hak, aleyhine olan hak şeklinde ifadelendirilmektedir. 

53 Şurası bilinmektedir ki hak kelimesi gibi haz kelimesi de nasip (pay) anlamını 
ifade etmektedir. Hz. Ômer'den gelen bir rivayette "Adamın hazzı (payına düşen), 
kız çocuğunun (eyyim) nafakasını temin etmek ve onun hakkını teslim etmekt:ii' 
şeklinde geçmektedir. Bk. Lisdnu'l-Arab, Beyrut (2. Baskı), Ohu Sadır, Yii, 44-0. 
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ise bu nitelikteki bir hakkı herhangi bir özel yükümlülükle 
kayıtlanmadan kullanma yoluna gitme özelliğidir. 

Haz Göstergeleri 

Her ne kadar postmodern aileyi oluşturan bireylerin ta­
mamı hazlara çağrı (yani sadece haklarının tahakkuku) için 
çabalama noktasında ortaklık arz etseler de hazlar (yani salt 
hak talebini esas alan tutumlar) en net biçimde kadının ko­
numunda kendini gösterir. Zira postmodern aileyi oluştu­
ran bireylerden hiç birisi, hazcılığı icraata dökme noktasın­
da kadınla boy ölçüşemez. Şimdi burada (kadınla ilgili) bazı 
haz şekillerinin zikrine geçebiliriz ki bunlar da belli ayırım 
tezahürlerinden ibarettir: Bunlar şöyledir: 

Dişilik ile doğurganlık arasında ayırıma gitme: Hamileli­
ği engelleyici yöntemler ve kürtajı meşru kılan yasalar saye­
sinde postmodern kadın, çocuk dünyaya getirme fonksiyo­
nunu arzu ettiği şekilde kontrol altında tutma hakkını elinde 
bulundurur hale gelmiş ve bu noktada cinsel yapısının onun 
üzerinde tahakküm kuracağı bir alan da bırakmamıştır. 

Beden ile doğurganlık arasında ayırıma gitme: Doğum 
kontrol yöntemleri sayesinde postmodern kadın, hamileli­
ğini rahim dışında laboratuar ortamında (tüp bebek veya 
mikroenjeksiyon yöntemiyle döllenme durumu) veya doğal 
ortamda yani başkasının rahminde (taşıyıcı anne durumu) 
gerçekleştirmeye muktedir olmuş, dolayısıyla da doğal ha­
milelik olmaksızın çocuk dünyaya getirir bir hal almıştır. 

Biyolojik annelik ile sosyal annelik arasında ayırıma 
gitme: Yabancı bir insanın spermini ve yumurtasını bağış­
laması yoluyla postmodern kadın, eşi veya dostuyla, onun 
sulbünden gelmeyen bir çocuk üzerinden sosyal akrabalık 
kurmaya muktedir olmuştur. Böylece sosyal nesep, doğal 
nesep gibi algılanır olmuş, en azından evlat edinme yoluyla 
oluşan akrabalığı andırır bir hal almıştır. 

Çocuk ile babayı ayırma: Postmodern kadın ailesini kur­
mak ve anne olmak için çocuğunun babası olan şahısla bir-
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likte yaşama ihtiyacı duymayabilir. Bu noktada söz konusu 
çocuğun, evlat edinme, evlilik, evlilik dışı veya suni döllen­
me yoluyla dünyaya gelmiş olması da fark etmez. 

Cinsellik ile sadakat arasında ayırıma gitme: Doğum 
kontrol yöntemleri, postmodern kadına, aile/evlilik dışında 
da cinsel ilişkiye girme imkanı sunmakta, bu ilişkiye bağlı 
olarak kadın hiçbir yaptırımla da karşılaşmamaktadır. Çün­
kü artık kadının hayat arkadaşına olan bağlılığı, ona karşı 
sevgisinin varlığının devam etmesi koşuluna bağlı bir hal 
almış, dolayısıyla da sevgisi bittiğinde bağlılığı da bitmiştir. 
Dahası postmodern kadın, eşine karşı olan sevgisi varlığını 
sürdürürken bile, hata yapma (bir başkasıyla birlikte olma) 
hakkından da yararlanabilmektedir. Bunun da ötesinde an­
laşmalı evlilikten mütevellit yeni (birlikteliklerin hakim ol­
duğu) bir çevrede kadının, mutlak anlamda eşine sadık kal­
ma gibi bir yükümlülüğü de yoktur, 54 nasıl ki eşinin böyle 
bir yükümlülüğü yok ise. 

Cinsiyet ile cinsel tercih arasında ayrıma gitme: Postmo­
dern kadın -onun peşi sıra da postmodern erkek- çeşitlilik 
arz eden cinsel yönelim ile çeşitlilik arz etmeyen cinsiyeti 
birbirinden ayırmıştır. Dolayısıyla artık gerek erkeğin ge­
rekse kadının, geleneğin zihinlere kazıdığı nitelikte hakiki 
bir mevcudiyetinden bahsetmek mümkün değildir. Ortada 
tek bir insani cinsiyet vardır ve bu cinsiyet belli ölçüde bir 
arada kalmışlığı içerir ki bu da bireye, doğuştan sahip ol­
duğu cinsel organını nazarı dikkate almaksızın şu veya bu 
yönde bir cinsel tercihte bulunma imkanı verir. Öyle ki kişi 
cinsel organ itibarıyla erkek olduğu halde cinsel tercihi dişil, 
cinse,I organ itibarıyla dişi olduğu halde de cinsel tercihi eril, 

54 Nitekim evlilik dışı ilişkilerle ilgili şu tür sözleşmelerin varlığı bilinmektedir: PAeS 
(Medeni Dayanışma Sözleşmesi), eue (Medeni Birliktelik Sözleşmesi), eve 
(Sosyal Hayat Sözleşmesi), eus (Sosyal Birliktelik Sözleşmesi), eues (Sosyal 
Milli Beraberlik Sözleşmesi). 
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cinsel organ itibarıyla erkek veya dişi olduğu hfilde cinsel 
tercihi dişil veya eril olabilir.55 

Postmodern kadın zikri geçen bu ayırım işlemlerinden 
kaynaklanabilecek vahim sonuçları nazarı dikkate almaz, 
bir başka ifadeyle bu sonuçlarla ilgilenmez; çünkü o, ken­
di hazlarıyla meşguldür ve kendi dışındakilerin hazlarını da 
görmemektedir. Bu sebepledir ki evlilikte (sayısal) bir geri­
ye gidiş, boşanmalarda artış, doğum oranlarında gerileme, 
yaşlı nüfus oranında bir artma, gayrimeşru çocuk sayısın­
da çoğalma, ergen hamileliğinde de bir yükselme gözlem­
lemekteyiz. Ya da özetle söyleyecek olursak evlerin içinde 
kapsamlı bir sarsıntı ve marjinal ilişkilerde de çaplı bir yay­
gınlaşma olduğunu görüyoruz. Ne var ki postmodern kadın 
tarafından bu sonuçların bir kısmı, ortada marazi bir durum 
değil sağlıklı bir durum olduğunun, kadının zayıflığının de­
ğil, güç kazandığının delili olarak algılanır olmuştur. Bu algı 
değişikliği, modernlik değerlerinde meydana gelen köklü 
dönüşüm sayesinde gerçekleşmiştir. Zira postmodern ka­
dının elinde boşanma, kendisini ifade etmenin, hürriyetine 
sahip çıkmanın, cesaret izharının ve haklarını korumanın 
bir aracı olmuştur. Keza kadın, tarafları belli yükümlülük al­
tına sokmayan birlikteliğin, tarafları belli kayıtlar altına alan 
evliliğe göre, ailenin varlığını daha koruyucu olduğunu dü­
şünmeye başlamıştır. Çünkü bu tarz bir birliktelik taraflar­
dan birinin otoritesine değil, sürekli yenilenen ve tarafların 
eşit bir biçimde katıldığı müzakereye dayanmaktadır. Keza 
postmodern kadına göre gayrimeşru çocuk, kadının otori­
tesini muhafazaya, meşru çocuktan daha fazla katkı sun­
maktadır. Çünkü o, babasını katmaksızın bu çocuğun yü­
kümlülüğünü tek başına üstlenme yoluna gidebilmektedir. 

Postmodern ailenin haklarla ilgili söyleminin taşıdığı 
özelliklere ve bu hakların görünüm kazandığı (zikri geçen) 
ayırım esaslı haz şekillerine dair söyleyeceklerimizi bitirdik-

55 Ir�ne Thery'nin Ekim 1999 tarihli Esprit dergisinde çıkan "Pacs, sexualite et 
difference des sexes" yazısına bakınız. 
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ten sonra, şimdi şu temel soruyu cevaplamaya girişebiliriz: 
Modern ailede görülen yükümlülük, postmodern ailede 
hazza nasıl dönüştü? Ödev ahlakını tatbikte modern aile­
nin gerçekleşmesini ümit ettiği en üstün ahlaki ideal ne idi? 
Bu ahlaki idealin hayata geçirildiğinin en tipik göstergesi ne 
idi ki modern aile bunu göz ardı etti de neticede modern 
aileden, yükümlülüğün gözden ırak olduğu ve onun yerini 
hazzın aldığı yeni bir aile, yani postmodern aile zuhur etti? 

Yükümlülüğün hazza dönüşme sebebi: Modern aile bağ­
lamında yükümlülük kavramını düşündüğümüzde, basit 
yükümlülük şeklindeki ahlaki ideali tespit etmemiz kolay 
olacaktır. Zira bundan kasıt dıştan gelen yükümlülükler 
bütünü, yani üst bir iradenin insana dışardan dikte ettiği 
emir ve yasaklar değil, içten gelen yükümlülükler bütü­
nü yani insanın kendi iradesiyle kendini yükümlü tuttuğu 
ödev ve yükümlülüklerdir. Mesele bundan ibaret olduğuna 
göre modern ailenin yükümlülük ahlakını icraata koyarken 
gerçekleştirmeyi hedeflediği idealin, bizatihi sorumluluk 
olması gereklilik arz eder. Sorumluluğun gereği ise, onun, 
insanın kendi isteğiyle birtakım yükümlülükleri üstlenmeye 
girişmesini ve bu yükümlükleri yerine getirme yönünde ha­
rekete geçmesini sağlayan bir kabiliyet olmasıdır. 

Bu yönüyle sorumluluk iki çeşittir: Öyle bir sorumluluk 
türü vardır ki sorumluluk sahibi kişi onda maddi ve hissi iş­
leri -buna maksatlar/çıkarlar da diyebilirsin- icraata koyma 
yönünde bir kararlılık sergiler. Nitekim kocanın ailesinin 
geçimini temin etme, barınacakları yeri sağlama sorumlu­
luğunu üstlenmesi böyledir. Biz bunu basit sorumluluk ola­
rak anıyoruz. Ortada bir de sorumluluk sahibi kişinin, onda, 
manevi ve ideal işleri -bunlara değerler de diyebilirsin- ic­
raata koyma yönünde bir kararlılık sergilediği sorumluluk 
türü vardır. Nitekim koca, ailesine karşı, onları sevme ve 
onlara sadık kalma yönünde bir yükümlülük içine girdiğin­
de böyle bir sorumluluk söz konusu olur. Biz bunu değerli 
sorumluluk olarak anıyoruz. Bu tarz bir sorumlulukta, içer-
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diği değerlere maddi maksatların eşlik etmesi onun değerini 
düşürmez. Çünkü bu maddi maksatlar, söz konusu (mane­
vi) değerlere hizmet eder ve onların vücut bulmasını sağlar. 
Böylece aile efradına karşı sevgi/muhabbet ödevini yerine 
getirme söz konusu olduğunda iki sorumluluk, yani basit ve 
değerli sorumluluk bir araya gelmiş olur. Bu iki sorumluluk 
birbirinden ayrılabilir de. Sözgelimi koca, ailesinin nafaka­
sını temin yükümlülüğünü ifa edebilir ama onları sevme ve 
onlara sadık kalma yükümlülüğünü ifa etmeyebilir veya bu­
nun tersi söz konusu olabilir. 

Mademki modern aile, yükümlülük ahlakına tutunma 
noktasında muayyen bir ahlaki ideali hayata geçirme ümi­
di içerisindedir, o halde bu idealin değerli sorumluluktan 
başka bir şey olması mümkün olamaz. Peki, bu aile değerli 
sorumluluğun gereğini, yani bu sorumluluğun en tipik gös­
tergesi olan şeyin kılav"Uzluğunda yol almayı hakkıyla yerine 
getirebilmiş midir? 

Değerli sorumluluğun göstergesi olanın en ideal göster­
ge olması için, bu göstergenin, temel bir özellikle muttasıf 
olması gerekir ki bu özellik de söz konusu sorumluluğun, 
insanın vicdanına, ondan daha çok kök salmış olan ve in­
sanın davranışlarını yönlendirmede ondan daha mükem­
meli bulunmayan değerleri bir arada içeren bir sorumluluk 
olmasıdır. Herhalde bu, olsa olsa, modernlik yanlılarının 
doğa durumu diye isimlendirdikleri gösterge olacaktır?56 Bu 
kimseler, doğa durumunu "Uygar toplumu önceleyen varsa­
yımsal bir durumdur ve bu durum insanın, olumsuzlamayı 
ve devretmeyi kabul etmez nitelikteki doğal haklardan ya­
rarlanmasını sağlar:' şeklinde tarif etmişlerdir. Şurası bilin­
mektedir ki varsayımsal durum, hayali bir durumdur; hayali 

56 Hobbes ve Rousseau gibiler böyledir. Zira bu iki fikir adanurun doğa durumuna 
yönelik olarak ortaya koyduğu iki tasawur, birbirinin aksi istikametindedir. Şöyle 
ki bunlardan ilkine (Hobbes) göre doğa durumu kötülük durumu olmaktadır. Zira 
her insanda diğerine karşı bir çabşma durumu söz konusudur. İkincisine (Rousseau) 
göre ise bu hayır durumu olup insan onda başkasıyla yardımlaşma içinde olmaya 
ihtiyaç duyar ve buna bağlı olarak da karşılıklı sözleşme içine girer ki bu sözleşme 
kamusal iradenin bir ifadesidir. 
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durumun ise insanın gönlünde yerleşik oluşundan asla bah­
sedilemez. Sonra bu, dayanağı haklar olan bir durumdur; 
haklar da insanın davranışlarına yön vermede ödevlerden 
daha mükemmel değildir. Bunun delili şudur: Hak, hazza 
dönüşebilir, ödev ise hazza dönüşemez, olsa olsa külfete dö­
nüşür. Haz ve külfet ise birbirine taban tabana zıttır. 

Değerli sorumluluğun en ideal göstergesi doğa durumu 
olamayacağına göre, o, yine modernite erbabının57 insan ta­
biatı diye isimlendirdikleri şey olamaz mı? Nitekim bu kim­
seler insan tabiatını, insan realitesini ayrıcalıklı kılan nesnel 
özellikler bütünü olarak tarif etmişlerdir. Şurası bilinmekte­
dir ki insana ait nesnel özellikler, onun vicdanına serpiştiril­
miş değersel hislerden başka bir şeydir. Çünkü ilki, insanın 
realitesiyle ilgili iken ve onun nitelikleri bağlamında ele alı­
nırken ikincisi, insanın idealiyle ilgilidir ve onun kalibresi 
bağlamında ele alınır. Zira realite ile ideal birbirinin zıddı 
olduğu gibi nitelik ile kalibre de birbirinin zıddıdır. 

Özetle ifade edecek olursak değerli sorumluluğun en 
ideal göstergesinde matlup olan, onun, doğa durumu gibi 
tabii haklar bütünü değil, vicdani ödevler bütünü olması, 
keza insan tabiatı gibi olgusal özellikler bütünü değil, ide­
alist hisler bütünü olmasıdır. Bu beklentiyi karşılayacak 
olan fıtri sorumluluk veya fıtrattan başkası değildir. Fıtratın 
gereği ise onun, insanın özünde bir yapı olarak taşıdığı ve 
insanın nasıl ahlaklı olması gerektiğini tayin eden değerler 
bütününden ibaret olmasıdır. Buna göre fıtrat, insanın, de­
ğerli yükümlülüğü amaçlarken göz önünde bulundurması 
gereken en ideal gösterge olacaktır. 

İki sorumluluk yani basit sorumluluk ile değerli sorum­
luluk arasındaki farkı öğrendikten, keza değerli sorumlulu­
ğun en tipik göstergesinin fıtrat olduğunu anladıktan sonra 
şu an itibarıyla postmodern ailede yükümlülüğün hazcılığa 
evrilmesini sağlayan sebebin ne olduğunun da farkına var­
mış bulunuyoruz. Şöyle ki modern ailede ahlaki yükümlü-

57 Bunlardan birisi de Descartes'tir. 
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lük, ahlak-din ayırımına ilişkin ilkelerden ikincisi üzerine 
kurulmuştur ki bu da aklı aracı kılma ilkesidir. Lakin bu il­
keden fıtrat hissinin neşet etmesi mümkün değildir. Çünkü 
fıtrat, sezgiye dayalı hislerdir, akıl ise teorik düşüncelerdir. 
Sezgi asıldır, düşünce ferdir; dolayısıyla akıl fıtrata bağlı ola­
rak neşet eder, tersi olmaz. 

Fıtrat -ki o değerli sorumluluğun en ideal göstergesidir­
aklı aracı kılma ilkesinin bir sonucu olamayacağından, bu 
ilke üzerine kurulu bulunan yükümlülüğün, onun en üst 
ideali olan değerli sorumlulukla alakası olmayacağı mu­
hakkaktır. Değerli sorumluluğu bilip onun mucibince amel 
etmek için fıtratı bilmek zorunlu olduğundan, modern aile­
deki bireyin değerli sorumluluktan haberdar olması zorun­
lu olarak imkansız olacaktır. Çünkü değerli sorumluluğun 
idraki içinde olmak, onun en tipik göstergesi olan fıtratı 
idrak etmeyi gerektirir. Değerli sorumluluğun aklı aracı kıl­
ma ilkesine bağlı olması durumunda, bu ideal göstergenin 
(yani fıtratın) idrakinin olamayacağı da bilihmektedir. Do­
layısıyla modern insan her ne kadar sorumluluklarını yerine 
getirmeyi vehmetse de onun sorumluluklarına eşlik etiği­
ni düşündüğü hak, hazza, yükümlülüklerine eşlik ettiğini 
düşündüğü değer de vakaya evrilir. Zira söz konusu ideal 
göstergeyi -yani fıtratı- idrak edemeyen kimsenin, fıtratın, 
onun göstergesi olduğu şeyi yani değerli sorumluluğu kaçı­
racağı muhakkaktır. 

Evet, postmodern aile modern aileden çıkma olduğun­
dan, onun, üyeleri arasında olmasını istediği sorumluluğun 
değerli sorumluluk değil basit sorumluluk olacağı, yani için­
de sorumluluk sahibi bireyin, hiçbir kesintiye uğramadan 
ve hiçbir kaygı gütmeden bir çıkardan diğerine intikal ede­
cek şekilde çıkarlara batmış bir halde olacağı muhakkaktır. 
Hal şu ki postmodern ailenin bir vasfı olan hazcılık, işte bu 
şekilde çıkarlara saplanmanın bizatihi kendisi olmaktadır. 
Bu öyle bir saplanmadır ki onda yüksek düşünceye asla iti­
bar edilmez. Öyle ki aile bireylerinden hazzı merkeze alan -
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veya hazcı olan- kişi, ailenin ödev ahlakı üzerine kurulması 
noktasındaki rolünü kaybetmiş kimsedir. Fıtrat göstergesi 
aracılığıyla gerçekleşecek olan değerli sorumluluğa tutun­
ma olmaksızın ailenin bu şekil bir ahlak üzerine bina edil­
mesi ise asla söz konusu olamaz. 

Bu şekilde şu açığa çıkmaktadır ki postmodern aile­
yi oluşturan bireylerin içine saplanıp kaldığı hazcı eğilim, 
modern ailede değerli sorumluluk hissinin olmamasının 
sonuçlarından biridir. Bu ideal ahlaki hissi göz önüne alma 
dışında postmodern aile bireylerinin bu hazcı eğilimden 
sıyrılmaları asla söz konusu olamaz. Bu ahlaki ideali, onun 
en ideal göstergesi yani fıtrat itibarıyla idrak etmeksizin de 
bu tarz bir göz önüne alma asla gerçekleşemez. 

Son olarak üçüncü değer olan mutluluğa gelmiş bulunu­
yoruz ki bu, modern ailenin sahip olduğu ahlakın üçüncü 
türünün izleğini oluşturur. Hadi bizim esas aldığımız fonk­
siyonel ayırım modelini şimdi de buna tatbik edelim. 

Mutluluğun Oyuna Dönüşmesi 

Modern ailede karşımıza çıkan bireysel mutluluk, öde­
vin ifasının bir semeresi olduğundan, genel (kamusal) mut­
luluğun muhafazasını sağlama özelliğine de sahip olmuştur. 
Postmodern aileye gelince o, bu genel mutluluğu dikkate 
almaz bir şekil almıştır. Çünkü ödev, modern aileyi ilgilen­
dirdiği gibi postmodern aileyi ilgilendirmemiş, postmodern 
aileyi özel olarak ilgilendiren şey arzu ve onun temin ettiği 
zevk olmuştur. Zira postmodern ailenin bireyleri nezdin­
de arzu, mutlak haklar gibi önem ve saygı gösterilmeyi hak 
eden meşru bir hak olarak değerlendirilmiş, buna bağlı ola­
rak da orılar her vakitte ve her şart altında onun tahakku­
kunu talep etmeye başlamışlardır. Nitekim bu arzu ilkesine 
öyle güçlü bir biçimde bağlanmışlardır ki bir aile içinde yer 
almanın ve bu ailenin varlığını devam ettirmesinin ifade et­
tiği faydayı, arzuya göre değerlendirir olmuşlardır. Arzuları 
güçlenip de çerçevesi genişledikçe birbirleriyle olan irtibat-
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ları kuvvetlenmiş ve aile uzun ömürlü olmuş, arzuları gücü­
nü yitirip çerçevesi daraldığında ise aralarındaki irtibatlar 
kopmuş ve aile kısa ömürlü olmuştur. 

Arzunun Özellikleri: Gelinen bu noktada postmodern 
aileyi oluşturan bireylerin itibar ettiği arzunun sahip oldu­
ğu üç temel özelliğin izahına geçebiliriz ki bunlar şöyledir: 

+ Arzunun bireyselliği: Arzunun tek bir kurum olarak 
aile ile ilgisi bulunmamaktadır, onun ilgisi tek tek her bir 
fertledir. Çünkü her bir fert tek başına hareket eden hür bir 
unsur olarak kendi kendinin referansı olabilecek ve kendi 
kuralını kendisi koyabilecek güçtedir. Ailenin diğer birey­
leriyle onu bir araya getiren tek bir ortak nokta vardır o da 
aile bireylerinden her birinin bu tarz özel hürriyete sahip 
olduğuna saygı duymaktır. Zira onlardan her biri, arzu etti­
ği her şeyi isteme ve hoşuna giden her şeyi yapma hakkına 
sahiptir; adeta benliği, arzu duyma ve beğenme duygularıy­
la kendini gerçekleştirmekte ve açılım sergilemektedir.58 Bu 
sebepledir ki arzularını kendisi belirler ve tanzim eder; bunu 
ise aile içinde kalmayı arzu ettiği sürece, aile içindeki mev­
cudiyeti açısından yararlı ve faydalı gördüğü şeylere göre 
yapar. Bunlar karşılanmadığı takdirde istediği zaman (aile­
den) ayrılma yetkisine sahiptir. Şu halde postmodern ailede 
asıl olan, ailenin mevcudiyet ve geleceğinin onu oluşturan 
bireylerin beklenti ve tercihlerine bağlı olması değil midir? 
Oysa modern ailede durum bunun aksinedir. Bireyin arzu­
larının kamunun saadetiyle örtüşüp örtüşmemesine gelince 
bu, bireyi pek de alakadar etmez. Adeta o, toplumun geneli 
içinde herkesin kişisel menfaatlerini talep etmesinin, hep­
sini, ortak saadete ulaştırmak için yeterli olacağına inanır. 

+ Arzunun maddi oluşu: Bu arzu hiçbir zaman manevi 
bir iştiyak değildir, genellikle sadece maddi bir arzudur yani 
şehvettir. Postmodern aile fertlerini, evvelemirde kendileri, 
sonrasında ise hayat arkadaşları için mümkün olan mak-

58 Benlik açılımı ve benlik gelişimi (epanouissement de soi) kavranılan, Batılı aile 
ortanunda bireyci eğilimin yaygınlaşmasını sağlayan çağdaş kavramlardandır. 
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simum şehvet ve hazza nail olma noktasında birbirleriyle 
yarıştıkları kadar başka bir hususta yarışırken görmezsin. 
Nitekim harici çevreleri de tüketimin kapılarını ardına ka­
dar onların önüne açmakta, bunu da piyasadaki en yeni haz 
ve lezzet ürünlerini allayıp pullama yönünde bütün medya 
vasıtalarından destek alarak yapmaktadır. Bu ürünler onla­
rın ihtiyaç ve arzularını tetiklemediğinde kalkıp da kanaat 
ve erdemlerini tetikleyecek değildir ya. Bu arzular içinde 
ise cinsel arzu kadar bu kimselerin gönüllerini ele geçiren 
yoktur. Modern ailede evlilik kurumunun ayakta kalmasını 
sağlamada sevgi duygusu pay sahibi iken postmodern ailede 
bu duygu değişime uğramış ve evlilik kurumunu yıkıcı bir 
unsura dönüşmüştür. Zira sevgi duygusu iki hayat arkadaşı 
arasındaki ilişkiyi tesis etmede referans kaynağı konumunu 
ihraz etmekle kalmamış, bunun da ötesinde bu duygunun 
içerdiği cinsel arzu, ailevi ilişkinin bina edilmesi gereken 
bir esas halini almıştır. Öyle ki artık (eşler arasındaki) cinsel 
bağa, onlardan her birinin kişisel kimliğinin belirleyicisi ola­
rak bakılır olmuş, yanı sıra da bu bağın, ancak taraflar ara­
sındaki coşku ve çekicilik unsurlarının varlığı devam ettiği 
sürece devam edeceği kabul edilmiştir. Sevgi, cinselliği esas 
alması itibarıyla, bizatihi şahsa has eşsiz bir duygu ve müs­
takil bir aile oluşturmak için yeterli karakteristik bir unsur 
olduğundan, onun, geleneksel evlilik kurumuna da ihtiyacı 
kalmamıştır. Çünkü geleneksel aile kurumu birbirini seven 
iki tarafın özel hayatını ele geçirmekte ve onların önüne öyle 
kayıtlar koymaktadır ki bu kayıtlar da tarafların, arzularının 
tamamını tatmin etme hürriyetlerini kısıtlamaktadır.59 

+ Arzunun anlık olması: Postmodern aile, arzu ve ih­
tiraslarını tatmin etmesine engel olan kurumsal engel ve 
bağları olabildiğince ortadan kaldırmaya çabalar ve bunun 
için de hayatının her safhasına uygun tercihlerde bulunma 
noktasında üzerine üst düzey bir sorumluluk yüklemenin 
ötesinde bir şey yapmaz. Böylece eşlerin arzularının karşı-

59 Bk. Louis Roıwel, La famille incertaine, s. 1 13-130. 
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lanması, bu anlık tercihlere bağlı bir hal alır. Bu durumda 
uygun kararların alınmasının tek bir yolu olmaktadır o da 
tarafların karşılıklı anlaşmasıdır ki böylece onlar her ikisi 
için de uygun olan şey üzerinde karar kılarlar. Pek tabii ta­
rafların kazanımlarının değişim arz etmesine bağlı olarak 
aralarındaki uzlaşmanın şartları da artma ve eksilme şeklin­
de bir değişime uğrayacağından, onların haz ve tatmini de 
bu şartların değişimine bağlı olarak değişim sergileyecektir. 
Çünkü onlardan her biri bir taraftan partnerinden yarar­
lanırken diğer taraftan da kendi bağımsızlığını korumayı 
arzulamaktadır. Dolayısıyla onlar arasındaki ilişki, değerini, 
bizatihi kendisinde değil, bu ilişkinin, taraflardan her birine 
sağlaması zorunlu olan hazlarda bulmaktadır. Böyle olduğu 
için de (bu konuda) pazarlık halini sürdürürler. Adeta onla­
rın evlilikleri her bir pazarlıkla birlikte yenilenen evlilikler­
dir; birliktelikleri de birbirine olan tutum ve davranışlarının 
değişimine bağlı olarak değişim arz eden bir birlikteliktir. 
Zira onlara göre ortada ne devamlılığı sabit bir şey vardır, 
ne varlığı zorunlu bir şey vardır, ne de saygınlığı kesin bir 
şey vardır. Hazlar içinde en fayda sağlayanı ise doğrudan 
olanı veya orada hazır bulunanı ya da hemen olanıdır. İşte 
bu şekilde postmodern ailenin hayatı, içinde bulunulan 
anın farklılaşmasına bağlı olarak farklılık arz eden ardı ar­
kası kesilmez arzu ve ihtiraslardan ibarettir. Bu öyle bir aile 
hayatıdır ki o, yaşadığı evrilmeleri sağlayan unsurları ken­
di içinde barındırır. Böyle olduğu için de bir aile itibarıyla 
söz konusu olan iki ayrı an arasında iki aile arasındaki türde 
fark bulunur. Bu yüzdendir ki şu söz tuhaf karşılanmamalı­
dır: "Aile hayatı bir dizi sahneye dönüşmüştür:' 

Ezcümle; bu (postmodern) aileyi oluşturan bireylerin 
sergilediği her fiil kişisel, maddi ve anlık hazzın ötesinde 
hiçbir hedefe sahip olmadığından, bu fiil, mutluluk talebi­
ne eşlik eden ahlaki salahla ilgili fiiller kapsamında değil de 
oyuna dahil olmaya eşlik eden nefsani tat alma ile ilgili fiil­
ler kapsamında addedilmeyi hak etmektedir. Oyunun tamı-
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nı eylemde bulunan kimsenin kendisiyle sadece zevki/key­
fi amaçladığı bütün bedeni ve zihni faaliyet şeklinde değil 
midir zaten? Böyle olduğu içindir ki postmodern ailedeki 
bireyin mutluluğunu, bir çocuğun oyuncağından elde ettiği 
mutluluğa benzetmek mümkündür. Zira her ikisi de sadece 
kişisel zevki/keyfi amaçlamaktadır ve bir an evvel bu zevke 
nail olmanın telaşı içine girmektedir. Bu zevke nail oldu­
ğunda ise bıkkınlık hissetmekte ve derhal ardı arkası gelmez 
başka zevklerin talebine girişmektedir. Bu durumda ortada 
tek bir amaç olmaktadır o da zevk almaktır. 

Postmodern ailede görülen kendini bu şekilde oyuna 
kaptırmanın örneğini biz yaratıcılık çılgınlığı diye isimlen­
diriyoruz. Şurası bilinmektedir ki fiiller içinde oyun kadar 
yaratıcılığa yakın bir fiil yoktur. Çünkü oyun, hayali bir et­
kinliktir. Hayal ise yaratıcılığın aslıdır. Şunu görmekteyiz ki 
bu (postmodern) aile bireyleri kendi hayatlarını her ne şe­
kilde olursa olsun kişisel yaratıcılıklarına göre düzenlemeye 
meftun oldukları kadar bir başka şeye meftun değillerdir. 
Hatta bu yaratıcı yaklaşımları onları insanların tamamına 
aykırı davranmaya sevk etse de bu böyledir. Adeta onla­
rın gönül dünyalarında başkalarını taklit etmeye karşı bir 
kızgınlık, geleneklerine ve geçmişlerine karşı da bir nefret 
vardır. Böyle olduğu içindir ki (ortada) yeniliğe ve keşfe 
açık bir alan veya bir araç olduğu yönünde bir algıya ka­
pıldıklarında yenilik ve keşfe gittiklerini görürsün. Ne var 
ki her yaptıkları şeyde bıkma/usanma onların yakasını he­
men hiç bırakmaz. Böyle olduğu içindir ki onların aileleri 
çeşit çeşit, ilişkileri renk renk, aralarındaki bağ türlü türlü, 
istekleri de farklı farklı olmuştur. Ahlaklarına gelince onun 
hakkında istediğini söyleyebilirsin, hiçbir sakıncası yok. 
Bütün bunlar yalnız ve nevi şahsına münhasır olma arayı­
şı içine girmekten dolayıdır. Onlar bu yalnızlıklarının bir 
sapma, şahsa münhasırlıklarının da bir ters düşme oluşunu 
dikkate almazlar; yapıp ettiklerinin akıbeti ile ilgilenmezler; 
ister adetlerle çatışsın, ister kanunlara ters düşsün, isterse 
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de kurumları tahrip etsin. Onları tek bir şey ilgilendirir o da 
arzu ve istekleri doğrultusunda yaracılıklarını/tuhafhklarını 
ve oyunlarını icra etmektir. 

Buna göre şunu söylememiz yerinde olacaktır: Postmo­
dern aile, modern aileyi ayrıcalıklı kılan mutluluk arayışının 
yerine oyun arayışını koymuştur. Dolayısıyla da postmo­
dern ailenin mutluluğu, büyüklerin mutluluğundan ziyade 
küçüklerin/çocukların mutluluğuna daha yakın durmak­
tadır. Şunu söylediğimizde doğrudan uzaklaşmış olmayız: 
Bu (postmodern) aile içinde hayatı güzelleştirmeyi sağlayan 
akılcılık, oyun oynayan küçük bir çocuğun akılcılığıdır, yok­
sa kendine malik yetişkin bir kimsenin akılcılığı değil. Peki, 
o zaman bu yeni aile içinde oyuna dair yapılıp edilenler ne 
biçim bir görünüm arz etmektedir? 

Oyun Tezahürleri 

Postmodern aile bireylerinin tamamı, birbirlerini oyun­
cunun elindeki oyuncak konumuna indirgemede ortaklık 
arz etseler de bu ailenin bireylerinden hiçbiri bu mertebeye 
inme noktasında çocuğun ulaştığı seviyeye ulaşamamıştır. 
Zira artık ailenin diğer bireylerinin elinde çocuk, istedikleri 
gibi oynadıkları gerçek bir oyuncak halini almıştır ve bunda 
da şaşılacak bir durum yoktur. Zira aile bireylerinin mutlu­
luğu oyunlarına münhasır bir hal alıp çocuk da doğası gereği 
bir oyuncu olunca, oyuncunun kendisinin doğal olarak bir 
oyuncağa dönüşmesinden daha keyifli ve daha lezzetli bir 
oyun olmayacaktır. Gel gör ki bazıları postmodern aileye 
yönelik bu yaklaşımda, sadece çocuğa daha çok önem veril­
mesi yönünde bir gelişimin var olduğunu gözlemlemişler­
dir. Bu kimseler çocuğun menfaatinin her tür mülahazanın 
ötesinde olduğunu iddia etmişler, delil olarak da şunu ileri 
sürmüşlerdir: Evlatla ilişki, eşle ilişkiden daha kuvvetlidir. 
Evlatlık ilişkisi hiçbir şarta bağlı değilken karı-koca ilişkisi­
nin şartı şurtu vardır.60 Bu kimseler, postmodern ailenin ka-

60 Bk. irene Thery, Couple: Filliation et parente, s. 26. 
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rakteristik özelliğini, karı-koca ilişkisi itibarıyla kırılganlığı, 
ebeveyn-çocuk ilişkisi itibarıyla ise dayanıklılığı bünyesin­
de barındırmak olarak değerlendirmişlerdir. Bu kimselerin 
delillerini çürütmenin yeri burası değildir. Bu noktada biz 
sadece şunu söyleyebiliriz ki onların çocuğu merkeze alma­
ları, olsa olsa, postmodern aile ilişkilerini hakimiyeti altına 
almaya başlamış olan oyun atmosferinin varlığına delalet 
eder. Gelinen noktada bu yeni aile atmosferinin yapısını 
açığa çıkarmak için çocukla olan ilişkide kendini gösteren 
ve de ebeveynin karı-koca konumundan soyutlanmasını 
sağlayan oyun görünümlerinden bazılarını zikredebiliriz. 

+ Hamilelik öncesinin oyunu: Çocuğun varlığı arzu edi­
lir bir şeydir ve bu, adeta bir oyuncağa sahip olma arzusu 
gibidir. Çocuk dünyaya getirmek, evlilik hayatı girişiminde, 
cinsel birlikteliğin yer aldığı gibi yer almaz. Çünkü çocuk 
sahibi olma yalnızca -karı koca veya dost hayatı yaşayan iki 
kişiden ibaret olan- tarafların düşüncesine ve bu konuda­
ki kararlarına bağlıdır. Bunlar bir çocuk dünya getirmede 
keyif alacakları olumlu bir yön gördüklerinde her ikisi de 
çocukları olmasını ister. Bu durumda şayet çocuk dünyaya 
getirme imkanları varsa ne ala. Taraflardan birinin kısır ol­
masına ya da bir tarafın çocuk sahibi olma isteğine diğeri­
nin katılmamasına yahut da çocuk yapmayı erteleyip de so­
nunda taraflardan birinin veya her ikisinin üreyebilirliğinin 
zayıflamasına bağlı olarak çocuk yapabilmelerinin imkanı 
kalmadığında, hiçbir sorun olmadan, yapay hayat üreticile­
rinin oluşturduğu -ki bunu ellerindeki dondurulmuş emb­
riyo, sperm ve yumurta bankaları ile muhtelif dölleme yön­
temleri sayesinde gerçekleştirirler- piyasadan talep ederler, 
adeta oyuncak piyasasından bir eşya/mal talep ediyor gibi. 
İşte bu şekilde taraflar, evlatlarını, bir oyuncağın yapımı 
gibi yaparlar, yaparken de gerek çocuk sahibi olma yönün­
deki aşırı isteklerinin gerekse çocuğun dünyaya gelmesinin 
sağlayacağı haz/keyif beklentisinin, bu konuda kendilerine 
destek olacağını zannederler. 
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+ Hamilelik döneminin oyunu: Kadın karnında taşıdığı 
çocuğa isteyerek hamile kalır, bu istek ister çift taraflı ister 
tek taraflı olsun. Ne var ki işten ayrılma, partnerinin ka­
yıplara karışması, kararsız bir yapıya sahip olma veya plan 
değişikliğine gitme gibi birtakım olumsuz gelişmelere bağlı 
olarak kimi zaman uzun sürmez. Bu durumda çocuk sahibi 
olma arzusunun yerini hamilelikten kurtulma arzusu alır; 
nasıl ki çocuk, daha önceden çok sevdiği güzelim oyun­
cağından (bir süre sonra) kurtulmayı istiyor ve bir başka 
oyuncağı arzu ediyor ve bu arzusu da ondan usanana kadar 
devam ediyor ise. Taraflardan her ikisinin veya birinin arzu­
su olmadan kadının hamile kalmasına gelince onlar bu can 
sıkıcı hamilelik durumunu, adeta kendilerine ait bir proje­
yi sonlandırıyormuşçasına, derhal sonlandırma yoluna gi­
derler. Zira (onlara göre) istenmeyen şey, beğenilmeyen bir 
oyuncağın atılması gibi, kaldırılıp atılabilir. 

+ Çocuğun dünyaya geliş döneminin oyunu: Kadın ge­
rek kendisi gerekse partneri istemese de bu çocuğu dün­
yaya getirmek durumunda kaldığında, kimi zaman gerek 
doğumu gerekse doğumu yapanı gizleme hakkını kullanma 
talebinde bulunur. Ama bir süre sonra gerek sadece onda 
gerekse de eşinde veya dost hayatı yaşadığı kişide, dünyaya 
getirdiği çocuğa karşı bir arzu depreşir; nasıl ki bir çocukta 
bir süreliğine (oynamayı) bıraktığı oyuncağına karşı bir is­
tek depreşiyor ise. Bunun üzerine her ikisi veya sadece biri, 
bir başkası evlatlık edinmediği sürece, çocuğu geri almayı 
ister; bir çocuğun, attığı oyuncağı, hiç oyuncağı olmayan bir 
başka çocuk ona el koymadığı takdirde, geri almayı istemesi 
gibi. Kimi zaman kadın çocuğu (her iki eşin de) ortak isteği­
ne veya (sadece) kadının istemesine bağlı olarak da dünyaya 
getirir. Ne var ki bu istek de birtakım sebeplere bağlı olarak 
kimi zaman (bir süre sonra) ortadan kalkar. Bu durumda 
anne, çocuğun anneliğinden vazgeçebilir; kimi zaman diğer 
taraf da ona katılır ve o da babalıktan vazgeçer; böylece de 
çocuğu soysuz sopsuz bir halde ortada bırakırlar. Sonuçta 
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ya bir başkası bu çocuğu evlat edinir ya da çocuk kayıtlara 
nesebi meçhul olarak geçer. 

+ Çocuğun dünyaya gelişi sonrasının oyunu: Çocuk aile 
içinde yetiştirilmeye ihtiyaç duyar ki onun bir aile içinde 
olma hakkı da bunu gerektirir. Peki, hangi aile ortamı onun 
için daha uygundur? Postmodern ailenin yapısında kendini 
gösteren oyun görünümleri, neseple ilgili olanlardan aşağı 
kalmaz. Zira çok geçmeden tarafların -ki bunlar ister karı 
koca olsunlar ister dost hayatı yaşayan iki kişi olsunlar, ister 
farklı cinsten olsunlar ister aynı cinsten olsunlar, ister bir 
arada yaşasınlar ister ayrı yaşasınlar- arzularının değişimi­
ne bağlı olarak muhtelif aile biçimleri neşet etmiş ve neti­
cede şöyle bir söylem varlık kazanmıştır: "Herkesin kendi 
arzusuna göre bir aile biçimi vardır:' Ne var ki söz konusu 
aile biçimlerinden her biri, (çocuğu) yetiştirme amacına en 
layık/elverişli biçim olma beklentisi içine girmekte, ama 
gel gör ki o da bu noktada diğerlerine benzemekten öteye 
geçmemektedir. Hatta bazıları, çocuk yetiştirmede diğer 
aile şekillerinin önüne alınması gereken modelin kurulumu 
tekrarlanan aile -yani üvey evladı barındıran aile- olarak 
isimlendirdikleri aile biçimi olduğunu ve bunun da özellik­
le (boşanıp boşanıp evlenmeye bağlı olarak) defalarca aile 
kurmanın gerçekleştiği aile durumu olacağını düşünmek­
tedirler. Onların delili, bu modelin, gerek boşanan kadın 
ve boşanan erkek gerekse de doğal yollarla dünyaya gelen 
çocuk sayısındaki hızlı artışın oluşturduğu meydan okuma­
lara karşı koymaya en muktedir model olduğudur. Öyle ki 
bu aile modeli, söz konusu karşı koymayı, çocuklara, maruz 
kaldıkları ailevi değişikliklere hızlıca adapte olma gücü ka­
zandırması sayesinde sağlamaktadır. 

Postmodern ailede, modern ailedeki saadetin gerektirdi­
ği konumu elde etmiş olan arzuya ait özellikleri ve bu yeni 
aile tipinde arzunun kendini gösterdiği oyun görünümlerini 
açıkladıktan sonra geriye esasa müteallik şu soruyu cevap­
lamamız kalmıştır: Modern ailedeki mutluluk, postmodern 
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ailede bir oyuna nasıl dönüşmüştür? Modern ailenin saadet 
ahlakını uygularken kolladığı en üst ahlaki idealler nelerdir? 
Bu (modern) ailenin gözden kaçırdığı/ihmal ettiği en ideal 
örnek nedir? Zira neticede modern aileden yeni bir aile ne­
şet etmiş ve bu yeni ailede de mutluluk görünmez olmuş, 
mutluğun yerini oyun almıştır. İşte bu yeni aile, postmo­
dern ailedir. 

Mutluluğun oyuna evrilme sebebi: Sürekliliği olmayan 
huzurlu hayat: Modern aile bağlamında karşımıza çıkan 
mutluluk kavramını titiz bir incelemeye tabi tuttuğumuz­
da, söz konusu en üst ahlaki idealin keşfine yol bulabiliriz. 
Mutluluk kavramıyla kastedilen, keyif anlarının/demlerinin 
bütünü değildir ki bu anlar içerisinde cinsel arzu özel bir 
konuma sahip olsun; aksine kastedilen, sadece bireyin gün­
lük hayatında hissettiği sevinç ve mükemmelliktir. Durum 
böyle olduğuna göre modern ailenin mutluluk ahlakına tu­
tunurken amaçladığı en üst idealin huzurlu hayat alanıyla 
alakalı olması gerekir. Huzurlu hayatın gereği ise insanın, 
güzelliklerin keyfini sürdüğü hayat olmasıdır. Bu ise iki kıs­
ma ayrılır: Öyle bir huzurlu hayat vardır ki onda insan, bir­
birinden bağımsız süreçlerde, birtakım maddi güzelliklerin 
keyfini sürer. Sözgelimi kocanın eşiyle takılmasının ve ço­
cuklarıyla oyun oynamasının verdiği hazzın keyfini sürmesi 
böyledir ki buna sürekliliği olmayan huzurlu hayat denil­
mektedir. Bir de insanın devamlı surette manevi güzellik­
lerin keyfini sürdüğü huzurlu bir hayat vardır. Bu manevi 
güzelliklere maddi güzelliklerin eşlik etmesiyle, manevi gü­
zelliklerin tek başına bulunması arasında bir fark da yoktur. 
İşte buna da kesintisiz huzurlu hayat denilmektedir. Ölüm 
onları birbirinden ayırsa da eşlerden birinin diğerine verdiği 
söze sadık kalması böyledir. Bu iki hayat arasında amma da 
büyük fark vardır. Zira ilk (tür) hayat, maddi menfaatlerin 
değişimine bağlı olarak değişim sergiler. Maddi menfaat­
lerde bir eksilme gerçekleştiğinde, bu (ilk tür) hayatta par­
çalanma artar. Elde edilen menfaatler arttığında, bu hayatı 
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oluşturan unsurlar da birbirine kenetlenir; ne var ki bu, bü­
tün unsurların katıldığı ebedi bir kenetlenme olmaz. Çünkü 
bu tarz bir kenetlenmeyi mekarim-i ahlaktan ibaret manevi 
güzelliklerden başkası temin edemez. İkinci {tür) hayatın 
ise durumunda bir değişim gerçekleşmez, maddi menfaatler 
değişse bile. Zira onda, maddi menfaatlerin eksikliğini ma­
nevi güzelliklerdeki artış karşılar. Nitekim eşlerden biri, ani 
bir işsizlikle yüz yüze geldiğinde, hayat arkadaşının, gerekli 
olan kanaatkar tutumu takındığını görür. Maddi menfaatler 
arttığında ise onlar sadece bu maddi menfaatlere bağlı ola­
rak hareket etmezler, manevi güzelliklerin yönlendirmesine 
tabi olmayı sürdürürler. 

Buna göre modern aile mutluluk ahlakına tutunurken en 
üst özel ahlaki idealin hayata geçirilmesinin özlemini çek­
mektedir. Bu idealin kesintisiz huzurlu hayat dışında bir şey 
olması ise imkansızdır. Peki, modern aile bu idealin gere­
ğinin hakkını verebilmiş midir? Öyle ki bu hakkı vermek, 
onun en ideal örneğini keşfetmek olmaktadır. 

Kesintisiz huzurlu hayata ilişkin örneğin en ideal örnek 
olabilmesi için onun temel bir özelliğe sahip olması gerekir 
ki bu da kesintisizliğin, daha ötesi olmayacak şekilde nihai 
noktaya ulaştığı bir hayat olması ve bu noktada ona eşdeğer­
de bir başka hayatın bulunmamasıdır. Bu ideal örnek daimi 
huzurlu hayat diye isimlendirilen şey değil midir? Vakıa şu 
ki genel anlamı itibarıyla devamlılık, asla inkıta içermeyen 
bir kesintisizliktir. Ne var ki bu bazen muayyen bir zaman 
diliminde meydana gelen, başlangıCl've sonu bulunan sınırlı 
bir kesintisizlik de olabilir. Şu kadar var ki bu zamanın, uzun 
ömürlü bir insanın yaşı hatta kainatın yaşı kadar sürmesi ve 
kainatın başlamasıyla başlayıp son bulmasıyla sona ermesi 
de mümkündür. Devamlılık kavramının ifade ettiği kesinti­
sizliğin sınırlı olduğuna delil olarak ma dame (müddetçe) 
lafzı yeterlidir. Zira sen "Hayatta olduğum müddetçe aile­
me iyilikte bulunacağım:' dersin. Burada kastedilen hayatım 
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müddetince demektir, pek tabi ki bu hayatın bir başlangıcı 
olduğu gibi bir de sonu bulunmaktadır. 

Daimi huzurlu hayat, kesintisiz huzurlu hayat için en 
ideal örnek olmadığına göre baki huzurlu hayat bunun ideal 
örneği olabilir mi? Beka kavramının devam kavramından 
farklı olduğu hususunda genel bir kabul söz konusudur. Ne 
var ki bu farklılık, ondan bizim arzuladığımız kavramı üret­
mek için yeterli değildir. Zira beka/kalıcılık, devam/devam­
lılığın aksine, sonu olmayan bir sürekliliğe delalet eder. Gel 
gör ki kalıcı bir şey, başlangıca sahip olabilir. Zira o herhan­
gi bir anda başlamış ve akabinde de sonsuza dek varlığını 
sürdürmüş olabilir. Buna göre beka/kalıcılık, sonu olmayan 
bir devamlılık olmaktadır. Karşıtının fena/fanilik olmasının 
delaletiyle de bu böyledir. Zira kalıcı şey de fani/geçici şey 
gibi bir başlangıca sahip olabilir; ama onun gibi şimdiye dek 
son bulmamıştır ve son bulmayacaktır da. 

Özetle, huzurlu hayata dair ideal örnek itibarıyla bekle­
nen, onun başlangıcı olmayan bir beka/kalıcılık olması, yani 
iki ucu, evveli ve ahiri itibarıyla sınırsız bir kesintisizlik ol­
masıdır ki bu da sonsuzluğu içeren huzurlu hayattan -son­
suzluk da diyebilirsin- başkası değildir. Sonsuzluğun gereği, 
onun ezelden ebede dek sürecek olan bir kesintisizlik olma­
sıdır. Buna göre sonsuzluk, insanın huzurlu hayat arayışı/ 
beklentisi çerçevesinde göz önünde bulundurması gereken 
en mükemmel örnek olur. 

İki huzurlu hayat yani kesintili huzurlu hayat ile ke­
sintisiz huzurlu hayat arasındaki farkı öğrendikten, keza 
sonsuzluğun kesintisiz huzurlu hayata dair en ideal örnek 
olduğunu kavradıktan sonra işte şimdi postmodern ailede 
mutluluğu oyuna dönüştüren sebebi kavramış olduk. Zira 
modern ailede mutluluk, ahlakın dinden kopuşuna ilişkin 
ilkelerden üçüncü ayırım esaslı ilke yani dünyaya bağlanma 
ilkesi üzerine kurulmuştur. Ne var ki bu ilkenin sonsuzlu­
ğu sonuç vermesi imkansızdır. Çünkü sonsuzluk, başlangı­
cı olmayan bir hayattır; dünya hayatının ise bir başlangıcı, 
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üstüne üstük bir de sonu vardır. Dünyaya bağlı insan şunu 
kesin bir biçimde bilir ki söz konusu başlangıcı (yani dün­
yaya gelişi) noktasında onun elinden gelen hiçbir şey yok­
tur. Böyle olduğu içindir ki o, ölüm sonrasında amelleri 
aracılığıyla varlığını devam ettirmeyi arzular ve arzularken 
de sonluluğu, yapıp ettiği amelleri ölçüsünde kendisinden 
uzak tutacağına inanır. Ne var ki bu tür bir beka/kalıcılık, 
gerçekliğe sahip değildir ve de mevhumdur. Buna karşın 
sonsuzluğun sağladığı beka/kalıcılık hakikidir ve gerçekliğe 
sahiptir. Dolayısıyla da o, bir amelin başkalarının yadında/ 
hatırasında kalması şeklinde genel bir beka değil, benliğin 
amelleri üzerinden varlığını devam ettirmesi şeklinde özel 
bir bekadır. 

Kesintisiz mutlu hayatın en ideal göstergesi olan sonsuz­
luk, dünyaya bağlanma ilkesinden neşet etmediğine göre, 
bu modern ilke üzerine kurulu saadet de kesinlikle en üst 
ideal olan kesintisiz mutlu hayatın ötesinde kalacaktır. Hem 
sonra kesintisiz mutlu hayatın ve bu hayatın gerektirdiği 
şekilde amel etmenin bilgisine bağlı olan sonsuzluğun bil­
gisinden kaçmak asla söz konusu olmadığından, modern 
ailedeki birey için bu ahlaki ideale vakıf olmak da kesinlikle 
imkansız olacaktır. Çünkü ona vakıf olmak, onun en ideal 
örneği olan şeye yani sonsuzluğa da muttali olmayı gerekti­
rir. Şurası bilinmektedir ki modern ailedeki bireyin söz ko­
nusu örneğe vakıf olması mümkün değildir. Bunun sebebi 
onda dünyaya bağlanma ilkesine tutunmuşluğun olmasıdır. 
Buna göre, nefsi ona mutlu bir hayat yaşama yönünde tel­
kinlerde bulunsa da bu hayat dahilinde, kesintisiz olduğuna 
inandığı şeyin bir kesintililik halini alması, hatta onun bu 
hayatında iyi/makbul olduğuna inandığı şeyin kötülük/bed­
bahtlık oluvermesi kaçınılmazdır. Zira söz konusu ideal ör­
neği -ki bu sonsuzluktur- idrak edemeyen kişi, sonsuzluğa 
örnek oluşturan en üst ideali yani kesintisiz huzurlu hayatı 
da idrak edemez. 
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Evet, postmodern aile modern aileden neşet etme ol­
duğundan, onun terennüm ettiği huzurlu hayatın, kesintili 
hayat olması kaçınılmazdır ki bu hayat dahilinde canlı bi­
rey, içinde bulunduğu anlara/demlere kendini kaptırır, bir 
andan/demden diğerine intikal eder ve bu durum o kişinin 
anları/demleri bütünüyle sona erene kadar böyle gider. Hal 
şu ki postmodern aileye ait bir özellik olan oyun merkezli 
yaklaşımın bizzat kendisi, işte tam da bu kendini ana kaptır­
maktan ibarettir ve hayatına terfi kazandıracak nitelikte bir 
kesintisizlik onda asla yoktur. Şu halde postmodern aileyi 
oluşturan bireyler içinde, oyuncu olma vasfına sahip kişi, 
ailenin mutluluk ahlakı üzerine kurulmasındaki rolünü ifa 
edemeyen kişidir. Ailenin bu şekil bir ahlak üzerine kurul­
ması ise kesintisiz huzurlu hayat modeliyle bir ünsiyet oluş­
turmadan olmaz. Bu ünsiyet ise (kesintisiz huzurlu hayata 
ait) gösterge özelliği taşıyan sonsuzluk üzerinden olacaktır. 

Böylece artık şu açığa çıkmıştır ki postmodern aileyi 
oluşturan bireyleri etkisi altına alan bu oyun merkezli yak­
laşım, postmodern ailede kesintisiz huzurlu hayatın anla­
mını/ gayesini yitirmiş olmasının sonuçlarından biridir. Söz 
konusu ideal ahlaki gayenin göz önünde bulundurulması 
dışında oyunu merkeze alan bu yaklaşımdan yakayı kurtar­
mak asla söz konusu olamaz. Anılan ideal ahlaki gayenin 
göz önünde bulundurulması ise onu, en ideal örnek yani 
sonsuzluk dahilinde idrak etmeden olamaz. 

• Bu ikinci bölümdeki açıklamaların hasılası şudur: Mo­
dernlik ruhunun esaslarından biri olan ve kontrollü -veya 
fonksiyonel- ayırım prensibinde ifadesini bulan esasa yöne­
lik İslami uygulama bize Batı toplumunda modern ailenin 
postmodern aile ile olan ilişkisinin her şeyden öte paradok­
su andırdığını göstermiştir. Zira postmodern aile aynı anda 
hem modern ailenin aynısıdır hem de onun zıddıdır yahut 
bir benzetme yoluyla ifade edilecek olursa onun hem evla­
dıdır hem de kurnasıdır. Evladıdır, çünkü o, modern ailenin 
üzerine kurulu olduğu ahlak-din ayırımına ilişkin ilkeleri 
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-ki bunlar insanı hedef alma, aklı araç kılma ve dünyaya 
bağlanma ilkeleridir- esas alır. Evet, aynı anda onun ku­
rnasıdır da; çünkü modern aile kişiliklilik ahlakına tutun­
muşken o, kişiliksizlik ahlakına tutunmuştur; beriki ödev 
ahlakını esas almışken o, haz ahlakını esas almıştır; beriki 
mutluluk ahlakını benimsemişken o, oyun oynama ahlakını 
benimsemiştir. 

Evladın kumaya dönüşmesinin gerekçesi şudur: Anne 
olan -yani modern aile-, (karnında) taşımaya asla güç bu­
lamayacağı bir şeyi (karnında) taşımayı arzu etmiştir. Zira 
o, üst ahlaki ideallerin ruhunu taşımak istemiş ve fakat bu 
ruhun özünü taşımaya muktedir olamamıştır: Şöyle ki; o 
yüceltici birlikteliğin ruhunu yüklenmek istemiş ve fakat 
(bunun ifade ettiği) yüceliğin özünü yüklenmeye takat bu­
lamamıştır. Değerli sorumluluğun ruhunu taşımak istemiş, 
ne var ki fıtratın özünü taşıyamamıştır; kesintisiz huzurlu 
hayatın ruhunu taşımak istemiş ve fakat ebediliğin/sonsuz­
luğun özünü taşıyamamıştır. Oysa öz olmaksızın ruhu ta­
şımak, ruh olmaksızın cesedi taşımak konumundadır; işte 
ruhu olmayan bu ceset postmodern aile olmaktadır. Zira 
o gelişimini, alçaltıcı birliktelik üzerinde gerçekleştirmiştir 
ki bu, ruhu olmayan bir birlikteliktir; külfetsiz sorumluluk 
üzerinde sağlamıştır ki bu, ruhu olmayan bir sorumluluktur; 
kesintili hayat üzerinde temin etmiştir ki bu, ruhu olmayan 
bir hayattır. Annesinin arzuladığının tersi istikametinde 
yetişen evladın akıbeti, kesinlikle, annesine isyan etmek ve 
sözünü dinlememek suretiyle ona zulmetmek, annesini, bir 
kumanın kumasına eziyet etmesi türünde bir eziyete maruz 
bırakmak olacaktır. Bütün bunlardan çıkarılacak ders şun­
dan başkası olamaz: Modern aile amacının dışına çıkmıştır. 
Amacın dışına çıkmanın söz konusu olduğu her şey, tashihe 
girişmenin gerekliliği yönünde bir uyarıdır. Ruhunu iade et­
meksizin bu aileyi tashih etmek asla söz konusu olamaz. Bu 
ruhu ise, aileye, ancak ulvilik, fıtrat ve sonsuzluk değerleri 
üfleyebilir. 
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Gelinen bu noktada artık şu kendini belli etmiştir ki 
modern ailenin, amaçladığı şeyin tersi istikametinde bir 
değişime uğramaktan kendini koruyabilmesi ancak mutlak 
-yani yapısal- bir ayırımdan kendini soyutlaması ve İslami 
modernliğin esas aldığı kontrollü ayırım yolunu tutması 
durumunda mümkün olacaktır. İslami modernlik, bireyle­
rin aile içi birlikteliğini, aşkın olanın mahlukatıyla birlik­
teliğini en güzel surette andıran bir birliktelik kılma kud­
retindedir. Böylece her bir fert, bütün farklılığıyla birlikte 
kendi dışındaki bireylerle birlik içinde olur, bunu yaparken 
de ahlaken özel oluşu sayesinde kendi kişiliğini de bütünüy­
le korur. İslami modernlik aile bireylerinden her birine ait 
yükümlülüklerin, insan fıtratını oluşturan güzel değerleri 
en üstün şekilde muhafaza etmesini sağlama kudretinde­
dir de. Böylece aile bireylerinden her biri (üzerine düşen) 
davranışı sergiler ve bunu da davranışlarının, sadece aile 
içi itibarıyla kendi ahlaklılığını ve insanlığını geliştirdiğini 
düşünerek değil, bunun da ötesinde tüm evrendeki bütün 
insanların ahlaklılığını ve insanlığını geliştirdiğini düşü­
nerek gerçekleştirir. Son olarak İslami modernlik, aile bi­
reylerinden her birinin hayatını sonsuzluk hayatını andırır 
bir hale getirir. Böyle olunca da bireylerin hepsi sergilediği 
davranışlarından her birini, gerek bu fiilinin gerekse de o fiil 
itibarıyla taşıdığı sorumluluğun sonuçlarının, kendi nesli ve 
zürriyetiyle sınırlı kalmayacağını, aksine onların ötesine ge­
çeceğini, ama bunun sadece kendisinden sonraki nesillere 
ve zürriyetlere geçme şeklinde değil, sonsuza dek uzanacak 
nitelikte istikbale geçme şeklinde olduğunun bilincinde ola­
rak sergiler. 
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iKİNCİ BÖLÜM 

MODERNLİK ESASLI OLGUNLUK 
İLKESİNİN İSLAMİ TATBİKİ 

Artık şu sabit olmuştur ki modernliğin, onun hatla­
rını belirleyen bir ruhu vardır ve bu ruh da birtakım külli 
ilkelerden ibarettir. Bu ilkeler ise (modernlik esaslı) farklı 
uygulama imkanlarına gebedir ve bu imkanların bir kısmı 
diğerlerine göre daha tercihe şayan olabilir. Modernlik, söz 
konusu ilkelere ilişkin başkalarına ait uygulamaları transfer 
etmekle olmaz, olsa olsa, uygulanabilirliği haiz imkanlardan 
birini daha başlangıçta hayata geçirmekle olur. 

Birinci bölümde biz bu ilkelerden birine yani eleştiri il­
kesine yönelik İslami uygulamayı ele aldık ve bunu yapar­
ken de araçsal aklı esas alan küreselleşme sisteminin eleşti­
risinde İslami uygulamanın genişletilmiş akıl yönünü vasıta 
kıldık; mutlak ayırımı esas alan Batılı aile sisteminin eleş­
tirisinde ise İslami uygulamanın kontrollü ayırım yönünü 
aracı yaptık. 

Şimdi modernlik esaslı ilkelerden ikincisine yani olgun­
luk ilkesine yönelik İslami uygulamayı ele almanın vakti gel­
miştir. Bu ilke iki esası ihtiva etmektedir: 

İlki özgürlüktür. Bu ilke İslami uygulamada mesul öz­
gürlük görünümü alır. Bu özgürlük biçiminde kişi, kendi 
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tarzını, sahip olduğu enerjinin harekete geçirilmesinin sağ­
ladığı imkanla bizzat kendisi seçtiği gibi, kurtulması gere­
ken vesayeti de yine öznelliğini hayata geçirmenin sağladığı 
imkanla bizzat kendisi belirler, bu sayede de ötekiyle irtiba­
tını sağlayan unsurları yeniler. Bu tür bir özgürlük, haliyle, 
menkul özgürlük biçiminin tersi olacaktır. Öyle ki menkul 
özgürlükte kişi, özgürlüğü yakalama amacıyla başkasını 
taklit etmeye ve onun yolundan gitmeye ilgi atfeder. Bu çift 
yönlü taklit kendisine fayda veya zarar verdiğinde ise bu du­
rumu kendisi tespit edemez. 

İkinci esas ise özgünlüktür. İslami uygulamada bu mev­
sul özgünlük görünümü arz eder. Bu öyle bir özgünlüktür 
ki onda kişi yalnızca faydası yok olmuş veya zararı faydası­
nı geçmiş olan şeyle irtibatını keser, o şeyin hangi zamana 
ait olduğuna, eski mi yeni mi olduğuna aldırmaz, bu saye­
de de kendini keşfetmesini sağlayacak vasıtaları yeniler, Bu 
nitelikteki özgünlük, haliyle, Batılı uygulamanın esas aldığı 
mefsul özgünlüğün zıddı olmaktadır. Zira bunda kişinin 
tek derdi, geçmişle ilişkisini koparmış biri görünümü arz 
etmektir. 

Bu amacı hayata geçirme gayesiyle Müslümanların bu 
ilkeyi uygulamaya koyabilecekleri alanlardan herhangi bi­
rini seçmemiz ve o yönde bir incelemeye girişmemiz müm­
kündür. Ne var ki yürütülecek bu inceleme, hem olgunluk 
ilkesinin uygulayıcısı olma hem de hassaten Müslümanların 
modernliğe giriş yollarına delalet eder olma özelliğini bün­
yesinde barındıran alanları -ki biz bununla modernliğin, 
sadece kullanılan enstrüman itibarıyla değil, ileri sürülen 
sorunsal itibarıyla de kendini gösterdiği alanları kastediyo­
ruz- kapsaması halinde, hedeflenen şeyi daha iyi sağlaya­
caktır. Böyle olduğu içindir ki incelemeye alacağımız İslami 
uygulama alanlarının seçimi için bir kriter benimseme­
miz gerekiyor. Söz konusu kriterin ifadeye dökülmüş hali 
şöyledir: 



• Dikkate alınacak olan İslami uygulama alanlarının 
yöntem ve içeriği, mesul özgürlük ile mevsul özgürlü­
ğün ikisini birden maksimum düzeyde sağlamalıdır. 

Farklı alanları bu operasyonel kritere vurduğumuzda 
Müslümanın, özgürlüğünü, kendisinden önce modernliği 
gerçekleştirmiş olan başkalarının (modernlik adına) ortaya 
koyduklarıyla ilişkileri çerçevesinde ve de öznelliğini koru­
yabilmesi adına sergilemesi gerektiği kadar, maksimum öl­
çüde sergilemesi gerektiği hiçbir şeyin olmadığını görürüz. 
Şurası bilinmektedir ki (başkaları tarafından) modernlik 
adına ortaya konan şeylerle ilk irtibat alanı, olsa olsa tercü­
medir. Böyle olduğu içindir ki bir Müslüman için yeniden 
bir tercüme etkinliği yürütmeksizin modernlik sürecine gi­
remeyeceği muhakkaktır. Zira kendi dışındakilerle irtibatını 
yenilemediği sürece, kendisini yenileyebilmesi imkansızdır. 
Pek tabii ki burada tercüme ile kastettiğimiz Kur'an diline 
olan tercümedir -yani Arapça tercümedir-; velev ki tercü­
me usulüne dair gerçekleştireceğimiz tespitler, tercümeyi 
gerçekleştiren kimsenin, tercümesinin özgür bir tercüme 
olmasını istemesi halinde, herhangi bir dildeki tercüme için 
de geçerli olabilse de. Keza şunu da görürüz ki Müslüman 
kişi için, mevcudiyetini koruyabilmesi amacıyla sahip oldu­
ğu köklü akideyi ihya edeceği alanlarda yapması gerektiği 
kadar özgünlüğünü maksimum düzeyde tatbik etmesi ge­
rektiği hiçbir alan yoktur. Şurası da bilinmektedir ki onun 
akidesini ihya edeceği ilk alan olsa olsa Kur'an'dır. Böyle ol­
duğu içindir ki Müslüman kişi için Kur'an'ı okuma biçimini 
revize etmeden modernlik sürecine dahil olması diye bir 
şey söz konusu olamaz. Zira akidesini revizyona tabi tut­
madığı sürece kendini revize edebilmesi imkansızdır. 

Şu halde iki uygulama alanını incelememiz gerekecek­
tir ki bunlar tercüme etkinliği ve Kur'an yorumudur. Biz 
bu yöndeki incelememize, bazılarının tercüme etkinliğinde 
uygulamaya koyduğu menkul özgünlük görünümlerini ten­
kide tabi tutmak suretiyle başladık ve bunu da bu yönde bir 
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eleştirinin, özellikle Arapça konuşan Müslümanlar için mo­
dernliğin kapısını açacağına inanarak gerçekleştirdik; ama 
bir de gördük ki modernlik, kapısını, onların yüzüne çoktan 
kapatmış. Bu eleştirel girişi bitirdikten sonra bu sefer yeni 
tercüme anlayışının esas alması gereken mesul özgürlüğün 
araçlarını derinlikli bir inceleye tabi tuttuk; bunu yaparken 
de bu tercüme anlayışının, bize, beklenen modernliği hayata 
geçirme kudreti bahşetmesini amaçladık. Keza eleştirimizi, 
bazılarının Kur'an yorumuna uyguladıkları mefsul özgün­
lük görünümlerine yönelttik. Çünkü bu tarz bir özgünlü­
ğün modernlik yolunda Müslümanların tamamının başına 
gelen bir şey olduğu kanaatindeydik; ama bir de baktık ki 
bu noktada onların ayağı çoktan kaymış bile. Bu eleştirel 
girizgahı bitirdikten sonra yeni Kur'an yorumu anlayışının 
esas alması gereken mevsul özgünlük araçlarını, bize, mo­
dernliği yakalama imkanı verir düşüncesiyle, derinlemesine 
inceledik. 

Modernlik Esaslı Çeviri ve Mesul Özgürlük 

İkinci bölümün başında modernlik ruhunun ilkelerinden 
olgunluk ilkesinin iki esasından biri olan özgürlüğe ilişkin 
İslami uygulamanın mesul özgürlük biçiminde olacağından 
bahsetmiştik. Zira bu uygulama çerçevesinde Müslüman 
kişi, kendisini, başkasının kendisine, onun düşünce özgür­
lüğünü sınırlamak ve yaratıcılık ufkunu daraltmak amacıyla 
uyguladığı vesayetten kurtulmasına imkan verecek bir yol 
izler. Bu üçüncü bölümde ise hedefimiz, tam olarak, gerçek 
manada modern bir tercümenin gereklerini mesul özgür­
lüğün nasıl karşılayacağının izahını yapmaktır. Çünkü gü­
nümüzdeki Arapça tercüme faaliyetinin esas aldığı menkul 
özgürlük bunu karşılayamamaktadır. 

Bu durumda mütercimin kendine özgü bir yolla kurtul­
mak durumunda olduğu vesayeti tayin etmek bize kalmak­
tadır. Bununla ilgili olarak şunu söyleyebiliriz ki her metnin 
vesayetle iki yönlü bir ilişkisi vardır. Zira metin bir vesayet-
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ten kurtulduğu ölçüde bir başka vesayeti tesis eder. Ken­
disinden kurtulduğu vesayet, başkasının onun üzerindeki 
vesayetidir; tesis ettiği vesayet ise onun başkası üzerindeki 
vesayetidir. Bu durum metnin, başkasının vesayetini kendi­
sinden uzaklaştırdığı ölçüde kendi vesayetini başkalarının 
üzerine çektiği anlamına gelir. Ne var ki metnin yenilikçi 
kudreti, esasen, başkasının onun üzerinde tesis ettiği vesa­
yetten kurtulma gücünde kendini gösterir. Bu iki vesayet 
tesis etme biçimi arasındaki farkın, tercümedeki kadar ken­
dini belli ettiği bir alan asla yoktur. Çünkü kaynak metin ilk 
önce vesayetçi metin görünümü arz eder. Bu itibarla zahirde 
sanki mütercim üzerinde vesayet icra ediyor gibi görünse de 
aslında içten içe başkasının onun üzerindeki vesayetini sa­
vuşturmaktan geri durmaz. Tercümeye konu olan metin ise 
ilk bakışta, üzerinde vesayet oluşturulmuş metin görünümü 
arz eder. Bu itibarla da zahiren başkasının onun üzerindeki 
vesayetine karşı koyuyor gibi görünse de içten içe kendisi 
başkası üzerinde vesayet uygulamaktan geri durmaz. 

Daha evvel de söylediğimiz gibi Müslümanın modernlik 
alanına çıkmasını mümkün kılan iki ana yoldan biri öteki ile 
irtibatı yinelemektir. Bu yinelemeyi sağlayacak olan ise ter­
cüme etkinliğini yeniden ele almaktır; bunu sağlayacak olan 
da tercümenin mesul özgürlük vasfıdır. 1 Böyle olduğu için­
dir ki mütercimden, modernlikteki belirleyici rolü gereği, 
başkalarının sarf ettiğinden kat be kat daha fazla gayret sarf 
etmesi beklenir ki bu gayreti sayesinde o, metnini, gözle gö­
rülür nitelikteki bu bağımlılık halinden çıkarabilsin. Çeviri 
sırasında mütercimin, özgürlük bakımından, metnin müel­
lifinin onu kaleme aldığındaki özgürlüğünden geri kalmaz 
bir görünüm arz etmesi ve adeta metni yeniden kurgulama­
sı olmadan bu bağımlılıktan asla çıkış yoktur. Böyle olduğu 
içindir ki metnin müellifinin, bir veya birden çok metnin 

l Okuyucuya şwıu hatırlatmak isteriz ki ikinci yol benliğin/özün yeniden keşfudilmesidir 
ki bunu temin edecek olan, Kur'an'ı okuma anlayışının yenilenmesidir. Zira 
bu, söz konusu yeni okumanın sahip olduğu köklü özgünlük özelliği sayesinde 
gerçekleşecektir. Bu hususun açıklaması dördiincü bölümde gelecektir. 
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vesayetinden kurtulma yönünde sergilediği uğraş gibi mü­
tercim de kaynak metnin vesayetinden kurtulma yönünde 
bir uğraş içine girer. Bu demektir ki, mütercimin vesayet 
addettiğini müellif vesayet addetmeyebilir ya da aksine mü­
ellifin vesayet saydığını mütercim böyle saymayabilir. 

Eğer mütercim bu şarta uymazsa, bu durumda onun 
için, özgürlüğü yakalama uğruna, metnin yazarının özgür­
lüğünü hayata geçirirken izlediği yolu taklit etmekten asla 
kaçış olmayacaktır. Böyle yaptığında ise kendisinin başına 
gelen vesayetin, metnin müellifinin maruz kaldığı vesayetin 
bizzat aynısı olduğunu, üzerindeki bu vesayetten, diğerinin/ 
müellifin kurtulduğu gibi kurtulması gerektiğini görecek, 
ama bu sefer de bizatihi önündeki metnin temsil ettiği haki­
ki vesayeti gözden kaçıracaktır ki onun başkaları üzerindeki 
vesayetini değil ama başkalarının onun üzerindeki vesayeti­
ni tesis eden de işte bu hakiki vesayettir. 

Mütercimin, kurtulma sorumluluğunu üstlendiği ve­
sayeti bu şekilde belirledikten sonra bu nitelikte özgür bir 
tercümenin esaslarını vaz ederken kaçınılmaz şekilde başka 
bir dile değil de Arapçaya yapılan çeviri deneyimini dik­
kate almakla yetinmek durumundayız. Ama şurası da var 
ki bu esasların geçerlilik ve faydası sadece Arapçaya çeviri 
ile sınırlı değildir; aksine onların geçerlilik ve faydası, her­
hangi bir dildeki herhangi bir çeviriye de uzanacak nitelikte 
geneldir. 

Malum olduğu üzere Arapça çeviri hareketi modern 
çağda 19. yüzyıl başından itibaren ivme kazanmıştır. Bu, 
modern Arap fikri kalkınmasının veya bir başka ifadeyle 
Arap düşüncesindeki yenilenmenin başlangıcına da şahit 
olmuş bir asırdır. Modern tercüme hareketini, Abbasiler 
döneminin tanıklık ettiği ilk tecrübeden ayırt etmek ama­
cıyla, Arapça çeviriye ilişkin ikinci tecrübe olarak isimlen­
dirme noktasında fikir birliği içindeyiz. Çağdaş Arap çeviri 
hareketinin öncüsü Rifa'a et-Tahtavi'nin teklifiyle Mehmet 
Ali Paşa'nın kurduğu Diller Okulu sayesinde Mısır, bu de-
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neyimin öncüsü olmuştur.2 Görünen o ki, bu ikinci dene­
yimin ürün verdiği çalışmalar, modernlik hareketiyle irti­
batlandırılmaktadır. Oysa bu çalışmalar, sözü edilen türde 
bir özgürlüğün rehberliğinde yol almamış, rehber edindiği 
özgürlük menkul özgürlük adını verdiğimiz türde olmuştur. 
Çünkü bu çalışmalar, modernlik ruhunun esaslarından her­
hangi birini doğrudan uygulamaya koyma şeklinde olma­
yıp önceki bir uygulamanın taklididir. Bu önceki uygulama 
da -modernlik ruhu adeta tek bir uygulamadan başkasına 
imkan vermiyormuş gibi- modernlik realitesi olarak kabul 
edilen Batılı uygulamadır (yani modernitedir). Pek tabi ki 
bu (Batılı uygulamanın esas alınacağı kabulü) bir iddia olup 
daha önce onun geçersizliğini göstermiştik.3 

Böyle olduğundan dolayıdır ki (açıklamalarımıza) Arap­
ça çeviri hareketinin bu yeni deneyimini, tashih amaçlı ince­
lemeye tabi tutmakla başlamamız icap etmektedir. Dolayı­
sıyla da şu hususu açıklamakla işe koyulabiliriz: Özgürlüğü 
yakalama çerçevesinde girdiği bu ikinci yolda Arapça tercü­
me, aslında geçersiz olmasa bile en azından gözden geçiril­
meye muhtaç birtakım kabulleri ve kavramları nasıl olup da 
esas almıştır? 

Arapça Çeviriye İlişkin Kabullerin Eleştirisi 

Arapça çeviriye ilişkin ikinci tecrübe, birtakım kabulleri 
esas alır ki biz bunların üçünden bahsedeceğiz. İlki eski ve 
yeni tercüme hareketinin, tercüme bakımından, aynı oldu­
ğu kabulü, ikincisi bir kitabın bir tercümesinin olacağı ka­
bulü, üçüncüsü ise bir kişi bir kitabı bir defa çevirir kabu­
lüdür. Şimdi bunları sırasıyla ve uzun uzadıya ele alabiliriz. 

Eski ve yeni tercüme hareketinin tercüme bakımından 
aynı olduğu kabulü: Bu kabul, ikinci çeviri hareketinin 

2 Bk. Cemalüddin eş-Şeyal, Tdrihu't-Terc.eme ve'l-Hareketü's-Sekdfiyye fi Asri 
Muhammed Ali. 

3 Bu eserin "Modernlik Ruhu ve Özgünlük Gerçeği" başlığım taşıyan ve meselenin 
teorik zeminini oluşturma amacı güden giriş bölümüne bakınız. 
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Arapçayı kullananların tanık olduğu4 erken Abbasi dönem­
deki5 ilk tecrübe ile aynı olduğunu öne sürer. Bu, geçersiz 
bir kabuldür ve geçersizliğinin kanıtı da şu hususlardır: 

a) Birinci tercüme tecrübesi, tercihe dayalı bir faaliyet 
olup kendini ispat etme ve sahip olduğu geniş potansiye­
li hayata geçirme iradesinden doğmuş iken ikinci tecrübe 
zorunlu bir reaksiyon olup kendini savunma ve daralmış sı­
nırlarını koruma içgüdüsüne dayalı olarak ortaya çıkmıştır. 

b) Erken dönemde Arapçayı kullananlar, birinci tercüme 
tecrübesini güçlü konumda iken yürüttüler. Zira onlar (bu 
yolla) kendilerine özgü kültürel bir kimlik ve medeni bir ki­
şilik oluşturmaya koyuldular. Buna karşın sonrakiler ikinci 
tecrübeyi zayıf bir konumda iken gerçekleştirdiler. Zira top­
lumlarının geri kalmışlığına ilişkin belirgin bir hissiyat onla­
rı esir almıştı ve bu hissiyat da onlarda kimlik ve kişiliklerini 
tehdit eder nitelikte kompleksler oluşturmuştu. 

c) Birinci tercüme tecrübesi, çevrilmesi gereken metin­
leri seçiyordu, bu yönüyle de İslami ruhu/maneviyatı bes­
leyen ahlaki ilkelerle de çatışmıyordu. Buna karşın ikinci 
tecrübe, her metni tercüme etmeye kalkışmakta, bu metin­
lerin İslam'ın ahlaki değerlerine zarar verip vermediğine de 
aldırmamaktadır. 

d) Birinci tecrübe (tarih sahnesinden) çekilmiş bir me­
deniyetin -velev ki bu medeniyete ait birtakım eserler, var­
lığını devam ettirse de- ürün verdiği metinleri tercümeye 
tabi tutmuş iken ikinci tecrübe, yaşamakta olan ve bu çağın 
beşeri tarihini oluşturmayı sağlayacak araçları/imkanları 
elinde bulunduran bir medeniyetin ürün verdiği metinleri 
çevirmektedir. 

4 Okuyucuyu şu konuda uyarmak isteriz ki Arabi nitelemesi bu kitapta geçtiği her 
yerde -özellikle de bu bölümde- mutlak yani kavmiyetçi bir delalet taşımaz. Bu tam 
olarak "Kur'anın indiği dile sahip" demektir. Pek tabi ki bunu söylerken, burada, 
modernlik ruhuna ilişkin İslami uygulamanın bahis konusu edildiği bir bağlamda 
olduğumuzun farkındayız. 

5 Bk. Keinal Kuhha, "et-Tercemetü 61-Asri'l-Hadis: TarihuhA ve KadfıyfillA� Tunus 
Edebiyat Fakültesi Tercüme Sempozyumu, s. 226. 
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Bu gerçekler şunu sonuç vermektedir ki birinci tecrü­
benin sahip olduğu özgürlüğe, ikinci tecrübe sahip olama­
mıştır. Bu durum şu iki ana sebebe bağlıdır: Birinci sebep, 
ilk tecrübenin bizatihi inisiyatif alır/aksiyoner bir özellikte 
olmasıdır. Zira o, bir tercihin, gücün ve ayıklayıcı olmanın 
gereği iken sonraki tecrübe reaksiyonist olmuştur. Çünkü 
o, zorlamanın, hor görülmenin ve yönlendirilir olmanın bir 
gereği idi. İkinci sebep ise, tercüme metinlerin birinci tecrü­
be üzerinde oluşturduğu vesayetin, ikinci tecrübe üzerinde 
oluşturdukları vesayet gücünde olmamasıdır. Şundan dola­
yı ki eski vesayeti, yaşayan bir medeniyet tahkim etmemek­
te iken çağdaş vesayeti hakim bir medeniyet dayatmaktadır. 
Ayrıca birinci tecrübe -zikredildiği gibi- inisiyatif alıcı/ak­
siyoner iken ikinci tecrübe böyle bir özelliğe sahip değildir. 

Bir Kitabın Bir Tercümesinin Olacağı Kabulü 

Bu ikinci kabul, tek kitabın birden fazla mütercim tara­
fından birden fazla çevirisinin yapılmasının, tekrar ve güç 
israfı olduğunu ve bu durumdan, mütercimin önüne, bib­
liyografya kataloglarını veya iletişim ağı imkanlarını ya da 
çevirisi yapılmış kitap ve mütercimlerin isimlerine dair tüm 
bilgileri ihtiva eden tablosal verileri koymak suretiyle ka­
çınılabileceğini öngörür. Bu öngörü de şu açılardan itiraza 
konu olmaktadır: 

a) Çeviri ne kaynak metni tüketebilir ne de ona tam kar­
şılık gelebilir. Tercüme, maksimum düzeyde bir yetkinlikte 
olsa, tercümeyi yapan da güvenilirlikle muttasıf bulunsa da 
bu durum yine de başka mümkün çevirilere duyulan ihti­
yacı ortadan kaldırmaz. Çeviri, kaynak metin bir yana, bir 
başka çevirinin dahi yerini tutmaz. Ayrıca başkasının yaptı­
ğı çeviri, kimi zaman çevirmeni tatmin etmez. Bu durumda 
onun, kaynak metni ikinci kez tercüme etme hakkı olur ve 
bunu yaparken de ilk tercüme itibarıyla eksiklik gördüğü 
hususları giderir. Hatta bu (ilk tercüme) onu tatmin etse de 
kendi tercümesini, önceki tercümeye esas teşkil eden mü-
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lahazaların dışında başka mülahazalara göre gerçekleştir­
mekten de geri durmaz. 

b) İhtiyaÇların ve zamanın değişimiyle tercümeler de de­
ğişir. Zira mütercim çevirisini muayyen bir zamandaki belli 
bir ihtiyacı karşılamak amacıyla ortaya koyar; dolayısıyla 
da tercüme yaparken, elinden geldiğince (bu amaca) uygun 
bir yöntem izler. Bu yüzden ihtiyaç değiştiğinde yöntem de 
değişir. Ayrıca tercümenin gerçekleştiği dil de biçim, içerik 
ve kullanım itibarıyla gelişebilir. Bu yüzden de dilin maruz 
kaldığı bu yapısal, anlamsal ve kullanımsal gelişime cevap 
verebilsin de okuyucunun kaynak metinle bağı kopmasın 
diye çevirinin tekrarlanması zorunlu bir hal alır. 

c) Çevirmenler tek kategoride olmayıp muhtelif kate­
gorilere ayrılırlar. Buna bağlı olarak da farklı çeviri anlayış­
larından hareket ederler ve de tercümede farklı yöntemler 
izlerler. Zira şunu görürüz ki onlar içinde kaynak dili hedef 
dile önceleyen de hedef dili kaynak dile önceleyen de keza 
metne müellif gözüyle bakan da muhatap/okur gözüyle ba­
kan da vardır. Onlardan bazıları da harici/dışsal olguları 
dikkate almanın öne çıktığı bilimsel çeviri ve edebi ölçüleri 
dikkate almanın öne çıktığı edebi çeviri şeklinde çeviriyi iki 
çeşit olarak değerlendirmekte, bazıları ise bu ilk iki çeşide, 
akli anlamları6 dikkate almanın öne çıktığı felsefi çeviriyi de 
eklemek suretiyle çeviriyi üç tür saymaktadır. Bazıları da 
vardır ki bu çeşitlere manevi değerleri dikkate almanın öne 
çıktığı dini çeviriyi de ekleyerek tür sayısını dörde çıkarır. 
Çeviri anlayışları ve yöntemleri itibarıyla görülen tüm bu 
farklılığın, kendi içlerinde tercümelerin çeşitlenmesini ve 
farklılaşmasını sağlayacağı muhakkaktır. 

Bu muhtelif itirazlardan kaçınılmaz olarak şu ortaya 
çıkar ki, mütercimlerin tek bir kaynak metnin oluşturdu­
ğu vesayet karşısındaki tutumları, onların bu metne yakla­
şımlarına göre farklılık arz eder. Zira bazıları bu vesayeti, 

6 Bk. Jean-Rene Ladmiral, "Pour une philosophie de la traduction� Revue de 
Metaphysique et de Morale, 1989, 94/1. 
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boynunda bir emanet görerek kabullenir, dolayısıyla da ona 
boyun eğmeye çalışır yahut da metni, yazarın özgünlüğü­
nün gerçeklik kazandığı bir alan gibi görerek onu korumaya 
çabalar. Bu mütercimlerin, kaynak metnin yazarının ger­
çekleştirdiğinin ötesinde bir özgürlüğü uygulamaya koya­
mayacakları aşikardır. Öte yandan bazıları ise bu vesayeti, 
kendi dilinin ifade gücünün açığa çıkmasının önünde bir 
engel telakki ederek ona karşı çıkar, böyle olunca da onu 
aşmaya çalışır; ya da bu vesayeti, hareketlerini sınırlayan 
veya tercümeye konu olan şeyi anlamaya halel getiren bir 
şey olarak değerlendirip ondan kurtulmaya çalışır. Birinci 
grubun aksine bu ikinci grup mütercimlerin, sahip olduk­
ları özgürlüğü sorumluluk sahibi davranış düzeyine çıkara­
cakları aşikardır. 

Bir Kişi Bir Kitabı Bir Defa Çevirir Kabulü 

Bu üÇüncü kabul, bir çevirmenin aynı kitabı tekrar çevir­
mesinin bir faydası olmadığını ve bir çevirmenin daha önce 
yaptığı bir çeviriyi gözden geçirmesi veya düzeltmesinin 
yeni bir çeviri konumunda addedilemeyeceğini kabul eder. 
Bu kabul, öncekilere göre zihinlerde daha bir yer etmiş gibi 
durmaktadır. Ne var ki bunun hakkında da şu itirazları ileri 
sürebiliriz: 

a) Muhatap kitlelerin farklılığına bağlı olarak çeviriler de 
farklılaşır. Bir muhatap kitlesi için uygun çevirilerin hepsi 
aynı düzeyde bir diğer kitle için de uygundur diye bir şey 
yoktur. Pek tabii ki çeviri yapmanın amacı, muhatapları et­
kilemek ve bunu da onları geliştirme ve yönlendirme gaye­
siyle yapmak olduğunda bu böyledir. Bu durumda müter­
cimin, her bir kesim için onlara has yani onların şartlarına 
ve ihtiyaçlarına uygun bir çeviri ortaya koyması gerekir ki 
amaçlanan etkileme gerçekleşsin. 

b) Tek bir muhataba ait düzeylerin farklılaşmasına bağlı 
olarak tercümeler de farklılaşır. İçinde bulunduğu gelişim 
düzeylerinden biri itibarıyla muhataba faydalı tüm çeviri-
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ler, bir başka gelişim düzeyinde de ona aynı şekilde fayda 
sağlayacaktır diye bir şey yoktur. Böyle olduğu içindir ki 
mütercim, muhatapta arzuladığı tesiri gerçekleştirebilmek 
amacıyla, söz konusu düzeylere göre, çeviride aşamalı bir 
seyir izlemeye ihtiyaç duyar. "Yazar nasıl ki tek bir metin 
ortaya koymuşsa aynı şekilde çevirmen de ortaya sade­
ce tek bir çeviri koymalıdır:' şeklinde bir değerlendirmeye 
gitmenin anlamı yoktur. Çünkü çeviri yöntemleri çeşitlilik 
arz ederken metin telifinin yolu yordamı tektir. Çeviriyi tek 
tipleştiren kimse, onu çeviri olma özelliğinden soyutlayıp 
kaynak metin özelliği atfetmiş olmaktadır ki böyle bir şey 
kabul edilemez. 

c) Yapılmış her bir çevirinin, çevirmen nezdinde, potan­
siyel olarak birtakım alternatifleri vardır. Zira mütercim her 
ne zaman muayyen bir karşılık tercih etse, bu karşılığın yeri­
ne başka bir karşılık bulma imkanına sahiptir. Böyle olduğu 
içindir ki her tercüme mümkün olma özelliğine sahip iken 
kaynak metin zorunlu olma özelliği arz eder. Mütercimin, 
hepsi de meramı ifade edebilen farklı karşılıklar arasından 
birine karar kılmazdan önce kararsız kalışı bu durumun de­
lilidir. Bir diğer delil de mütercimin, kaynak metne ait ifade­
lerden biri için çok sayıda karşılık getirebilmesi, getirirken 
de o karşılıklardan her birini, adeta kaynak metne yönelik 
mümkün çeviriler arasında bir harmanlama yapıyormuşça­
sına, farklı bir bağlamda kullanabilmesidir. 

Yukarıdaki itirazlar göstermektedir ki tek bir kaynak 
metnin oluşturduğu vesayet karşısında tek bir mütercimin 
aldığı tavırlar, duruma bağlı olarak değişmektedir. Zira mü­
tercim bazen bu vesayete boyun eğebilir ki bunun sebebi 
mütercimin kaynak metnin dokunulmazlığını göstermek ve 
böylece de muhatabın/okurun ufkunu genişletmek şeklin­
deki amacına vesayetin hizmet ediyor oluşudur. Bazen de 
mütercim, vesayetten kendini kurtarır. Bunun sebebi ise 
vesayetin, mütercimin kendi tercümesinin dokunulmazlığı­
nı -ki bu dokunulmazlık tercümeye kaynak metnin sahip 
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olmadığı bir vesayet sağlar- tesis etme ihtiyacını karşılıyor 
oluşudur. Bazen de mütercimin vesayetten kurtulması ka­
deme kademe gerçekleşir; dolayısıyla da kaynak metnin 
oluşumunu sağladığı yönlerden şu veya bu yöne ait vesa­
yetten çıkarken, bunu, içinde bulunduğu duruma göre ve 
muhatabın/okurun bu durum hakkındaki bilgisine göre 
gerçekleştirir. 

Konuya ilişkin söylenebileceklerin özeti şudur: Arapça 
çeviriye dair ikinci tecrübenin üzerine kurulduğu bu üç ka­
bul de geçerli değildir. Çünkü bu (ikinci) tecrübe, şartları iti­
barıyla, Abbasi dönemindeki öncüsüne benzememektedir. 
Zira bunda menkul özgürlüğün alanı daha geniştir ve onda 
yazar ile özdeşleşmenin sonuçları daha kuvvetlidir. Ayrıca 
aynı kaynak metin, farklı çevirmenler tarafından yapılmış 
muhtelif çevirileri gerektirdiğinden, mütercimler, araların­
daki farklılığa bağlı şekilde özgürlüklerini pratiğe aktarmış­
lardır. Zira bir mütercim yazar ile özdeşlik kurmaya özen 
göstermekte, bunun özgürlüğü menkul özgürlük şeklinde 
olmakta; diğeri ise yazardan farklı davranmaya çabalamak­
ta, onun özgürlüğü ise mesul özgürlük şeklinde olmaktadır. 
Sadece bu da değil, bunun da ötesinde tek kaynak metin de, 
tek bir mütercimden kendisine yönelik farklı tercümeler or­
taya koymasını ve bunu da özgürlük biçimlerinin birinden 
diğerine geçerek gerçekleştirmesini beklemektedir. Böyle 
olunca da mütercim bazen yazarın özgürlüğünü aktarmak­
ta, bazen de kendi özgürlüğünü tesis etmektedir. İşte bu ak­
tarım veya inşaya bağlı olarak da mütercim, farklı özgürlük 
derecelerini ihraz edebilmektedir. 

Gelin şimdi Arapça tercümeye dair bu ikinci tecrübe­
nin esas aldığı bazı kavramların müzakeresine geçelim ve 
bunlar içinden de iki temel kavram üzerine eğilelim. Söz 
konusu iki kavram yenilik ve tercüme kavramlarıdır. Yenilik 
kavramı ile başlayabiliriz. 
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Yenilik Kavramının Müzakeresi 

Haddese'ş-şey'e sözü, "onu yeni hale getirdi" yani onu 
eski halinden yeni bir hale aktardı anlamına gelir. Buna göre 
bir kimsenin Arap-İslam düşüncesinin tahdisi ifadesi, bu 
düşüncenin yenilenmesi ile hemhal olmayı ifade etmekte­
dir. Günümüzde fikri yenilenme ile hemhal olan bir Arap, 
bu yenilenmeyi ne kendi kendine yapabilir ne de bu onun 
arzu ettiği şekilde gerçekleşebilir. Bu durum şu iki yönden 
izah edilebilir: 

İlki bu yenilenme işlemlerinin, (yenilenme çabası için­
deki) Arap'ın, Batılı kültürlerin verilerinden ve özgün icat­
larından, alıntıladığı düşünceler -hatta fikri sistemler- kana­
lıyla gerçekleşiyor oluşudur. Bu alıntılama ise söz konusu 
fikri sistemlerin, onların sahiplerinin ilerlemesine, uygar­
laşmasına ve modernliği yakalamasına sebep olduğu kabu­
lüne dayanır. 

İkincisi ise alıntılamaya konu olan bu fikri sistemlerin, 
(yenilenme çabası içinde olan) Arap'ın elinde, yenilenme­
den nasibini alabilmesi ve asrının gerisinde kalmaması için, 
Arap-İslam düşüncesini yenilemede adım adım takip etme­
si gereken özel modeller halini almış olmasıdır. 

Bundan dolayıdır ki anılan yenilenme dışa dayalı yeni­
lenme türündendir. Zira o, alıntı ve dış kaynaklı modeller 
doğrultusunda gerçekleşmektedir. Ne var ki dışa dayalı bu 
yenilenme birtakım endişelere de konu olmaktadır. Öyle ki 
bu endişeler ona gerçek değil sanal bir yenilenme görünümü 
vermektedir. Biz bu endişeler içinden şunları ele alacağız: 

Alıntılamayı Hak Eden ile Hak Etmeyeni 
Ayırt Edememe 

Arap dilini kullanan Müslüman, kimi zaman, aslında 
yeni olmayan hatta terkedilmeyi hak eder nitelikte eski olan 
şeyi alıntılama yoluna gider; kimi zaman alınması zorunlu 
olmayan hatta geçici olan ve de vaz geçilmesi uygun olan 
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şeyi iktibas eder; kimi zaman evrensel özellik taşımayan, 
dahası kendi lokal mahallinin ötesine çıkamaz nitelikte ye­
rel olanı alıntılar; kimi zaman ilerleme ve uygarlaşma nok­
tasında yararı olmayan hatta ortadan kaldırılması gereken 
zararlı bir şeyi alıntılar. Kimi zaman ise durumu, alıntılama­
ya konu olan düşünce ile alıntılamayı yapan düşünce ara­
sındaki farklılığa bağlı olarak dönüşüm geçirmiş olan şeyi 
alıntılar. Öyle ki bu durumda alıntılanan şey aslında net bir 
şeyse kapalı bir şeye dönüşür; bilindik bir şeyse tuhaf bir 
şey halini alır; faydalıysa faydası az veya faydadan hali bir 
şey olup çıkar; hemen idrak edilebilir nitelikte yalınsa, idra­
ki için delile başvurulmayı gerektirecek nitelikte karmaşık 
bir hal alır. Böyle bir dönüşüm gerçekleştiğinde alıntı yapan 
kişi, alıntıladığı şeyi şu veya bu yönden bir tashihe girişmek 
durumunda kalır. Oysa çoğu durumda bu kişi o şeyi, buldu­
ğu hfil üzere bırakır. Çünkü o, ya alıntılanan şeyin değişim 
sergilediği yönü net bir biçimde tespit etmekten acizdir, ya 
da alıntılanan şey üzerinde tasarrufta bulunup da salt alıntı 
yapan biri olmanın ötesine geçmekten çekinmektedir. 

Yapılan Alıntıyı Gerekçelendirememe 

Alıntılamaya giden kişi, alıntılama yapmasının meşru­
luğunu delillendirmede belli bir yöntem izler; bu yöntem 
gereğince de Müslüman Arap toplumun gerçekleştirdiği 
kalkınma ile Müslüman olmayan toplumların gerçekleştir­
diği modernlik arasında bir kıyaslamaya gider; bunu yapar­
ken de iki taraf arasında ayırımı sağlayan tarihi, kültürel ve 
medeni farkları görmezden gelir. Bu bileşik kıyas şu şekilde 
gerçekleşmektedir: 

• Müslüman olmayan toplumlar dini ıslah gerçekleş­
tirdiği gibi aynı şekilde Müslüman Arap toplum da 
benzeri bir dini ıslah gerçekleştirmek durumundadır. 

• Müslüman olmayan toplumlar rönesans olarak bi­
linen kapsamlı bir kültürel yenilenme gerçekleştir­
dikleri gibi, aynı şekilde Müslüman toplum da ben-
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zeri bir kapsamlı kültürel yenilenmeye sahip olmak 
durumundadır. 

• Müslüman olmayan toplumun, nasıl, aydınlanmayı 
ve akılcılığa önem atfetmeyi merkeze alan bir dö­
nemi var ise, aynı şekilde Müslüman toplumun da 
benzeri şekilde aydınlanmayı ve akılcılığa önem at­
fetmeyi merkeze alan bir döneminin olması gerekir. 

• Müslüman olmayan toplumlar siyasi statükolarına 
karşı bir ayaklanma gerçekleştirmiş iseler, aynı şekil­
de Müslüman toplum da siyasi statükoya karşı ben­
zeri bir ayaklanma gerçekleştirmelidir. 

Alıntılamaya giden kişi bu şekil bir ilkel özdeşleştirme 
kurarken Müslüman olmayan toplumların içinden geçti­
ği bu büyük devirlerde de kalmaz, bunun da ötesinde işi, 
söz konusu devirlerin tamamının en ince ayrıntılarına ka­
dar götürür. Sözgelimi aydınlanma dönemi itibarıyla o, bu 
toplumların din-siyaset ayırımına gittiğini, benzeri şekilde 
Müslüman Arap toplumun da bu ikisi arasını aynı yöntemle 
ayırmak durumunda olduğunu, keza onların aklı dine ön­
celediğini, aynı şekilde bu berikinin de aklı dine öncelemesi 
gerektiğini düşünür. Yine onun dindarlığı kişisel hayatla ir­
tibatlandırdığını, aynı şekilde bu (Müslüman) toplumun da 
dindarlığı kişisel hayata izafe etmesi gerektiğini öngörür. 

Alıntılamaya giden bu kişi söz konusu özdeşleştirmenin 
yetkin olmadığını hissettiğinde, Müslüman Arap tarihi ve 
geleneğinde bu yabancı toplumlarda vuku bulan türdeki 
dönüşümlerin öncü belirtilerini aramaya koyulur. Neticede, 
alıntıladığı şeyin, bu öncü belirtilerin doğal bir gelişimin­
den ve kendi kültüründe, geçmişinde potansiyel bir varlığa 
sahip olan şeyin hayata geçmesinden öte bir şey olmadığı 
şeklinde temelsiz bir kanaate sarılır. 
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Alıntılanan Geleneğin Asli Gelenek Yerine Konduğu 

Müslümanlardan dili Arapça olan kesimin yürüttüğü 
bu alıntılama, başkalarında görülen modernliği tevlit ettiği 
varsayılan bütün fikri sistemleri kabule gittiğinden, aynı şe­
kilde alıntılamanın yapıldığı Müslüman olmayan kültürle­
rin tarihinde görülen bu fikri sistemlerin usul ve araçlarını, 
hatta bu da yetmez onların alt unsur ve sonuçlarını da kabul 
etmek durumundadır. Çünkü bu yabancı usul ve araçları 
bilmeden alıntılamaya giden kimsenin, söz konusu fikri sis­
temleri bırakın kendi alanına tatbik etmesini, hakikatlerini 
öğrenme şansı dahi asla olamaz. Evet bu şekilde her bir fikri 
sistemin alıntılanması bir diğer fikri sistemin alıntılanma­
sına yol açacak ve sonuçta alıntılama işlemi, öteki kültürün 
bütününü kapsayacaktır. Hem sonra alıntılanan gelenek/ 
kültür, arzulanan kalkınma ve uygarlaşmanın gerçekleşme­
sini sağlayan yeninin tayin edicisi olacağından, alıntılamada 
bulunan kişi, kendi kültüründe hiçbir yenilenmenin vuku 
bulmadığı inancından hareketle, bu kültürle yetinip içinde 
yetiştiği kültürden yüz çevirir bir hal alacaktır. Bu tarz bir 
yüz çevirmenin, alıntılama yapan kimsenin bu gününü geç­
mişinden koparacağı ve onun hafızasını/belleğini sileceği 
açıktır. Zira bu durumda şu iki şeyden biri mutlaka olur: 
Alıntılama yapan ya benliğini, uyarınca düşünce üreteme­
yeceği bir dünyada yeniden inşa eder, ya da fikri dirilişini, 
onu gerçekleştirdiği zannıyla sonlandırır. 

Alıntılamanın Kalıcı Hale Geleceği 

Üç durum vardır ki bunlar alıntılamanın sürekli ve ke­
sintisiz olmasını sağlar. Bunlar şöyledir: 

İlki alıntılama yapan kimsenin burada güçlü değil zayıf 
taraf konumunda bulunmasıdır. Zira o kendine has bir uy­
garlık tesis edememekte, sadece ötekinin uygarlığının teh­
didi altındaki mevcudiyetini korumaktadır. Böyle olduğu 
için de onun, sahip olduğu şeye güvenmediğini ve kendi 
gücüne itimat beslemediğini görürsün. Hatta eksik olduğu 
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yönündeki kompleksi kendisini esir aldığında, başkalarına 
ait fikirlerden eline geçirdiklerinin tamamını alıntılama yo­
luna koyulur, bu fikirler onun medeniyet amaçlarını ister 
sağlasın isterse sağlamasın ki çoğunlukla da bu amaçlardan 
hiçbirini karşılamaz. Böyle (bir anlayışta) olmasaydı, söz 
konusu fikirlerden bazılarını, kendi pratik alanının esasla­
rına aykırı olduğu için, terk etmesi gerekirdi. 

İkinci hal, başkaları nezdindeki fikirlerin sürekli olarak 
artıp hızlanması, buna bağlı olarak da alıntılamada bulu­
nan kişinin bunlara yetişme arzusu adına kat be kat çaba 
sarf etmek durumunda kalmasıdır. Ne var ki bu fikirlerin 
üretimi ile alıntılanması arasındaki fark, sadece kapasite ba­
kımından büyümektedir. Her bir kapasite artışı ise alıntıla­
yan kişinin daha çok alıntılama yapma ihtiyacı hissetmesini 
sağlamakta ve bu durum böyle kesintisiz bir biçimde sürüp 
gitmektedir. 

Üçüncü hal ise Arap dilini kullanan Müslüman entelek­
tüellerden bir kesimin, ya Arap İslam düşüncesinin için­
den geçtiği sürecin tahsil ve talebelik süreci olduğuna olan 
inançla ya da menfaatlerinin garanti altında olmasını, alıntı­
lamanın varlığına bağlayan ötekinin yönlendirmesiyle, alma 
ve alıntılamayı alışkanlık haline getirmiş olmasıdır. Bu yön­
de bir inanç ve yönlendirme ise alıntılamayı çeşitlendirme, 
sürdürme ve yaygınlaştırma yönünde bir iradenin varlığı ol­
madan gerçekleşmez; bunun sonucunda ise alıntılama fikir 
insanlarının genelinin bir adeti olur çıkar. 

Kişilik Erimesi 

İnsanın tanımlanmasını sağlayan kişiliği üç türe ayırmak 
mümkündür: 

a) İhmalkar kişilik:7 Bu, kişinin kendisine kendi gözüyle, 
ötekine de yine kendi gözüyle bakmasından neşet eder. 

7 Duyarsu kişilik (yahut sert kişilik de diyebilirsin), kapaWmünzevi kişilik veya zorba/ 
egemen kişilik yahut da müstağni/umursamaz kişilik olmaktadır. 
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b) Ilımlı kişilik:8 Kişinin kendisine bir başk;ısının gözüyle 
bakmasından veya tersini yapmasından yani başkasına ken­
di gözüyle bakmasından neşet eder. 

c) Laubali kişilik:9 Bu, kişinin kendisine bir başkasının 
gözüyle, başkasına da yine bir başkasının gözüyle bakma­
sından neşet eder. 

Şurası açıktır ki sahip olduğu düşünceyi başkasından 
iktibas eden ve bu iktibas halini sürdüren kimse olsa olsa 
üçüncü tür kişiliğe sahip olur ve de benliğinin bir başkası­
nın benliğinde kademeli olarak erimesini sağlar. Zira o alın­
tılamada kademe kademe ilerler, ilerlerken de işe, fikir nok­
tasında bir yenilenmeyi yakalamak amacıyla olmazsa olmaz 
gördüğü kavram ve meseleleri alıntılamakla başlar; sonra 
bu kavram ve meselelerin temellerini atacağını düşündüğü 
şeyi alıntılar. Bunun akabinde onların ikmal edicisi olduğu­
nu düşündüğü şeyleri alır; sonrasında temel atma ile ikmal 
etme arasında gider gelir ve sonuçta işi, fikri haykırışlar ol­
manın ötesine geçmeyen ve su kabarcıklarının kalıcılığı ka­
dar kalıcılığa sahip olan şeyleri alıntılamaya kadar götürür. 

Ezcümle alıntılama çerçevesinde söz konusu edilen çok 
sayıda endişe mevcuttur ki biz bunlardan şu beşini zikret­
tik: Ayırt edememe, delillendirme eksikliği, kültür değişimi, 
sürekli alıntılama ve kişilik erimesi. Bütün bu endişeler şunu 
ortaya çıkarmaktadır ki Arap-İslam düşüncesini yenileme 
çabası, başkalarının fikirlerini alma çerçevesinin ve bu baş­
kalarının kafa yapısına bezeme sınırının dışına çıkmamak­
tadır. Şurası bilinmektedir ki beraberinde bir atanın/katkı­
nın olmadığı alıntılama taklitten, beraberinde özgürlüğün 
bulunmadığı benzeme de tutsaklıktan öte bir şey değildir. 
Bu durumda Arap-İslam düşüncesinin yenilenmesi gerçek 
bir yenilenme değil, olsa olsa bütünüyle gerçek dışı ve farazi 
bir yenilenme olacaktır. Bu anlatılanlardan, gerçek yenilen-

s Ilımlı ki.şüik (buna esnek kişilik de diyebilirsin) açık/liberal kişilik veya zorba/baskın 
olmayan kişilik veya müstağni olmayan kişilik olmaktadır. 

9 Gevşek ki.şüik (veya dilenci kişilik de diyebilirsin) yabancılaşmış kişilik veya kaygılı 
kişilik veya başıboş kişilik de olabilir. 
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me ile gerçek dışı yenilenmeyi birbirinden ayıramayan kişi­
ler nezdinde bir şaşkınlık oluşturacağı kuşku götürmez olan 
şu sonuç çıkacaktır: 

-Arap-İslam düşüncesinin dışından yapılacak alıntıla­
ma, bu düşünceyi yenilemede bir yarar sağlamayacaktır. 
Dışa dayalı alıntılamanın en ideal modeli tercüme olduğuna 
göre bu demektir ki tercüme de söz konusu yenilemeye bir 
katkı sunmayacaktır. 

Tuhaf karşılanmasına ve yaygın kanaatle çatışmasına 
rağmen reel şahitler bu sonucu teyit etmektedir. Arapça 
tercümenin ikinci tecrübesinin her ne kadar bazı dönem­
lerde belli bir zayıflama içine girse de 19. asırda kendini gös­
terdiği andan günümüze kadar kesintisiz olarak devam et­
tiği ve hala da sürdüğü bilinmektedir. Peki, yaklaşık iki asrı 
kapsayan bu tecrübe, yeni bir Arap-İslam düşüncesini, yani 
alıntılamayı içerdiği kadar özgün bir teklifi içeren, bağlılığı 
ihtiva ettiği kadar özgürlüğü ihtiva eden, dünyadaki diğer 
mütefekkirlerin yanı sıra Arap dilini kullanan Müslüman 
mütefekkirin de kendi asrını yaşamasını sağlayacak ve bu 
asrın meydan okumalarını savuşturmada katkı sunacak bir 
düşünceyi ürün vermiş midir? 

Çağdaş Müslüman Arap entelektüeller nezdinde anılan 
nitelikte özgün ve özgür bir düşüncenin var olduğunu inkar 
eden araştırmacılar vardır ve bu inkarın gerekçesi de Ara­
bi-İslami nitelikli (fikri) üretime, tercümenin hakim oldu­
ğu, 10 hatta tercüme ile ilgilenenlerin, düşünceleri itibarıyla 
bırakın bir yenilik getirmeyi, farklı olma imkanını dahi ta­
savvur edemez hale geldikleridir. Ne var ki işin ilginç yanı, 
söz konusu araştırmacılar içinde, bu gerekçe ile taban taba­
na zıt bir başka gerekçeden hareketle ve de "Bizler tercüme­
ye canhıraş bir şekilde asılmadık:'11 tarzı bir söylemle, anı­
lan düşüncenin varlığını inkar yoluna gidenlerin olmasıdır. 
Keza Arapça tercümenin iki tecrübesi yani Abbasi dönemi 

10 Bk. Hasan Hanefi, Hümumü'l-fikr ve'l-vatan, el-jikru'l-'arabiyyü'l-mu'ô.sır. 
11 Bk. Atıf el-lniki, el-'Akl ve't-tenvir. 
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tecrübesi ile ihya dönemi tecrübesi arasında bir ayırıma 
gitmeyen ve (fikri) kısırlığın her iki tecrübeye de musallat 
olduğu düşüncesinde olanlar da vardır. Öyle ki ilk tecrübe, 
her ne kadar bilimsel alanda bir üretim gerçekleştirmişse 
de, felsefi alanda bir üretimde bulunamamıştır. Keza İslam 
felsefesi diye isimlendirilen şey de ya (Farabi ve İbn Sina ör­
neğinde olduğu gibi) İslami teoloji ile Yunan teolojisi ara­
sında yapılan alabildiğine zor bir uzlaştırma çabasıdır, ya da 
(İbn Rüşd örneğindeki gibi) anılan nitelikteki uzlaştırmaya 
bağlı olarak ortaya çıkan kelami sonuçları görmezden gelen 
Yunan felsefesini şerh çalışmasıdır. 12 Bunun aksine anılan 
iki tecrübe arasında ayırıma giden ve ilk tercüme tecrübe­
sinin, her ne kadar kısa bir zaman dilimini kaplasa da, ye­
nilikçi bir fikri ürün verebildiğini, buna karşın ikinci tecrü­
benin, uzun süreli olmasına rağmen, bu tarz bir fikri ürün 
vermediğini düşünenlere de rastlarız.13 

Aralarındaki bu fikir ayrılığına rağmen söz konusu araş­
tırmacılar yakın dönemde yürütülen tercümelerin, Arap-İs­
lam düşüncesine, alıntılamaya gittiği gibi (fikir) üretiminde 
de bulunmasını, bağlılık sergilediği gibi özgürlüğe de sahip 
olmasını temin etmek suretiyle, kendisini yenileme nokta­
sında bir katkı sunmadığında fikir birliği içinde olmuşlardır. 
Her ne kadar bazıları bunu tercümenin Arabi-İslami (fikri) 
üretimi hakimiyet altına almış oluşuna dayandırsa da, biri­
leri de aksine tercümenin eksikliğine ve yetersizliğine da­
yandırmaktadır. Bu iki kesim arasında tercümeye yaklaşım 
noktasında görülen fark üzerine düşündüğümüzde gerçek 
sebebin her ikisinin de tercümenin asli unsurunu gözden 
kaçırmalarından kaynaklandığını görürüz ki söz konusu 
asli unsur da tercümede izlenilen yöntemdir. Zira tercüme 
yöntemi yanlış olunca, çok sayıda fikri tercüme yapsak da 
ve tercüme dönemini olabildiğine uzun tutsak da -tercü­
menin ihmale uğradığını söyleyenlerin kabulünün aksine-

12 Bk. Taha Abdurrahman, Fıkhu'lfelsefe: 1-elfelsefetü ve't-terceme. 
13 Hasan Hanefi, Hümumü'lfikri ve'l-vatan, elfikru'l-'arahiyyü'l-mu'dsır. 
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asla bir fikri üretim ve özgünlük gücü elde edilemeyecektir. 
Bunun aksine tercüme yöntemi uygun olduğunda ise velev 
ki tercüme sayısı az olsa ve tercüme dönemi kısa sürse de 
-tercümede aşırıya kaçıldığını söyleyenlerin kabulünün ak­
sine- bize anılan gücü sağlayacaktır. 

Bundan şu sonuca varırız ki tercüme Arap düşüncesinin 
tecdidi noktasında bir fayda sağlamıyorsa, bu, onun (sayıca) 
az oluşundan veya tersine çok oluşundan dolayı değil, olsa 
olsa tercümede takip edilmiş olan ve hala da takip edilen 
yöntemin bize yaratıcılığı ve özgün üretimi miras bırak­
maya ehil olmadığındandır. Bu ehliyetsizliğin, tercümenin, 
kaynak metinlere (usul}14 dayalı menkul özgürlükle yetini­
yor olmasından kaynaklandığı açıktır. Şu halde bu nitelikte 
bir tercümenin, dışa dayalı aktarımı içe dayalı inşa merte­
besine terfi ettirmeye muktedir olamadığı müddetçe bize, 
anılan gücü miras bırakamayacağı açıktır. Anılan nitelikte 
bir terfiyi gerçekleştirmenin, kaynak metinlerle, bir başka 
tür özgürlük üzerinden ilişkiye geçme dışında bir yolunun 
bulunmadığı da açıktır ki bu da bizim mesul özgürlük ola­
rak isimlendirdiğimiz özgürlük türüdür. Ne zaman "Dışa 
dayalı bir aktarım olan tercümenin Arap İslam düşüncesini 
içe dayalı olarak yenilemesi ve bunu da ona özgünlükçü bir 
yapı kazandırarak yapması nasıl mümkündür?" şeklinde bir 
soru yöneltsek, bu sorumuz, şu şekil ikinci bir soru olarak 
geri dönmektedir: "Arapça tercüme, kaynak metinler karşı­
sında, Arap İslam düşüncesinin özgünlük evresine girme­
sine zemin hazırlayacak nitelikteki mesul özgürlük türü bir 
özgürlüğü nasıl yakalayacaktır?" 

Bu son soruyu cevaplamak için tercüme kavramını mü­
zakere etmek durumundayız. 

14 Burada usul kelimesiyle kastedilen, tercümesi istenilen kaynak metinlerdir ve bu 
yönüyle de kelime nükUJ karşılığında olup kastedilen "nakle konu olan metinler" 
olmaktadır. 
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Tercüme Kavramının Müzakeresi 

Şunu kabul etmek gerekir ki tercüme için muayyen bir 
hedef belirlemeden, hangisi olursa olsun, hiçbir metnin ter­
cüme girişimi sağlıklı olmayacaktır. Bu durum "Mütercimin 
hedefi, müellifin ifadeleriyle kastedilenleri tam manasıyla 
karşılamaktır:' şeklindeki bir ifadeyle geçiştirilemez. Çünkü 
bu, klişe bir hedef olup mütercimin, kastedilenleri ıskala­
masının söz konusu olmadığı kabulünü esas alır. Müterci­
min tercüme ile hedeflemesi yakışık alan spesifik hedefe 
gelince, bu spesifik hedefin, müellifin eserini kaleme alırken 
gözettiği hedefle uygunluk ve benzerlik arz etmesi gerekir. 
Şurası açıktır ki müellifin hedefi esas itibarıyla kendisiyle 
aynı dili konuşan ve pratik alanı itibarıyla kendisiyle ortak­
lık arz eden muhatabı şu veya bu şekilde etkilemektir. İşte 
aynı bunun gibi mütercimin de kendisiyle aynı dili konuşan 
ve pratik alanı itibarıyla kendisiyle ortaklık arz eden muha­
tabı bir biçimde etkilemeyi amaçlaması gerekir. 15 

Şurası açıktır ki bu etkileme Arap dilini kullanan muha­
tabın ihtiyacı ölçüsünde olmak durumundadır. Bu muhata­
bın ise, aklını özgürleştirmekten daha çok ihtiyaç hissettiği 
hiçbir şey yoktur. Şu halde mütercim aklı özgürleştirmeyi 
hayata geçirme yönünde bir çaba sarf etmek durumunda­
dır. Bu ise ancak, mütercim için, herkesten önce kendisinin, 
kaynak metnin vesayetinden -ki mütercimin bunun altına 

ıs Bu gerçekten hareket edildiğinde "mastan merkeze alan tercüme" diye de anılan 
"Tercüme müellifin diliyle kayıtlıdıi' kuralı, kaçınılmaz olarak geçerliliğini yitirecektiL 
Bu kuralın karşın "maksadı merkeze alan tercüme" diye de isimlendirilen "Tercüme 
muhatabın diliyle kayıtlıdıi' kuralıdıı: Zira müellifin diliyle kayıtlı tercüme, tercümenin 
muhatap için değil müellif için olduğu görünümü an eder; bu ise tercümenin gereği 
ile çelişki içerir. Zira tercümede asıl olan muhataba hizmet etmesidir; müellifin 
diline özel bir önem atfetse de bu böyledir. Her tercümede, yönü muhataba 
çevirmenin zorunlu olduğunu kabul etsek de -ki muhatap mütercimin ait olduğu 
pratik alan içinde yer alan bir unsurdur-, tercüme etkinliğinde iki işlemin iç içe 
olması gereklilik an eder: "Dışa dayalı aktarını işlemi" ve "dMı.i.ldekini aracı kılma 
işlemi� Bu, tercüme etkinliğinin, (mütercimin ait olduğu) pratik alanın dışından 
hareketle ve de bu alanın içinden tedarik edilme bir yolla yapıldığı anlamına gelir. 
Anılan iç içeliğin, tercümeyi, muhatabın himmetini, yenilenme yönünde hareke 
geçirmeye muktedir bir şart olduğunu daha önce habrlatmıştık. 
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gireceği beklenir- kurtulmaya muktedir olduğunu ispat et­
mesi durumunda söz konusu olur. Mütercimin vesayetten 
kurtulduğunun alameti, tercümesini, genelde olduğu gibi, 
kendi dili üzerinden kaynak metnin bir kopyasını çıkarma 
şeklinde değil de bizim kaynak metnin keşfi adını verdiği­
miz şekil doğrultusunda gerçekleştirmesi yani tercümenin 
kopyalama esaslı (istinsahi) değil, keşif esaslı (istikşafi) ol­
masıdır. Zira istikşaf, mütercimin, kendi diline aktarmayı 
üstlendiği kaynak metnin vesayetinden kurtulma sorumlu­
luğunu yüklenmesini icap ettirir. Buna karşın kopyalamada 
mütercim bu sorumluluğu üstlenmez, dahası sorumluluğu 
müellifin boynuna atar; bunu yaparken de müellifin kendi 
metninden önceki metin veya metinler karşısında bağım­
sızlığını tesis ederken izlediği yöntemin aktarımıyla yetinir. 

İstikşafi Tercümenin Özellikleri 

İstikşafi tercümeden kasıt -akla ilk geldiği gibi- müelli­
fin, metnini ortaya koymada aracı kıldığı yolları nakletme 
arzusu taşıyan tercüme değil, sadece söz konusu yolları, 
muhatabı, müellifin metnine benzer bir metne ulaştıracak 
şekilde nakletme arzusu içindeki tercümedir. Bunun anlamı 
şudur: İstikşafı esas alan mütercim, kaynak metne, esas iti­
barıyla muhatap gözüyle bakar, bunu yaparken de muhata­
ba, müellifin metni inşa ederken vasıta kıldığı yaratıcı gücü 
içselleştirme ve bu güce sahip olma yönünde bir hazırlık 
içine girme kudreti bahşedecek bir yöntem ile metnin ak­
tarımına gider. Özetle diyebilirsin ki istikşafi tercüme, mu­
hataba, kaynak metnin benzerini veya benzerlerini özgünce 
üretmenin yollarını açan tercümedir. 

Bizim burada üzerinde durduğumuz yenilenme, 
Arap-İslam düşüncesinin yenilenmesi meselesi olduğuna 
göre, fikri tercümenin istikşafi tercüme halini nasıl alaca­
ğını incelememiz icap etmektedir. Şurası bilinmektedir ki 
fikri tercüme, çevirisine girişilen metinlerin fikir metinleri 
olması itibarıyla diğer tercümelerden ayrılır. Fikir metinle-
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ri ise şu iki esasa dayanma ayrıcalığına sahiptir: Bunlardan 
ilki, sorunsalı dile getirme, ikincisi ise delil getirmedir. Zira 
her fikri metin sorunsal irat eder yani bir dizi soru ileri sü­
rer nitelikte keza delil getirici yani bir dizi delile başvurur 
bir vasıfta olmak durumundadır. Sorunsal irat etme ve delil 
serdetme özelliklerini dikkatlice incelediğimizde, bunun tek 
bir düzey oluşturmadığını, en azından üç düzeyden ibaret 
olduğunu görürüz. Bu düzeyler şunlardır: Mantıksal düzey, 
anlamsal düzey ve terkipsel düzey. 

Sorunsal iradının mantıksal düzeyi, kavramların, muay­
yen soruları merkeze alan birtakım meseleler çerçevesinde 
oluşumunu sağlayan şekilleridir, anlamsal düzeyi söz konu­
su soruların anlamsal içerikleridir, terkipsel düzeyi ise bu 
soruların ifade edilme biçimleridir. 

Delil serdetmeye gelince onun mantıksal düzeyi, me­
selelerin, muayyen hakikatlere ulaştırıcı nitelikteki deliller 
çerçevesinde oluşumunu sağlayan şekilleridir, anlamsal dü­
zeyi bu delillerin anlamsal içerikleridir, terkipsel düzeyi ise 
anılan delillerin ifade ediliş biçimleridir. 

Şu halde istikşafi tercüme yürüten kişinin yapması ge­
reken, çevirmeyi murat ettiği metnin ihtiva ettiği sorunsal 
iradına dair tüm unsurları ve delil serdine dair bütün ens­
trümanları tanımasıdır. Ne var ki bu tanıma, söz konusu 
unsurların tamamının irili ufaklı olarak çevrilmesinin peşi 
sıra mutlaka gerçekleşiyor değildir. Bunun sebebi -daha 
önce de zikrettiğimiz gibi- kaynak metin ile tercüme met­
nin dillerinin ve pratik alanlarının icaplarının birbirinden 
farklı olmasının da ötesinde, kaynak metnin muhatabı ile 
çeviri metnin muhatabının ihtiyaçları arasında bir farklılı­
ğın bulunmasıdır. 

Fikri metnin anılan bu özellikleri üzerine şu dört sonuç 
kendini gösterir: 

İlki şudur: Mütercimin söz konusu metne dair yürüt­
tüğü istikşaf, metnin, sorunsal irat etme ve delil serdetme 
düzeylerinin -ki bunlar mantıksal, anlamsal ve terkipsel 

203 



düzeylerdir- farklılığına bağlı olarak farklılaşan üç şekil alır 
ve bu sayede de mütercimin gerçekleştirdiği tercüme, mu­
hataba öyle yollar keşfeder ki muhatap bunlar sayesinde söz 
konusu üç düzeyden her birinin benzerini veya benzerlerini 
sıfırdan ortaya koyma imkanı yakalar. Biz, müellifin eseri­
ni ortaya koyarken takip ettiği yolların da bizatihi bunlar 
olduğunu belirtmiştik. Ne var ki söz konusu yollara bir de 
muhatabın pratik alanının zaviyesinden bakılması, kimi 
zaman, onların, bu alana göre belli bir değişime tabi tutul­
masına yol açmaktadır. Bu değişimleri kontrol altına alan 
ve onları meşru ve makul kılan ana ölçüt, bu yolların, ter­
cümede de asıl metinde sergilenen özgün gücün benzerini 
sergileme kudretinde olmasıdır. 

İkincisi şudur: Fikri metinlerin düzeylerinin farklı oluşu, 
onların mantıksal, anlamsal ve terkipsel şeklindeki üç öz­
gün gücünü koruyacak tek bir metne aktarımını muhal kıl­
maktadır. Zira tercüme bu düzeylerden birini korusa, diğer 
ikisini koruyamayabilir. İkisini korusa üçüncüsünü koruya­
mayabilir. Dillerin mantıksal düzeyde eşit oldukları kabul 
edilse bile onlar anlamsal ve terkipsel düzeyleri itibarıyla 
eşit olmazlar. Zira herhangi bir dilde mantıki özgünlüğe an­
lamsal özgünlük veya terkipsel özgünlük eşlik etse de bü­
tün bunlar bir başka dilde eşlik etmeyebilir. Buna göre aynı 
kaynak metin için anılan düzeyler sayısınca tercüme ortaya 
konulması icap eder ki bu yapılabildiği takdirde her bir ter­
cüme kaynak metne ait özgün yönlerden birini öne çıkarır. 

Üçüncüsü şudur: Fikri bir metne ait çok sayıda tercüme­
nin olması, farklı mütercimlerin bu metni, her biri anılan 
düzeylerden birini merkeze alacak ve o düzeye has özgün 
gücü ortaya çıkaracak şekilde tercüme edeceği anlamına 
gelmez, gelse gelse bu tercümeyi bizatihi tek bir müterci­
min üstleneceği anlamına gelir. Buna göre bu tercümenin 
bir kişiye nispeti, ancak onun, söz konusu üç düzeyin hep­
sinin aktarımını gerçekleştirmesi durumunda geçerli olur. 
Aksi takdirde o, bir kitabın tercümesine başlayıp da o ter-
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cümeyi tamamlayamayan kimseye, bunun da ötesinde bir 
eserin telifine girişip de onu bitiremeyen kişiye benzer. Keza 
muhatap, bir kitabın üç (düzeydeki) tercümesini okuyana 
kadar, onun, o kitabı okuduğundan bahsetmek de doğru 
değildir. Mütercimler arasında bilimsel oluşum ve metodik 
işlemler itibarıyla farklılık olmasına bağlı olarak bir müter­
cimden diğerine bir metnin üç düzeyi arasındaki sınırların 
tayini de farklılık arz eder. İşte bu muhtemel fark, anılan 
farklı düzeyleri, çok değil tek bir mütercimin tercüme et­
mesini zorunlu kılar. 

Dördüncüsü şudur: Fikri bir metne yönelik bu üç dü­
zeydeki tercümenin sıralanışı, mantıksal düzeydeki tercü­
menin öne alınmasını gerektirir ki onu anlamsal düzeydeki 
tercüme takip eder sonra da terkipsel düzeydeki tercüme 
gelir. Bu sıralamada asıl olan, daha hususi olanın daha 
umumi olanın önüne alınmasıdır. Zira şurası açıktır ki fikri 
metni ayrıcalıklı kılan en önde gelen özellik, onun mantık­
sal muhtevasıdır; böyle olduğu için de o, tercüme edilmeye 
diğerlerinden daha layıktır. Zira o -daha önce geçtiği üzere­
birtakım soru ve delillerin oluşturduğu müktesebattır. Fikri 
esas alan muhatap, her şeyden evvel bu müktesebatı tanı­
maya muhtaçtır. Dahası müellif metnini ortaya koymuştur 
ve onun öncelikli amacı bizatihi söz konusu soru ve delilleri 
tebliğ etmektir. Anlamsal içeriğe gelince mantıksal muhteva 
kadar metnin ayırıcı bir vasfı değildir; bu yüzden de anlam­
sal içerik mantıksal muhtevaya tabidir. Hem sonra tek bir 
mantıksal yapıya farklı anlamsal içerikler de eşlik edebilir. 
Bu durumda anlamsal içerikler mantıksal yapı kadar gerek­
lilik arz etmez, böyle olunca da onların çevirisi sonraya bıra­
kılmak durumunda kalır. İfadeye dökülme biçimine gelince 
o da fikri metnin ayırıcı bir vasfı olma bakımından anlamsal 
içeriğin dunundadır, dolayısıyla da ona tabidir. Dahası tek 
bir anlamsal içeriğe, muhtelif ifade biçimleri eşlik edebilir. 
Bu durumda ifade biçimleri, içeriğin taşıdığı ölçüde bir zo-
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runluluk taşımazlar. Böyle olduğu için de onların karşılan­
masının sonraya bırakılması icap eder. 

Fikri bir tercümede takip edilecek istikşafi usulün ne ol­
duğunu ve bir metni bu yolla tercüme etmenin oluşturacağı 
sonuçların neler olacağını bu şekilde beyan ettikten sonra, 
geriye, istikşafı tercümenin Müslüman Arap muhataba, ye­
nilenmenin esasını teşkil eden içe dayalı yenilenme kudreti­
ni nasıl sağlayacağını beyan etmemiz kalmaktadır. 

İstikşafi Tercümenin Üç Esası 

Arap dilini kullanan Müslüman muhatap, elinin altında 
bulunan tercüme eserlerin içerdiği özgünlüğü temin eden 
enstrümanları ustaca ele almak durumundadır. Söz konu­
su tercümeler, kaynak metinlerin kaleme alınmasına sebep 
olan özgün kudreti ortaya çıkardıkça, muhatap için de bu 
yönde ustalaşma kolaylaşır ve muhatap, tercüme edilen 
kaynak metinleri andırır nitelikte kendine ait metinler va­
zetme istidadı yakalar. Mademki istikşafi tercüme tek bir 
fikri metinle ilgili olarak mantıksal tercüme, anlamsal ter­
cüme ve terkipsel tercüme şeklinde -ki biz bunlara istikşafi 
tercümenin üç esası diyoruz- üç tercümenin ortaya konma­
sını icap ettirmektedir, o halde yapmamız gereken, bu üç 
tercümenin her bir düzeyi itibarıyla özgünlüğü temin eden 
enstrümanları muhatabın ustaca nasıl ele acağını izah et­
mek olacaktır. 

Mantıksal Tercüme: Mantıksal tercüme kaynak met­
nin fikri muhtevasını şekillendiren akli yapıları çevirmeye 
münhasırdır. Söz konusu yapılar ise iki gruptan oluşmakta­
dır: Kaynak metnin cevaplaması gereken sorular grubu ve 
bu cevapların ispatını sağlayan deliller grubu. Fikri metin, 
bu soru ve delillerle ilgilendiği ölçüde başka hiçbir şeyle il­
gilenmez. Bu yüzden mütercimin bu soru ve delillere ilgisi 
arttıkça, Arap muhatabın da fikri yapıya ait enstrümanlara 
dair bilgisi ve onların nasıl kullanılacağına yönelik vukufi­
yeti artar. 
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Mütercim, bu düzeyde, kaynak metne ait akli yapıların 
çevirisine odaklandığından onun gerek anlamsal yapıları 
gerekse terkipsel yapıları aktarımı, mantıksal yapıları akta­
rımıyla kayıtlı olur. Şöyle ki; mütercim, bu iki tür yapının 
çevirisinin, mantıksal yapıların çevirisiyle örtüştüğünü göz­
lemlediğinde, o ikisini oldukları gibi aktarır. Yok eğer çe­
liştiklerini görürse o zaman onları terk eder, yerlerine söz 
konusu mantıksal yapılarla örtüşen daha başka anlamsal ve 
terkipsel yapılar koyar. Zira iki tür yapıyı (mantıksal yapıy­
la) çelişir halde bırakacak olsa, Arap muhatabın söz konu­
su mantıksal yapıları içselleştirmesinin önündeki engeller 
artar ve bu da muhatabın, mantıksal özgünlüğe ulaşmasını 
temin edecek araçları yakalamasına mani olur. Özetle şöy­
le de diyebilirsin: Mantıksal tercüme düzeyinde mütercim, 
kaynak metnin hem anlamı hem de yapısı üzerinde, o met­
nin mantıksal yapısının çevirisinin icap ettirdiği doğrultuda 
ve Arap-İslam pratik alanının gereklerine göre tasarrufta 
bulunur. Böyle yapmakla da söz konusu anlam ve yapılara 
bağlılıktan kendini kurtarma sorumluluğunu yerine getir­
miş olur; çünkü bunlar mütercim üzerinde bir tür vesayet 
icra etmektedir. 

Anlam ve yapı planındaki bu tasarrufun, mütercimin 
sergilediği bir tür özgünlük olduğu ve bu özgünlüğün de 
mütercimin, gerçekleştirdiği çeviride, kaynak metne ait fi­
kirlerin aktarımı ile bu fikirlerin özgünce ifade edilişini bir 
arada tutabildiği ölçüde gerçekleştiği açıktır. Bunun yapı­
labilmesi Arapçayı kullanan muhatap nezdinde özgünlük 
eğilimini kuvvetlendirir ve sonuçta ondaki taklit eğilimini 
baskılar. Zira böylece muhatap, önünde, aşina olduğu ter­
kipler dahilinde ifadeye dökülmüş ve net delaletlere sahip 
yeni fikirler bulur. Bunun üzerine o da mütercimin yaptığı 
gibi, söz konusu fikirleri kendine ait birtakım ibareler da­
hilinde ifadeye döker. Hatta daha da ileri giderek müellifin 
yaptığı gibi bu türden (yeni) fikirler icat etmeye girişir, gi­
rişirken de müellife ait metnin içeriğinden farklı bir içeriğe 
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sahip olan metnini vaz etmede aynı enstrümanlara başvu­
rur. Böyle yapmakla da söz konusu enstrümanları, akli kud­
retini geliştirme ve özgünlükçü yönünü kuvvetlendirmede 
aracı kılmanın ötesine gitmez. 

Mütercim kaynaklı bu özgün tasarrufa bağlı olarak şu 
açığa çıkar ki dili Arapça olan muhataptan beklenen, fik­
ri metnin içerdiği bütün yapıları bilmesi değildir, beklenti 
sadece ve sadece bu metni ayrıcalıklı kılan yapıları bilmesi 
yönündedir ki bunlar da bizatihi mantıksal yapılardır. Do­
layısıyla da muhatap bu (mantıksal) yapıları kavradığında, 
kalan yapıları yani anlamsal yapılar ile terkipsel yapıları 
bilmese de olur. Mantıksal yapılardan herhangi bir şeyi ka­
çırdığında ise diğer yapıları bilmesinin bir faydası yoktur. 
Mütercimin kaynak metne ait yapılardan farklı anlamsal ve 
terkipsel yapılar kullanmış olması durumunda muhatabın 
söz konusu mantıksal yapıları kaçıracağı yönünde bir en­
dişe de kesinlikle yersizdir. Çünkü mütercimin bu yönde 
bir kullanıma gitmesi, muhataba gerek kendisi gerek sahip 
olduğu dilin imkanları gerekse de içinde bulunduğu pratik 
alanın potansiyelleri hakkında bir özgüven verir; keza onun, 
eseri tercüme edilen müellifin ortaya koyduğunun aynısını 
ortaya koyma kudretinde olduğu yönünde bir bilinç yeni­
lenmesi yaşamasını sağlar. Araplar nezdinde fikri özgünlü­
ğün gecikmesini sağlayan ve onların özgünlük noktasında 
kendilerini aciz hissetmelerini temin eden şey, gerçekleş­
tirdikleri çevirilerde, mütercimin çevirmesi gereken şey ile 
muhatabın bilmesi gereken şeyi, mütercimin değiştirmesi 
gereken şey ile de muhatabın bilmemesi gereken şeyi bir­
birine karıştırmalarıdır. Zira onlar bu berbat karıştırma yü­
zünden, tercümelerde geçmekte olan anlaşılmaz ve biline­
mez nitelikteki ifadeleri çözmeye hayli uzun vakit harcayıp 
dururlar. 
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Anlamsal Tercüme 

Anlamsal tercüme, kaynak metindeki mantıksal yapı­
ların başvurduğu -veya içinde varit olduğu- anlamsal ya­
pıların çevirisine hastır. Bu anlamsal yapılar da iki anlam 
grubundan oluşur: Kavramsal ve lügavi anlamlar grubu ve 
değerler ve üst idealler grubu. İşte mütercim, bu ikinci dü­
zeyde, bu anlamların tamamını çevirmeye çalışır, bunu ya­
parken de birebir anlam adını verebileceğimiz şeye tutunur. 
Bu birebirlik, mütercimi, gerçekleştirdiği çeviride, Arap 
muhatabın tuhaf karşılayacağı birtakım anlam ve içerikle­
ri serdetmeye sevk eder. Bu tuhaf karşılamanın sebebi, söz 
konusu anlam ve içeriklerin, muhatabın içinde bulunduğu 
pratik alanın temel unsurlarıyla ve değerleriyle çelişiyor ol­
masıdır. Muhatap, mantıksal yapılara yönelik ön bilgisinin 
yanı sıra, söz konusu anlam ve içeriklerin müellife has oldu­
ğu ve müellifin pratik alanının dışına çıkmadığı yönünde bir 
önbilgiye sahip olmamış olsa, o anlamları gözünde büyütür 
ve benzerlerini ortaya koyma noktasında kendisinde bir ac­
ziyet hisseder. 

Mütercim, bu düzeyde, kaynak metne ait anlamsal ya­
pıların çevirisi üzerine odaklandığından, onun kaynak me­
tinde geçen lafzi yapılara ilişkin çevirisi anlamsal yapılara 
ilişkin çevirisiyle kayıtlı olacaktır. Şöyle ki; şayet o, lafzi ya­
pılara ilişkin çevirisinin anlamsal yapılara ilişkin çevirisiyle 
örtüştüğünü görürse, lafzi yapıları olduğu gibi aktarır. Yok 
eğer çeliştiğini görürse o zaman da onları terk eder ve yerle­
rine, söz konusu anlamsal yapılarla örtüşen daha başka lafzi 
yapılar getirir. Zira (bilmektedir ki) lafzi yapıları (anlamsal 
yapılarla) çelişik halde bırakacak olursa o zaman Arap mu­
hatabın anlamsal yapıları kavramasının önündeki engeller 
artacak ve bu durum muhatabın, anlamsal özgünlüğe ulaş­
masını sağlayacak araçları yakalamasına mani olacaktır. 
Özetle şöyle de diyebilirsin: Mütercim, anlamsal tercüme 
düzeyinde, kaynak metnin terkipleri üzerinde, dili Arapça 
olan Müslüman muhataba ait pratik alan doğrultusunda ve 
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anlamsal yapıların aktarımının icap ettirdiği ölçüde tasar­
rufta bulunur. Böylece de söz konusu terkiplere bağlılıktan 
kurtulmanın sorumluluğunu da yerine getirmiş olur; çünkü 
(kaynak metne ait bu) terkipler onun üzerinde bir tür vesa­
yet oluşturmaktadır. 

Buna göre kaynak metne ait anlamsal yapıların çevirisin­
den kasıt, dili Arapça olan Müslüman muhatabın, müellife 
has olan anlamlara16 ve müellifin ait olduğu pratik alandan 
elde edilme değerlere muttali olmasını sağlamak olduğu ka­
dar, onun akli oluşumuna fayda sağlayan ve özgünlük kud­
retini takviye eden şeylere muttali olmasını sağlamak değil­
dir. İstersen bunu şu şekilde de ifade edebilirsin: Bu, müellifi 
anlamsal olarak özel oluşu itibarıyla tanımak olduğu ölçüde, 
muhatabın fikri imkanlarını genişletmekten ibaret değildir. 
Dili Arapça olan muhatap, önündeki tercümede böyle, bi­
rine (yani müellife) has olma durumunun var olduğunun 
bilincinde olduğunda, o durumdan aklını kurtarmanın ara­
yışı içine girer; çünkü o, bu has olma durumunun sınırlarını 
bilmektedir. Böyle olunca da onun yerine anlamsal açıdan 
kendi pratik alanına has olanı koyar; böylece de müellifin 
gerçekleştirdiği özgünlüğün sahip olduğu pratik nitelik­
lerden farklı pratik niteliklere sahip bir özgünlüğü hayata 
geçirir. Muhatabın anlamsal yapıları ihata etmiş olmasının 
sonuç verdiği özgünlük, onun, başkasına/müellife ait pra­
tik alana has özellikleri bildiğinin bir delili iken muhatabın 
mantıksal yapıları ihata etmiş olmasının sebep olduğu öz­
günlük onun (müellife ait) akli oluşuma daha ileri düzeyde 
vakıf olma isteğinin bir delilidir. 

16 Bilindiği gibi mana lafzı iki açıdan kullanılır: İlki ahlaki açıdır ki bu durumda 
mana, kıymet/değer anlanundadır. Nitekim el-meanir-rühiyye ifadesinde böyle bir 
durum söz konusudur. İkincisi ise kelimenin sözlük anlanundaki kullanımıdır ki bu 

durumdafaide ve medlul anlamlarına gelir. Nitekim ibarenin manası sözündeki 

anlanu böyledir. Gerek burada gerekse bu başlığın ilerleyen bölümlerinde mana 
lafzını bu son açı doğrultusunda kullanıyoruz. 
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Terkipsel Tercüme 

Terkipsel tercüme, anlamsal yapıların aracı kıldığı -veya 
sayesinde şekillendiği- cümle yapılarının çevirisine hastır 
ki bu cümle yapıları da iki gruptan oluşmaktadır: Bağım­
sız kalıplar/kelimeler grubu ve kompoze edilmiş ibareler 
grubu. Şöyle ki; mütercim, bu üçüncü düzeyde, söz konusu 
kalıp ve ibareleri çevirmeye çalışır, bunu yaparken de terkip 
birebirliği adını verebileceğimiz şeyi esas alır. Bu birebirlik 
mütercimi, gerçekleştirdiği çeviride, Arap dilinin kuralları 
açısından yerinde olmayan düzensiz terkipleri ve cılız iba­
releri önermeye sevk eder. 

Terkipsel yapıları çevirmekten kasıt, Arap muhatabı, 
kendi dilinden alınma olan ve sadece müellife has olan mor­
folojik kalıplara ve sentaktik ibarelere vakıf olmak olduğu 
kadar, müellife özgü ve müellifin ait olduğu pratik alandan 
alınma olan anlam ve değerlere haberdar kılmak değildir. 
Yahut şöyle de diyebilirsin: Bu çeviriden kasıt, muhatabın, 
kendi cümle kurma hususiyetini bilmesi kadar, müellifi, 
anlamsal olarak kendine has oluşu itibarıyla bilmesi değil­
dir. Dili Arapça olan Müslüman muhatap, önündeki tercü­
menin böyle (cümle kurgusu itibarıyla) birine/mütercime 
has olma gibi bir duruma sahip olduğunun bilincinde ol­
duğunda, onun, dilini bu has olma durumundan kurtarma 
yönündeki arayışı artar; çünkü o, (mütercime ait) cümle 
kurgusuna bağlı kalmanın gerekli olmadığı yönünde kesin 
bir inanca sahiptir. Böyle olduğu için de o, bunun yerine, 
kendi dilinin ifade özelliğini koyar. Bunu yapmakla da mü­
ellifin özgünlüğünü sağlayan sentaktik özelliklerden fark­
lı sentaktik özelliklere sahip bir özgünlüğü hayata geçirir. 
Muhatabın, bu anlamsal tercüme odaklı özgünlüğü, man­
tıksal tercüme odaklı özgünlüğünden: farklılık arz ettiği gibi 
aynı şekilde terkipsel tercüme odaklı özgünlüğü de bu son 
(yani mantıksal tercüme odaklı) özgünlüğünden farklılık 
arz edei. Zira terkibe dayalı özgünlük, muhatabın, müellifin 
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diline ait sentaktik hususiyetlerin bilgisine sahip olduğunun 
delilidir. 

İstikşafi tercümenin ana unsurlarını oluşturan üç tercü­
me türüne ait yapısal ve fonksiyonel özellikleri bu şekilde 
tayin ettikten sonra şimdi bu tercüme türleri arasında gö­
rülen temel farklılık şekillerinden bazılarının açıklamasına 
geçebiliriz. 

İstikşafi Tercümenin Ana Unsurları Arasındaki 
Farklılığın Şekilleri17 

Söz konusu tercüme türleri arasındaki farklara ilişkin en 
azından beş hususu sayabiliriz ki bunlar şöyledir: 

a) Bu üç tercüme türü kaynak metin üzerinde tasarrufta 
bulunma cihetinden farklılık arz ederler. Şöyle ki; mantıksal 
tercüme kaynak metin üzerinde tasarrufta bulunma bakı­
mından en ileri düzeyde olandır. Zira o, metnin terkipsel 
yapısında tasarrufta bulunduğu gibi anlamsal yapısında da 
tasarrufta bulunur. Buna karşın anlamsal tercüme sadece 
terkipsel yapı üzerinde tasarruf icra eder. Terkipsel tercü­
meye gelince onun altında, diğer iki tercüme türünde ol­
duğu gibi, tasarrufta bulunabileceği daha başka yapılar 

17 Bizim tercümeleri mantlksal tercüme, anlamsal tercüme ve terkipsel tercüme 
şeklinde yeni bir tasnife tabi tuttuğumuzu gördüğünde okuyucu bunun daha önce 
Fıkhu'l-felsefe isimli eserimizin "el-Fıkhu ve1-Felsefe" başlıklı birinci kısnunda ortaya 
koyduğwnuz ve tahsüi (toparlayıcı tercüme), tavsüi (bağlayıcı) tercüme ve te'süi 
(kökleştirici tercüme) şeklindeki tasnifle ilişkisini sorgulamadan edemeyecektir. 
Şurası bir gerçek ki bu iki tasnif birbirine yakındır, hatta iç içedir. Zira şimdiki tasnif 
bir bütün olarak düşünce ile ilgilidir. Böyle olduğu için de onun ortaya konuluşunda 
mütercimin yararlandığı mesul özgürlük ölçüsü dikkate alınmışın. Buna karşın 
önceki tasnif özellikle felsefi alanla ilgilidir, böyle olduğu için de onun vazedilişinde 
muhatabın yardım istediği felsefi özgünlük kudretinin ölçüsü dikkate alınnuştır. 
İki tasnif arasında şöyle bir karşıtlık kurmak da mümkündür: Mantıksal tercüme 
kökleştirici tercümeye, anlamsal tercüme bağlayıcı tercümeye, terkipsel tercüme 
de toparlayıcı tercümeye karşılık gelir. Bu karşıtlığın faydası mantıksal tercümenin 
unsurlarının kökleştirici tercümenin kapsamına girdiğini açığa çıkarmaktır ki bunun 
dayanağı da söz konusu unsurların genel akli unsurlar oluşu ve her kültürün ve 
her toplumun bu unsurları esas almasının gerekliliğidir. Bu vesileyle şu netlik 
kazarunaktadır ki te'sü (kökleştirme), burada, yaygın anlayışın aksine, has olanlara 
münhasır değildir, aksine evrensel addedilen unsurların tamamıru kapsar. 
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bulunmamaktadır.18 Şurası bilinmektedir ki mütercimin, 
önündeki metnin vesayetinden kendini kurtarma yönünde 
bir çaba harcadığına ve bunu yaparken de yapıp ettiği şeyin 
sorumluluğunu bütünüyle kendisinin üstlendiğine delalet 
eden de işte bu tasarruftur. 

b) Bu türler açıklık ve uzunluk yönünden farklılık arz 
ederler. Şöyle ki; mantıksal tercüme bunların tamamına 
göre en net ve en kısa olandır. Çünkü mantıksal tercümede 
fikirler, bilindik anlamlar şeklinde ve sağlam/eksiksiz ter­
kiplere dökülmüş olarak ifade edilir. Anlamsal tercümeye 
gelince mantıksal tercümeye göre onun açıklığı daha azdır, 
uzunluğu ise daha fazladır. Çünkü onda fikirler, her ne ka­
dar sağlam/eksiksiz terkipler aracılığıyla ifade edilse de bu 
terkiplerin taşıdığı birtakım manalar muhatap için anlaşıl­
maz olabilir ya da aksine onun nezdinde bunlar basmakalıp 
anlamlar olabilir. Terkipsel tercüme ise bunlar içinde netliği 
en az, uzunluğu ise en fazla olandır. Çünkü onun terkipleri­
nin bazıları kimi zaman cılız, birtakım manaları da anlaşıl­
maz/tuhaf olabilir. 

c) Bu türler, dili Arapça olan muhatap üzerindeki etkileri 
bakımından da farklılık arz ederler. Zira mantıksal tercü­
mede matlup olan, kaynak metnin içerdiği düşüncelere -ki 
daha önce geçtiği üzere bunlar birtakım sorulardan ve delil­
lerden ibarettir-, Arap-İslam pratik alanı içinde yerleşik bir­
takım araçlarla ulaşmaktır. Bu nitelikteki tercümenin, dili 
Arapça olan muhatap üzerinde maksimum etkiye ulaşacağı 
kaçınılmazdır. Anlamsal tercümede matlup olan ise kaynak 
metnin ihtiva ettiği fikir ve delaletlere, Arap pratik alanı iti­
barıyla varlığa sahip olan araçlarla ulaşmaktır. Ne var ki bu 
anlamsal araçlardan bazıları söz konusu pratik alanda yer­
leşik olmayabilir. Anlamsal araçlarla ulaşılan şey muhatap 
üzerinde etkide bulunuyorsa da onun etkisi mantıksal ter­
cümenin sağladığı etkiden az olur. Terkipsel tercümede de 
18 Terkipsel yapılar içine morfolojik yapılan da dahil ettiğimizi hatırlatmak isteriz. Zira 

burada bunlarla kastedilen, lafız olsun harf olsun cümle olsun, terkip kapsamına 
giren her şeydir. 
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matlup olan, kaynak metne ait fikir, delalet ve terkiplerin ta­
mamına Arap-İslam pratik alanında varlığa sahip vasıtalar 
aracılığıyla vasıl olmaktır. Ne var ki bu anlamsal ve terkipsel 
vasıtaların bazıları söz konusu pratik alanda yerleşik ol­
mayabilir. Bu nitelikteki vasıtalarla ulaşılan şeyin muhatap 
üzerindeki etkisinin, söz konusu pratik alana zarar verecek 
nitelikte olumsuz olmasa da zayıf kalacağı muhakkaktır. 

d) Bu türler, dili Arapça olan muhataba özgünlük kud­
reti bahşetme bakımından da farklılık arz ederler. Şöyle ki; 
tercüme şayet mantıksal ise o zaman dili Arapça olan mu­
hatap, tercümenin ihtiva ettiği akli içeriği kavrama imkanı 
bulması durumunda, düşünce itibarıyla özgünlüğü yaka­
laması bir yana, gerek (ortaya koyduğu) terkipler gerekse 
de (tespit ettiği) anlam/delaletler itibarıyla de bir özgünlük 
yakalamaya hazır hale gelir. Tercüme anlamsal bir yapıda 
olursa o zaman ise muhatap, terkipleri itibarıyla özgünlüğü 
yakalamaya hazır hale gelir, buna karşın düşünce itibarıy­
la özgünlük istidadı zayıflama sergiler. Zira bu durumda o, 
anlamı/ delaleti harfiyen aktarmakla kendini kayıtlar ve de 
bunu (giriştiği) tercümede harfiyen aktarımın gerçekleşti­
ğini idrak edemediğinde yapar. Tercüme, terkip merkezli 
olduğunda ise muhatabın, fikri özgünlük istidadı iyice zayıf­
lar. Çünkü bu durumda o, çift harfi harfinelikle yani anla­
ma harfi harfine bağlılık ve terkiplere harfi harfine bağlılıkla 
kendini kayıtlar ve de bunu, (giriştiği) tercümede bu ikisinin 
vuku bulduğunu idrak edemediğinde yapar; buna bağlı ola­
rak da özgünlüğü sendeler, dahası berhava olur gider. 

e) Bu türler ötekini (yani müellifi) tanıma bakımından 
da farklılık arz ederler. Zira kaynak metne ait akli yapıla­
rın aktarımını gerçekleştiren mantıksal tercüme, müellif ile 
muhatap/okur arasındaki ortak yönü ve bunlardan her bi­
rine has olan pratik alanı öne çıkarır. Dolayısıyla da bizatihi 
bu akli yapılar aracığıyla gerçekleşen ötekini tanımak, aynı 
zamanda, kendini tanımak yani insana has olan genel akli 
potansiyeli tanımak olur. Kaynak metne ait anlamsal yapı-
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ların aktarımını yapan anlamsal tercüme ise müellife has ve 
onun içinde bulunduğu farklı pratik alandan beslenen bir 
yönü öne çıkarır. Böylece de bu anlamsal yapılar üzerinden 
başkasını tanımak, müellife has anlamsal potansiyeli tanı­
mak olur. Sentaktik yapıların aktarımını gerçekleştiren ter­
kipsel tercümeye gelince o da müellife has olan ve de mü­
ellife ait farklı bir pratik alandan beslenen bir başka yönü 
öne çıkarır. Böylece de anılan sentaktik yapılar üzerinden 
gerçekleşen ötekini/müellifi tanıma, müellife has terkipsel 
potansiyeli tanımak olur. 

Gelinen bu noktada geriye tek bir mütercimden yerine 
getirmesi beklenen bu tercüme (türleriyle ilgili) tasnife yö­
neltilmesi muhtemel olan iki itirazı cevaplamamız kalmıştır: 

İlk itiraz şudur: Mütercimin, mantıksal tercüme düze­
yinde, gerçekleştirdiği tercümeye karşı mesul sorumluluk 
hakkını kullandığını belli etmesi yerinde ise o zaman, men­
kul sorumlulukla yetinmeye bağlı olarak, bu sorumluluk 
hakkından anlamsal tercümede kısmen, terkipsel tercüme­
de ise tamamen kendini soyutlamak amacıyla çeviriyi yine­
lemesi de yerindedir. 

Bu ilk itirazı cevaplama sadedinde şunu söyleyebiliriz ki 
mütercimin, tercüme ameliyesine ait süreçlerden birinde, 
önceki süreçte üstlendiği mesul sorumluluğu telafiye git­
mesi, bu yönde tam bir bilince sahip olmasıyla ve salt kişisel 
iradesiyle gerçekleşir ve bu da, muhatabı, kaynak metnin 
içerdiği akıllar arasında ortak olan fikirleri tahsil etme dü­
zeyinden müellifin ait olduğu pratik alan ile muhatabın pra­
tik alanı, müellifin dili ile de muhatabın dili arasındaki ayırt 
edici farkları tahsil etme düzeyine aktarma arzusuyla olur; 
böylece de muhatap, bu farkları göz önünde bulundurup 
bulundurmama ve dikkate alıp almama noktasında muhay­
yer kalır. Buna göre mütercimin kısmen veya tümden mesul 
sorumluluktan sıyrılması, gerçek bir sıyrılma değil şekli bir 
sıyrılma olmaktadır. Zira o, bile bile bu yönde (yani mesul 
sorumluluktan sıyrılma yönünde) bir tercihte bulunmakta 
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ve böyle davranmadaki amacı da muhatabın marifetini ge­
nişletmek değil -çünkü muhatabın marifeti itibarıyla kaynak 
metne ait mantıksal yapıların aktarımı yeterlidir-, olsa olsa 
müellif ile muhatap arasındaki birbirini tanımanın boyut­
larını genişletmek olur. Dahası o, mesul sorumluluğu icra 
ettiği mantıksal tercümeyi olduğu hal üzere bırakır, diğer iki 
tercüme türüne geçti diye de mantıksal tercümeyi geçersiz 
kılma yoluna gitmez, aksine mantıksal tercümeyi, diğer iki 
tercüme türünün neşet ettiği bir asla dönüştürür. Zira iki 
tercüme türü, söz konusu asla (yani mantıksal tercümeye) 
ait iç içe geçmiş iki farklı açılım konumundadır. 

İkinci itiraz şudur: Mütercim şayet kaynak metne ait 
anlamsal ve terkipsel yapıların vesayetinden kendini kur­
tarabilirse de mantıksal yapıların vesayetinden, onları tamı 
tamına aktarma arzusu içinde olduğu sürece, kurtaramaz; 
bu durumda da onun özgürlüğü olsa olsa menkul özgürlük 
türünde olur. 

Bu itiraza cevap sadedinde şunu söyleyebiliriz ki anlam­
sal ve terkipsel yapıların aksine mantıksal yapılar, mütercim 
üzerinde herhangi bir vesayet icra etmez. Çünkü bu yapılar, 
müellifin öznelliğine bağlı değillerdir. Zira bunların gerek 
müellifin ait olduğu pratik alanla gerekse de onun diliyle 
alakası bulunmamaktadır. Bu yapılar olsa olsa müellifin ait 
olduğu pratik alanı ve dili aşan bir umumiliğe bağlıdırlar. 
Bu umumiliği ifadelendirmek dilden dile farklılık arz etse 
de bu böyledir. Şu halde bu umumilik de bizatihi makulatın 
umumiliğinden ibarettir. Umumi özellik taşıyan bir makul 
hakkında da asla vesayet söz konusu olamaz. Bu durumda 
mütercimin söz konusu mantıksal yapıları kaynak metin­
deki şekil üzere ifade etmesi, onları, bağımsızlığını eksiksiz 
kullanmak suretiyle ve kendi anlayışına göre inşa etmesi ko­
numunda olacaktır. 

• Bu bölümü bitirirken modernliğin esaslarından biri 
olan özgürlük esasına ilişkin İslami uygulama bağlamında 
ulaştığımız sonuçları hatırlatacağız. 
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Bizim anlattığımız husus şudur: Dili Arapça olan Müs­
lüman birinin, modernlik potasına girmesini sağlayacak iki 
kapıdan biri, tercüme yoluyla öteki ile irtibatını yenilemesi 
olup bunun şartı da, yürüteceği tercüme faaliyetinin, akta­
rımı gerçekleşen kaynak metinlere bağlılık halinde -velev 
ki o, bu kaynak metinlere tercüme yoluyla muttali olsa ve 
onları vaz edenlerle bu yolla iletişim sağlasa da- olmaması, 
aksine, söz konusu asıllara kendini kaptırmama yükümlü­
lüğünü üstlenen bir yapıda olması ve bunu da mütercim ile 
okurun özgünlüğü yakalamalarını sağlayacak araçları tahsil 
etmeyi garantileyen unsurlar sayesinde gerçekleştirmesidir. 

Buradan hareketle Arapça merkezli tercümenin, çağ­
daş Arap kalkınmasına eşlik eden bu ikinci tercüme tec­
rübesine ait kabullerden bazılarının geçersiz olduğu açığa 
çıkmıştır. Böyle olduğu için de bu ikinci tercümeyi, erken 
Abbasi döneminin şahit olduğu birinci tercüme faaliyetine 
kıyaslamak doğru olmadığı gibi ister birden çok mütercim 
söz konusu olsun isterse tek bir mütercim, tercümeyi tek 
tipe indirgemek de doğru değildir. Yine şu açığa çıkmıştır ki 
dış kaynaklı alıntılama anlamındaki yenilenme, çok sayıda 
kuşkuya maruz kalmaktadır. Nitekim alıntılanması gerekli 
olan ile olmayan arasında ayırıma gidememek, alıntılama­
nın meşruluğunu yeterince delillendirememek, alıntılanan 
geleneği asli gelenek yerine koymak, alıntılamanın kalıcı bir 
hal alması ve kişilik erimesi bu kuşkulardandır. Son olarak 
şu da ortaya çıkmıştır ki dış kaynaklı alıntılamaya örnek 
gösterilen tercüme, kopyacılık yolunu izlemekten kendini 
alamamış, bu da Arap-İslam düşüncesine yönelik hakiki bir 
yenilenmeyi engellemiştir. 

Böyle olduğu içindir ki yenilenmeyi yakalamak için ter­
cümenin bir başka yöntem izlemesi gerekmektedir ki bu da 
bizim istikşafi yöntem adını verdiğimiz yöntemdir. Zira bu 
yöntem dili Arapça olan Müslüman muhatabı, kaynak met­
nin özgün benzerlerini ortaya koymaya götürme, dolayısıy­
la da ona, Arap İslam düşüncesini içe dayalı olarak yenile-
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menin kapısını aralama imkanına sahiptir. Bu yeni yöntem, 
mütercimin, tek bir kaynak metin için, kaynak metnin gü­
dümüne girmeme sorumluluğunu üstlenerek farklı tasarruf­
larda bulunduğu üç (tür) tercüme ortaya koymasını icap 
ettirmektedir. Bunlar da sırasıyla şöyledir: Kaynak metnin 
akli yapısını yansıtan mantıksal tercüme, kaynak metnin an­
lamsal yapısını yansıtan anlamsal tercüme ve kaynak met­
nin sentaktik/dilsel yapısını yansıtan terkipsel tercümedir. 

Buradan hareketle bu istikşafi tercüme anlayışının, kop­
yacı anlayışı tepetaklak etmesi muhakkaktır. Kopyacı tercü­
me ilk sırayı kaynak metnin terkiplerine, ikinci sırayı onun 
anlamlarına, üçüncü sırayı da delillerine verdiğinden ve 
böylece de terkip anlamı, anlam da delili etkilediğinden, is­
tikşafi tercüme, bunun aksine, delili dikkate almayı manayı 
dikkate almaya, manayı dikkate almayı da terkibi dikkate al­
maya öncelemekte, buna bağlı olarak da delil anlamı, anlam 
da terkibi etkiler bir hal almaktadır. Şu halde gerçek mana­
da fikri özgünlük, olsa olsa işe, tercüme edilen metinlerde­
ki delilleri tahsil etmekle başlar. Bu yönde bir özgünlüğün 
mevcudiyeti ve devamlılığı olmadan Arap İslam düşüncesi 
için herhangi bir yenilenme asla söz konusu olamaz. 

Olgunluk ilkesinin iki esasından ilki olan ve mesul öz­
gürlük olarak kendini gösteren esasa yönelik İslami uygu­
lamayla ilgili açıklamalarımızı bu şekilde tamamladıktan ve 
bunu da tercümenin, İslami uygulama doğrultusunda öte­
ki ile irtibatı yeniden kurma imkanını nasıl bahşedeceğini 
açıklamak suretiyle gerçekleştirdikten sonra, şimdi, ikinci 
esasa yani özgünlük esasına ilişkin İslami uygulamayla ilgili 
açıklamalara geçebiliriz. Bu sayede de bu ikinci (yani İsla­
mi) uygulama doğrultusunda yürütülecek Kur'an okuma fa­
aliyetinin, benliğin yeniden keşfini nasıl mümkün kılacağını 
açıklayabiliriz. 

2 1 8  



Modernist Kur'an Okumaları ve Mevsul Özgünlük 

İkinci bölümün başında modernlik ruhunun esasların­
dan biri olan özgünlük prensibine ilişkin İslami tatbikin 
mevsul özgünlük şeklini alacağını belirtmiştik. Zira bu tarz 
bir özgünlük dahilinde Müslüman birey, ümmetin geleneği 
içinde faydası sabit olmuş şeyle b�ğını muhafaza etmekte, 
bunu yaparken de bu ümmetin tahsiline çalıştığı faydanın 
etkilerinin, bizzat ümmetin kendi sınırları dahilinde kal­
madığını, aksine onu aşarak başkalarına uzandığını, keza 
yalnızca bu dünya hayatı itibarıyla salahı tahsil noktasın­
da kalmadığını, bunun da ötesine geçerek uhrevi hayatta 
kurtuluş talebine kadar uzandığını bilmektedir. Bizim bu 
dördüncü bölümdeki amacımız, sadece, mevsul özgünlü­
ğün, Kur'an'ın modernlik esaslı okunuşu uyarınca, modern 
dönemde gerçekleştirilen Kur'an okuma faaliyetinin esas 
aldığı mefsul özgünlüğün yapamadığı şeyi nasıl yapacağını 
açıklamaktır. 

Sahiplerinin, modernliğe nispet ettiği birtakım Kur'an 
okumaları ile karşılaşmaktayız. Ne var ki bu okumalar, mo­
dernlik ruhunun doğrudan bir tatbiki değil, yalnızca önceki 
bir tatbikin taklididirler; bu önceki tatbik de modernlik re­
alitesinde19 ifadesini bulan Batılı uygulamadır. Şurası bilin­
mektedir ki bu son tatbiki icraya koyanlar onun, geçmişe 
ait unsurlarla ve geçmişin eserleriyle ilişkisinin kesilmesini 
istemişlerdir; çünkü geçmiş, onların zihninde, Orta Çağ bo­
yunca sıkıntısını çektikleri geri kalmışlık şekillerinden biri 
olarak iz bırakmıştır. Bunun sonucunda onlar geçmişlerin­
den, velev ki bu, yakın geçmişleri de olsa, ölümden kaçar 
gibi kaçar olmuşlardır. Her ne kadar bilahare iniş trendi-

19 Okuyucuya şunu hatırlatmak isteriz ki biz modernlik realitesi ile modernlik ruhu 
arasında bir ayınında bulunmaktayız. Zira modernlik ruhu, herhangi bir zamanda 
ve herhangi bir mekanda insanın medeni varoluşunu yürütmeye muktedir değerler 
ve ilkeler bütünüdür. Modernlik realitesi ise söz konusu ilke ve değerlerin muayyen 
bir zamanda ve muayyen bir mekanda tatbike konmasıdır. Pek tabi ki bu tatbikler 
de zamansal ve mek:insal şartların değişimine bağlı olarak değişmektedir. Şurası 
bilinmektedir ki modernlik ruhunun en göze çarpan tahakkuku, Batı modernliği 
realitesi şeklinde tezahür etmiştir. 
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ne girmiş olsalar da söz konusu asırların, Müslümanların 
ilerlemişliğine tanıklık etmesi sebebiyle bu durumun Müs­
lümanların zihinlerinde bir karşılığı bulunmamakla birlik­
te bazı araştırmacılar, sadece, İslam ümmetinin gelenek ve 
tarihiyle ilişkisinde, Batı'nın kendi gelenek ve tarihiyle olan 
ilişkisini adım adıma takip etmesinin gerekli olduğunu esas 
almışlar, buna bağlı olarak da yeni bir tefsir dönemi başlat­
ma beklentisiyle önceki tefsirlerle bağını koparmış birtakım 
Kur'an okumaları gerçekleştirmişlerdir. Bu okumaların ori­
jinal unsurları ihtiva ettiğini kabul etsek de bunun hakiki 
anlamda bir özgünlük olduğunu kabul etmemiz söz konusu 
olamaz. Çünkü hakiki özgünlüğün gereği onun (geçmişle) 
bağını sürdüren bir özgünlük olmasıdır; oysa bunların yap­
tıkları bağını koparmış bir özgünlüktür. Zira bu okumalar 
gelenekle ilişkisini koparmış, bunu da kendini esas alan bir 
çabayla değil, başkasını taklit ederek gerçekleştirmişlerdir. 
Bu vasıftaki her özgünlük, bidat olmanın ötesinde bir şey 
olamaz. Dolayısıyla gelenekle irtibatı koparılmış bu oku­
maları -bunlara bidatçi okumalar da diyebilirsin- sil baş­
tan incelemek durumundayız. Böylece de bu okumaların, 
özgünlük esasına ilişkin Batılı tatbikin taklidini nasıl icraya 
koyduklarını ve bunu da Kur'an nassının özel bir nas oluşu­
nu hükümsüz kılacak sonuçlara ulaşmak amacıyla gerçek­
leştirdiklerini izah edeceğiz. 

Mevcut modernist okumalar, kendileri ile geleneksel 
okumalar adını verebileceğimiz şey arasını epistimolojik 
olarak kesmeye çabalar. Geleneksel okumalar ise iki türdür: 
İlki kurucu okumalardır ki bunlar, fukahasıyla, kelamcısıyla, 
tasavvufçusuyla mütekaddim alimlerin gerçekleştirdikleri 
okumalardır. İkincisi ise yenilikçi okumalardır ki bunları da 
selefçisiyle, İslamcısıyla, bilimselcisiyle müteahhir alimler 
gerçekleştirmişlerdir.20 Şurası bilinmektedir ki (her iki tü­
rüyle) bu okumalar, Kur'an tefsirleri olma özelliğine sahip 
olarak imanın teorik temellerini vazederler veya imanın 

20 Tantavi Cevheri ile Mustafa Mahmüd bilimselci tefsir sahiplerindendir. 
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pratik unsurlarını takviyede bulunurlar Bir başka ifadeyle 
bu okumalar, açıkça itikadi bir karaktere sahip okumalardır. 
Modernist okumalar ise Kur'an'ın belli ayetlerinin tefsirle­
rinden ibaret olup itikadi olma vasfından uzaktır ve de bu 
sıfatın zıddı ile muttasıftır ki bu zıt sıfat da intikad/eleşti­
ridir. Dolayısıyla modernist okumalar, Kur'an ayetlerinden 
bir itikat tahsil etmeye çalışan okumalar değillerdir, aksi­
ne onlar sadece eleştirilerini Kur'an ayetlerine tatbik etme 
amacı taşıyan okumalardır. 21 

Taklitçi Modernist Okumalar 

Bir Kur'an okumasının, modernliğini gerçekleştireceği 
yönün, bu okumanın itikadi değil, intikadi/eleştirel bir oku­
ma vasfı taşıması olduğu sabittir. Önümüzde bazı Kur'an 
ayetlerine yönelik, eleştirinin icapları doğrultusunda ger­
çekleşen birtakım okuma çabaları bulunmaktadır. Bunlar 
arasında özellikle Muhammed Arkun ile onun (düşüncele­
rini esas alan) Tunus ekolü -ki bu ekol, Abdülmecid eş-Şe­
refi ve Tunus'taki refiki ile Yusuf Sıddik gibi Paris'te ikamet 
eden diğer iki Tunus'lu tarafından temsil edilmektedir- tara­
fından gerçekleştirilen okuma ile Nasr Hamid Ebu Zeyd ve 
Tayyib Tizini'nin gerçekleştirdiği okumaları zikredebiliriz.22 

Bu bağlamda modernist okuma ile çağdaş okuma ara­
sında ayrıma gitmek icap eder. Zira bize göre modernlik 

21 Modernist okumalar, mütekaddim Mimlerinin kendi yaklaşımlan doğrultusunda 
yaptıkları tefsirler gibi, kendilerinin de modernist yaklaşım doğrultusunda yapılnuş 
bir "Kur'an tefsiri" olduklarını iddia etseler de farklı surelerden alınma birtakım 
ayetlerin veya kısa surelerin bazı bölümlerinin tefsirinin ötesine gitmezler. Böyle 
olduğu içindir ki biz "Kur'an nasg" ifadesi yerine "Kur'an ayetleri" ifadesini kullanmayı 
yeğledik. 

22 Modernist okumalara Hasan Hanefrnin propagandasını yaptığı "Konulu Kur'an 
Tefsiri"ni de dMıil edebiliriz; pek tabi bu, söz konusu tefsir doktrinini bir bütün 
olarak almayıp da Hasan Hanefi'nin tefsir anlayış usulünün detaylarını dikkate 
aldığımızda söz konusudur. Zira Hanefi bu tefsir anlayışı için öyle mukaddime ve 
kurallar vaz etmiştir ki bunlar Batı modernliği realitesine ait kabullerden beslenmiştir; 
velev ki o, yazılarında, bu ecnebi realiteye bağlı kalmamayı ve asil/köklü yani Arap­
İslam toplumuna has bir modernlik tesis etmeyi amaçladığını üsteleyip dursa da. 
Bk. Hasan Hanefi, "Method of Thematic Interpretation of The Qur'an� 
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çağdaşlıktan başka bir şeydir. Çünkü (mevcut haliyle) mo­
dernlik Batı toplumuna ait kültürel ve medeni tarihe ait 
unsurlarla irtibata sahipken çağdaşlıkta böyle bir irtibat 
zorunlu değildir. Zira çağdaş okuyucu, içinde bulunduğu 
asrın muhtelif kazanımlarına tutunur; bunu yaparken de bu 
kazanımların ortaya çıkmasını sağlayan tarihi şartların ye­
niden üretimi ile ilgilenmez, hatta bu şartların yerine, ger­
çekleştirdiği okumaya tanıklık eden ve ona muhatap olan 
pratik alana has daha başka tarihi unsurları koyar. 23 Çağdaş 
okumaya dair örneklerden biri, Muhammed Şahrılr'un el­
Kitab ve'l-Kuran24 isimli eserinde gerçekleştirdiği okuma­
dır. Şahrılr'un okumasının çağdaş bir okuma olduğunun iki 
delili vardır: İlki Şahrılr'un, eserinin isminde, gerçekleştir­
diği okumanın çağdaş bir okuma olduğunu bizzat belirtme­
sidir. İkincisi ise modernist yorumcuların bu çalışmayı eleş­
tirmeleri ve onda modernist bir karakterin bulunmadığını 
söylemeleridir. 25 

Bu açıklamadan sonra artık şu soruyu sormamızın vakti 
gelmiştir: Taklitçi modernist okumalar, eleştirel projelerini 
nasıl icraata geçirmişlerdir? 

Taklitçi Modernist Okumaların Planları 

Bu okumalar eleştirel projelerini hayata geçirirken birta­
kım stratejiler veya farklı eleştirel planlar takip etmişlerdir; 
bu planların hepsi de bizim planın esasları olarak isimlen­
dirdiğimiz üç unsurdan oluşmaktadır. 

Bunlardan ilki planın gerçekleştirmeyi amaçladığı eleş­
tirel hedeftir. 

23 Tarihselcilerin, tarihselliğin icabının hilafına olacak şekilde, ilerleme olsa olsa Bab 
modernliğinin içinden geçtiği evrelerin ayrusıru izlemekle olur şeklindeki iddialanru 
kabul ediyor değiliz. 

24 Çağdaş okumanın bir diğer örneği de Abdülkerim Siirüş'un el-Kabz ve'l-Ba.st fiş­
Şena isimli eserinde gerçekleştirdiği okumadır. 

25 Bu modernistler içinde Mine't-Tefsiri'l-Mevriı.s ilô. Tahlüi'l-HitaMJ-Dini (s. 14-15) 
isimli eseri itibarıyla Muhammed Arkun'u, en-Nass es-Sulta el-Hakika (s. 115-122) 
isimli eseri itibarıyla da Nasr HWnid Ebu Zeyd bulunmaktadır. 

222 



İkincisi bu hedefe ulaştıracak olan koordinasyon 
mekanizmasıdır. 

Üçüncüsü ise söz konusu hedefe ulaşmak amacıy­
la koordineli çalışması sağlanan metodik/sistematik 
operasyonlardır. 

Görünen o ki söz konusu eleştirel planlardan her birinin 
ulaşmaya çalıştığı hedef, muayyen bir itikadi bağı ortadan 
kaldırmaktır. Öyleyse gelin bu eleştirel stratejilerin her biri­
ni, söz konusu üç oluşturucu unsur yani hedef, mekanizma 
ve operasyon açısından uzun uzadıya ele alalım. 

Beşerileştirme planı (te'nis): Taklitçi modernist Kur'an 
okumasının esas aldığı bu planı biz te'nis (beşerileştirme 
planı) (veya bunu ensene şeklinde de kavramlaştırabilirsin) 
dolarak isimlendiriyoruz. Bu plan esas itibarıyla (Kur'an'ın) 
kudsiyet bağını devre dışı bırakmayı hedeflemektedir. Bu 
bağ ise Kur'an'ın mukaddes bir kelam oluşunda ifadesini 
bulmaktadır.26 Beşerileştirme planının bu itikadi bağı devre 
dışı bırakma adına başvurduğu koordinasyon mekanizması 
Kur'an ayetlerini ilahi konumdan beşeri konuma taşımaktır. 
Beşeri konuma aktarma yönündeki bu taşıma ise özel birta­
kım metodik/sistematik işlemler aracılığıyla gerçekleşmek­
tedir. Bunlar içinden şunları zikredebiliriz: 

a) Tazim ifadelerini kaldırmak: Nitekim modernist oku­
yucu, müminlerin çoğunluğunun Kur'an'ı tazim ederken 
kullandığı Kur'an-ı Kerim, Kur'an-ı Aziz, Kur'an-ı Hakim, 
Kur'an-ı Mübin ayeti kerime, kalellah, sadakallahu'l-azim 
gibi tazim ifadelerini atar. 

b) Kullanımı yerleşik kavramlar yerine yeni birtakım 
kavramlar koymak: Modernist okuyucu yaygınlık arz 
eden kavramlar yerine kendisinin vazettiği birtakım kav­
ramları kasıtlı şekilde kullanır. Sözgelimi hitabı ilahi yeri-

26 Bazıları "Bilimselci okuma yollu beşerileştirme çabası üzerinden dini nassı mitten 
arındırma"yı hareket noktası kılmak suretiyle bir okuma tesis etmenin zorunlu 
olduğunu söyleyip durmaktadır. Bk. Abdülmecid eş-Şerefi ve diğerleri, Kırôatü'n­
Nassi'd-Dini, s. 95. 
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ne hitabı nebi,27 nüzulü'l-Kur'dn (Kur'an'ın nüzulü) yerine 
ez-zahiratü'l-Kur'dniyye (Kur'ani fenomen) veya el-vakıa­
tü'l-Kur'dniyye (Kur'ani olgu), Kur'an-ı Kerim yerine el-mü­
devvenetü'l-kübra {büyük yasa kitabı), ayet yerine de ibare 
kavramlarını kullanması böyledir. 

c) Alıntıda bulunurken Allah kelamı ile beşer kelamını 
eş düzeyde tutmak. Modernist okuyucu Kur'an ayetlerini 
alıntılamayı beşer sözlerini alıntılama konumuna indirge­
mede hiçbir beis görmez. Eserlerinde Kur'an ayetleri ile 
gayrimüslim hatta ateist araştırmacıların sözlerini bir arada 
başlığa taşıması böyledir. 28 

d) İlahi hitabın muhtelif düzeyleri arasında ayırıma git­
mek. Modernist okuyucu vahiy ile tenzil ve mushaf arası­
nı ayırır.29 Keza Kur'an ile mushaf, sözlü Kur'an ile yazılı 
Kur'an arasında ayırıma gider. Yahut da levhi mahfuz'daki 
vahiy ile Arap dilinde ifadeye dökülmüş vahyi birbirinden 
ayırır. 

e) Kur'an ile Hz. İsa arasında benzerlik kurmak. Moder­
nist okuyucu şöyle bir benzerlik iddiasını benims,er: "Al­
lah'ın kelamı nasıl Hz. İsa'da ete kemiğe bürünmüş ise, aynı 
şekilde Kur'an'da da ete kemiğe bürünmüştür:' Modernist 
okuyucu bu kabul üzerine şu hükmü bina eder: "Mademki 
Müslümanlar Hz. İsa'dan ilahilik tabiatını olumsuzlamakta­
dırlar ve onun insan tabiatında olduğunu onaylamaktadır-

27 Muhammed Ackun şöyle der: "Geçmişteki bir dizi araştırmada hitabı nebevi 
kavramının, Eski Ahit kitapları, İnciller ve Kur'an'da toplu olarak bulunan nassiar 
hakkında, teolojik ve itikadi tarif ve tevillere değil nasslann dilsel ve göstergesel 
yapısına işaret eden bir kavram olarak kullanıldığını beyan etmiştim." Bk. el­
Kuriin: Mine't-Teftiri'l-Mevn1s iJô. Tahlüi'l-Hitôbi'd-Dini, s. 5. Nasr Hamid Ebu 
Zeyd de şöyle der: "Nassların ilahiliğinden söz etmek ve onların ilahi bir tabiatta 
olduklarında ısrar etmek, ilahi inayetin, beşere, nasslan anlama imk3ru verecek özel 
bir güç bahşetmek suretiyle devreye girmesi olmadan, beşerin, kendi yöntemleriyle 
nassları anlamaktan aciz olmalarını icap ettirit.' Bk. Nakdü'l-Hitôbi'd-Dini, s. 206. 

28 Ackun, el-Kuriin: Mine't-Tefsiri'l-Mevn1s iJô. Tahlili'l-Hitôbi'd-Dini, s. 11, 145. 
29 Ackun, el-Kuriin: Mine't-Tefsiri'l-Mevn1s ild Tahlili'l-Hitôbi'd-Dini, s. 9. 

224 



lar, o halde Kur'an'dan da ilahilik tabiatını olumsuzlamaları 
ve beşerilik tabiatını onaylamaları gerekir."30 

Beşerileştirme esaslı bu sistematik operasyonların uy­
gulanması Kur'an'ı herhangi bir beşeri metin gibi dilsel bir 
metin kılmaya yol açmaktadır. Kur'an metni ile beşeri me­
tinler arasında kurulan bu dilsel benzerlikten şu sonuçlar 
doğar: 

a) Kur'an nassının kültürel bağlamı: Böylece Kur'an 
nassı, oluşumunu, dilinin ait olduğu kültürün gereklerine 
göre tamamlamış olan salt bir nas halini alır ki bu durumda 
onun, söz konusu özel kültürel alana müracaat olmaksızın 
anlaşılması mümkün değildir.31 Böylece Kur'an, mutlak ola­
na (yani Allah'a) ait olma mertebesinden, nispi/göreli olana 
ait olma mertebesine iner. 

b) Kur'an nassının muamma bir durum arz etmesi: Böy­
lece Kur'an nassı müteaddit anlam ihtimallerine açık olan 
ve sonsuz tevili kaldıran mücmel/kapalı ve müşkil/karışık 
bir nas halini alır. Bu noktada bir tevilin diğerine karşı her­
hangi bir üstünlüğü de olamaz ki bu tevillerden biri kalkıp 
da hakikati yakaladığını veya şu veya bu ayetin asli delaleti­
nin kendisi olduğunu iddia edebilsin.32 

30 Nasr EbCı Zeyd şöyle der: "Kur'an ile İsa Mesih arasında ilkinin bir 'nazil olma 
tabiatında' ikincisinin de 'doğma tabiatında' oluşu itibarıyla yapılan mukayese, 
bizatihi İslam'ın itikadi yapısı dahilinde onların her ikisine ait dini yapı arasındaki 
benzerlik yörılerini gözler önüne serer. Biz her ikisini oluşturan urısurların farklı 
olmasına rağmen onların iki (ayn) yapı değil de tek bir yapı olduklarını söylediğimiule 
umarım abartmış olmayız. Zira Kur'an Allah kelamıdır, aynı şekilde İsa (as) da 
Allah'ın resulü ve kelimesidir. Nakdü1-Hitabi'd-Dini, s. 204-205. Aynca bk. Arkun, 
el-Kuran: Mine't-Teftiri'l-Mevriıs ila Tahlüi'l-Hitdbi'd-Dini, s. 23-24. 

31 Nasr Ebu Zeyd şöyle der: "Dini metirıler son tahlilde dilsel metirılerden öte bir şey 
değildir ki bu, orıların, muayyen kültürel bir yapıya ait oldukları ve bu yapının da 
merkezi arılamsal sistemi olarak dilin kabul edildiği söz konusu kültürün kuralları 
doğrultusunda üretildikleri arılamına gelir. Nakdü'l-Hitdbi'd-Dini, s. 203 ve 206. 

32 Bk. Tayyib Tizini, en-Nassu'l-Kurani: Emô.me /şkdliyyeti'l-Binyeti ve'l-Kırde, s. 
183 vd. Bu eserin 256-257 sayfalarında şöyle demektedir: "Arap toplumundaki 
müşahhas sosyal pozisyorılar, içinde barındırdığı sosyal, iktisadi, siyasi, kültürel vb. 
Ö7.ellik ve talepler sayesinde, müteaddit sırufsaL hizipçi, kavmiyetçi ve etnik eğilimler 
üzerinden Kur'an nassuu yapısal ve fonksiyonel olarak hırpalama, paramparça 
ve bölük pörçük etme ameliyesine girişmiştir. Bu öyle bir yapıda gerçekleşmiştir 
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c) Kur'an nassım kaynağından ayırmak: Kur'an nassı­
nın aşkın kaynağıyla ilişkinin koparılması ve onun bütü­
nüyle okuyucuyla/yorumcuyla irtibatlı kılınması şu iddia 
sayesinde gerçekleşir: Bizimle (doğrudan) bir iletişiminin 
bulunmaması ve bizim için gaip oluşu sebebiyle aşkın olan 
mütekellimin gerçek maksatlarını idrak etmenin hiçbir yolu 
yoktur; dolayısıyla da bu (aşkın varlığın) gaip oluşu kaçınıl­
maz olarak söz konusu maksatları tespit edememeye yol 
açacaktır. Okuyucunun Kur'an nassından elde edebilecekle­
rinin tamamı olsa olsa kültürel referansı, bilişsel arka planı 
ve sosyal-siyasi pozisyonu aracılığıyla yürüttüğü sorgula­
manın bir toplamıdır ki bu da salt insani içeriklerin keşfin­
den öte bir şey değildir. 

d) Kur'an nassının eksik oluşu: Buna göre Kur'an nassı 
eksik bir nastır. Çünkü Kur'an'ın derlenmesi veya mushafla­
rın yazıya aktarımı esnasında ilahi kaynağa ait bir ifadenin 
alınmaması şeklinde kendini gösteren bir kusurun/hatanın 
var olması ihtimal dışı değildir. Keza konumunu pekiştirme 
ve otoritesini meşrulaştırma amaçlı olarak şu veya bu kesi­
min menfaatine hizmet eder nitelikte gayri ilahi kaynağa ait 
bir ifadenin Kur'an'a ilave edilmesi şeklinde kendini göste­
ren bir ilavenin mevcudiyeti de ihtimal dışı değildir. 33 

Akılcılık projesi (ta'kil): Taklitçi modernist okumanın 
esas aldığı bu ikinci planı biz akılcılık planı (istersen bunu 
ak/ene şeklinde de ifade edebilirsin) diye isimlendiriyoruz. 
Bu plan esas itibarıyla gaybilik bağını devre dışı bırakmayı 
hedeflemektedir. Bu bağ ise Kur'an'ın gayb aleminden gelen 
bir vahiy olduğu itikadında ifadesini bulur. Akılcılık planı-

ki onda Kur'an nassı, söz konusu eğilimlerin ve bu eğilim sahiplerinin -ki bunlar 
anılan sosyal pozisyonlar dahilinde vücut bulmuşlardır- çeşitliliğine göre çeşitlenen 
muhtemel okumalar uyarınca yapısı yinelenen bir metin görünümü arz etmiştii' 
Aynca Bk. s. 263 vd 

33 Bk. Tayyib Tizini, en-Nassul'l-Kurani: Emame İşkdliyyeti'l-Binyeti ve'l-Kırae, s. 

385-414. Tizini bir yerde de şöyle demiştir: "Bizler Kur'an'ın mevcut hali itibarıyla 

sorunu, Kur'an metninin tamlığı sorunu olarak görmekteyiz. Şurası da açıktır ki, 
Kur'an'ın tamlığı üzerindeki fikir birliği, durum böyle iken, tarihsel ve belgesel 
güvenilirliğin dışına çıkan bir mesele hfilini almaktadır'.' Bk. s. 4-05. 
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nın söz konusu bağı devre dışı bırakırken başvurduğu koor­
dinasyon mekanizması Kur'an naslarını modern metodoloji 
ve kuramların tedarik ettiği inceleme ve araştırma vasıta­
ları aracılığıyla ele almaktır.34 Bu ele alma da birtakım özel 
sistematik operasyonlar kanalıyla gerçekleşir ki bunlardan 
bazılarını şu şekilde ifade edebiliriz: 

a) Kur'an ilimlerinin eleştirisi: Modernist okuyucu şuna 
inanır: Müslüman ilim adamlarının anladığı şekilde Kur'an 
ilimleri, kalıplaşmış bilişsel araçları oluşturmakta olup bun­
lar da Kur'an nassina doğrudan müracaat etmekten bizi 
alıkoymakta, keza Kur'an'ı açık akılcı düşünce vasıtalarına 
tutunan bir okumaya tabi tutmamıza engel olmaktadır. Bu 
yüzdendir ki modernist okuyucu (Kur'an'la ilgili) bu nakli 
ilimlerin amansızca eleştirisine girişir.35 

b) Din bilimleri alanında kabul görmüş yöntemlere 
başvurmak: Modernist okuyucu, Tevrat ve İncil'e dair yü­
rütülen analiz ve eleştiride takip edilen din bilimlerine ait 
yöntemleri, Kur'an araştırmaları alanına transfer etmede 
bir tereddüt yaşamamış; bunu yaparken de semavi kitapları 
ve onların dini gereklerini aynı addetmiştir. (Yöntem düze­
yinde) transfere konu olan bu disiplinler içerisinde özellikle 
şunları zikredebiliriz: Karşılaştırmalı din bilimleri, dinler 
tarihi bilimi, tefsir tarihi, teoloji tarihi. 

c) İnsan ve toplum bilimleri alanında kabul görmüş yön­
temlere başvurmak: Modernist okuyucu insan ve toplum 
bilimlerine ait muhtelif yöntemleri Kur'an nassına uyarla­
mada asla bir sıkıntı duymamış; bunu yaparken de Kur'an 
nassına ilişkin araştırma gereksinimlerinin sair naslara iliş­
kin gereksinimlerden farklı olmadığını varsaymıştır. İnsan 

34 Arkun şöyle der: "Dini akla yönelik herhangi bir eleştiri, insan ve toplum bilimlerinin 
sunduğu idrak ve düşünce kaynaklarının tamamını lcııllanma şeklinde tezahür 
etmeli, bunun amacı da vahiy sorunsalını, doğmatik ruha has fikri yöntemden ve 
episteınolojik konumdan koparıp nevzuhur sorgulayıcı aklın şimdilerde açtığı analiz 
ve yorumun sahanlığına çıkarmak olmalıdır:" el-Kur'dn: Mine't-Teftiri'l-Mevriıs ild 
Tahlili'l-HitaMJ-Dini, s. 58. 

35 Bk. Nasr HWnid Ebu Zeyd, Mejhumü'n-Na.ss: Dirdse fi Ulumi'l-Kur'dn. 
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ve toplum bilimleri içinde özellikle şunları zikredebiliriz: 
Dil bilim, semiyotik, tarih, sosyoloji, antropoloji, psikoloji 
ve psikanaliz. 

d) Yeni eleştirel ve felsefi teorilerin tamamını kullanmak: 
Modernist okuyucu, geçen asrın ikinci yarısında edebi ve 
fikri sahada birer birer ortaya çıkan eleştirel teorilerin ta­
mamından yardım almada asla sıkıntı duymamış, yardım 
alırken de bu teorilerin doğuracağı sonuçların ne olacağına, 
onların bir kısmının diğer kısmını geçersiz kıldığına, bazı­
larının ise tarih sahnesinden silinip gittiğine aldırmamıştır. 
Bu teoriler içinden özel olarak yapısalcılık, hermenötik, 
fosilbilim ve yapısökümcülük noktasında kendini gösteren 
söylem analizine ilişkin eğilimler ile edebiy�t eleştirisine 
dair yeni eğilimleri zikredebiliriz. 

e) Aklın hakimiyetini mutlaklaştırmak: Modernist oku­
yucu, akli faaliyeti reddeden hiçbir Kur'an ayetinin bu­
lunmadığı kabulündedir. Dahası ona göre ne aklın ötesine 
geçemeyeceği belirlenmiş sınırlar vardır ne de aklın soruş­
turamayacağı özel ufuklar. Aklın Kur'an ayetleri karşısında­
ki durumu bu olduğuna göre mütekaddim alimlerin ortaya 
koyduğu tefsirler karşısındaki durumunun nasıl olacağını 
varm siz düşünün! Zira modernist okuyucu, bu tefsirlerin 
sahih olmadığını veya hiçbir faydasının bulunmadığını söy­
lemese de en azından onlar etrafında kuşku uyandırmaktan 
kendini alamamaktadır. 

Bu akılcı sistematik işlemlerin uygulamaya konması 
Kur'an nassım ister tevhidi esas alsın ister çok tanrıcılığı, 
sair dini naslar gibi bir nas addetmeye yol açar. İşte Kur'an 
nassı ile diğer dini naslar arasında kurulan bu benzerlik, be­
raberinde şu sonuçları getirir: 

a) Vahiy anlayışında değişikliğe gitmek: Modernist oku­
yucu, geleneksel dini tasavvurdan tevarüs edilen mevcut 
vahiy anlayışının kabulünün artık mümkün olmadığını ve 
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onun, aklın onay vereceği36 yeni bir anlayışla değiştirilmesi 
gerektiğini düşünür. Öyle ki bu yeni vahiy telakkisi, akılla 
örtüşmeyen rivayetleri, modası geçmiş mitolojiler olarak 
ele almak suretiyle devre dışı bırakacak, keza makul görül­
meyen ibadetleri de duygudan yoksun ritüeller olarak de­
ğerlendirerek vahyin dışında tutacaktır. Vahye yönelik bu 
akılcı (!) yorum vahyi 'J\.llah'ın bir peygamber olsun, dahi 
biri olsun, insana has kıldığı bir mevhibe" ya da "insan ol­
sun, hayvan olsun, cansız olsun, muayyen bir varlığı ayrıca­
lıklı kılan işlev" anlamına hamletmeyi, 37 vahyin içeriğini de 
ahlaki ve manevi yöne hasretmeyi gerektirir. 

b) Kur'an'ın bir üstünlüğünün bulunmadığı: Modernist 
okuyucu Tevrat ve İncil hakkında sabit olan tavsif ve yargı­
ların aynıyla Kur'an itibarıyla de sabit olduğunu kabul eder. 
Çünkü bir şey hakkında sabit/geçerli olan, onun benzeri 
için de sabittir. Dolayısıyla Kur'an'ın bu iki kitaba, herhan­
gi bir yön itibarıyla üstünlüğü bulunduğunu iddia etmenin 
(onun nazarında) hiçbir yolu yoktur. Hatta bu durum deği­
şime uğramaktan korunmuş olmayla alakalı hususlar itiba­
rıyla bile böyledir. 38 Çünkü Tevrat ve İncil'in maruz kaldığı 
değişim, modernist okuyucuya göre pekala Kur'an'ın başına 
da gelmiş olabilir. 

c) Kur'an metninin düzensizliği: Modernist okuyucu, 
Kur'an'ın sure, ayet ve konularının mantıki düzen içerme-

36 Arkun şöyle der: "Bu inceleme aracılığıyla biz (hakim) vahiy anlayışını sarsmayı ve 
de onun ötesine geçmeyi hedefliyoruz ki kastettiğim teolojik vahiy yöntemlerinin 
ortaya attığı basit geleneksel tasavvuru sarsmak ve ötesine geçmektii' el-Kuran: 
Mine't-Tefsiri'l-Mevnls üa Tahlili'l-HitaMJ-Dini, s. 76. 

37 Bunu söylerken içinde vahiy lafzının geçtiği ayetlere dayanırlar. Bu ayetlerden 
biri de şudur: "Rabbin bal arısına dağlardan, ağaçlardan ve onların kurdukları 
çardaklardan yuvalar edin diye vahyetti" Nahl 16/68. 

38 Nasr Ebu Zeyd şöyle der: "Bütün söylemler, söylem olma bakımından eşittirler, 
onlardan herhangi birinin hakikate sahip olduğunu iddia etme hakkı olamaz. Çünkü 
bunu yaptığında kendisinin asılsız/düzmece olduğuna hükmedeı:" Bk. en-Nass es­
Sulta el-Hakika, s. 8. Arkun da bu üç dinin ortaya çıkış, etki ve akıbet bakımından 
eşit olduklarını teyit etmek amacıyla, ehli Kur'an'ı (yani Müslümanlan) anlam 
örgüsünün dışında tutan ehli kitap kavramını, Müslümanlan da içine alacak yeni 
bir kavramla yani muctema'u'l-kitdb (kitap toplumu) kavranuyla değiştirmemizin 
gerekli olduğunu düşünür. 
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yen bir sıralama arz ettiği, bunun da Kur'an'ın maksatları­
nı anlama noktasında birtakım çelişkilere yol· açtığı; keza 
Kur'an'ın kronolojik örtüşme arz etmediği (yani anakronik 
olduğu),39 bunun da olayların akışının yanlış kurgulanması­
na sebebiyet verdiği kanaatindedir. 

d) Kur'an metnine istiarenin hakim olması: Modernist 
okuyucu Kur'an metninde mecaz ve istiarelerin delil ve 
burhanlara baskın olduğunu düşünür ve bundan şöyle bir 
sonuç çıkarır: Bu nassın esas aldığı akıl, istidlale ve mantığa 
dayalı akıldan ziyade kıssacı ve mitolojik akla daha yakındır; 
bunun sebebi de bu aklın oluşturduğu akli algıların, hayal ve 
vicdandan ayrılmamasıdır.40 

e) Akılla çelişen ayetlerin devre dışı bırakılması: Moder­
nist okuyucu, Kur'an nassında akılla çelişen hüküm ve ha­
ber adına ne varsa hepsinin, insanlığın idrak dönemlerinden 
birine yönelik tarihi tanıklar olmanın ötesine geçmediği, şu 
an itibarıyla artık bunların devre dışı bırakılacağı kanaatin­
dedir.41 Bu yüzdendir ki söz konusu hüküm ve haberler asli 
bağlamlarında bırakılmalı, onların medlülleri de ait olduk­
ları idrak döneminden sonraya ait olan ve akılcılık bakımın­
dan onu aşan diğer idrak dönemlerine taşınmamalıdır. 

Tarihselleştirme planı (te'rih): Taklitçi modernist oku­
manın esas aldığı bu üçüncü planı tarihselleştirme planı (is­
tersen bunu erhane şeklinde de ifade edebilirsin) olarak anı­
yoruz. Bu plan esas itibarıyla Kur'an'ın hüküm koyuculuk 
bağını devre dışı bırakmayı hedefler ki bu bağ da Kur'an'ın 
değişmez ezeli hükümler getirdiği inancında ifadesini bul­
maktadır. Tarihselleştirme planının bu bağı devre dışı bı­
rakırken başvurduğu koordinasyon mekanizması, ayetleri, 
kendi çevresel şartları, zamanı ve değişim arz eden bağlam-

39 Tizini, en-Nassııl1-Kur'W Emame İşkl.iliyyeti'l-Binyeti ve'l-Kırô.e, s. 253. 
4-0 Arkun, Kaddya fi Nakdi'l-Akli�-Dini, s. 283. Ayrıca bk. M. Arkoun, Lectures du 

Coran, Maisonneuve & Larose, s. 110-111. 
4ı Nasr Ebu Zeyd şöyle der: "Sihir, haset, cin ve şeytan kelimeleri, insan bilincinin 

gelişimine ait muayyen bir süreçle irtibatlı olan zihni yapılara dair kelimelerdii' 
Nakdü'l-Hitdbi�-Dini, s. 212. 
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lan ile irtibatlandırmaktır.42 Bu irtibatlandırma ise birtakım 
sistematik işlemler aracılığıyla gerçekleşmektedir ki bunlar 
içinden özellikle şunları zikredebiliriz: 

a) Kur'an tefsirinde kabul görmüş tarihi konuları dev­
reye sokmak. Evet mütekaddim alimlerin hemhal oldukları 
öyle konular vardır ki bunlar bazı ahkam ayetlerinin birta­
kım tarihi olaylarla irtibatını gözler önüne serer. Bu konular 
bilindiği üzere şunlardır: Esbab-ı nüzul konusu, nasih-men­
suh konusu, muhkem-müteşabih ko?usu, Mekki-Medeni 
konusu, (Kur'an'ın) peyderpey nüzulü konusu. Modernist 
okuma sahipleri bu konularda arayıp da bulamadıkları şeyi 
bulmuşlar, dolayısıyla da Kur'an ayetlerinin tarihsel diyalek­
tik bir yapıya sahip olduğunu ortaya koymada ve ayetleri 
tarihsel eleştiriye açmaya meşruiyet kazandırmada bu ko­
nuları kendilerine araç yapmışlardır. Ama bunu yaparken 
müfessir ve fakihlerin ötesine geçmedikleri sınırları aşmış­
lar, daha da öte bu alimlerin bir taraftan tarihselliğin varlı­
ğını kabul ederken diğer taraftan da ezeliliğin zorunluluğu 
söylemine gitme şeklinde bir çelişkiye kapıldıkları sonucu­
na varmışlardır. 

b) Hüküm kavramını muğlaklaştırmak: Taklitçi moder­
nist okuma sahipleri ahkam ayeti ile kanun kuralı arasında 
tam bir ayniyet kurulamayacağı kanaatindedirler. Kanun 
kuralı, muayyen şartlarda bağlı kalınması gereken açık 
emirden ibaret olup aksi yönde davranan kimsenin mu­
ayyen bir cezaya çarptırılmasını ifade etmekte iken Kur'an 
ayetinin içerdiği hüküm böyle değildir. Çünkü Kur'an ayeti 
kimi zaman emir, kimi zaman haber kipiyle gelir, bu yüz­
den de onun teşrii içeriğini kesin olarak bilemeyiz. Keza 
ayet kimi zaman anım, kimi zaman has, kimi zaman nasih, 
kimi zaman da mensuh bir hüküm olabilir. Bütün bunlar 

42 Nasr Ebu Zeyd şöyle der: "Burada 'kültürel sosyal bağlam; 'harici bağlam' (hitabın 
bağlanu), 'dahili bağlam' (metnin bölümleri arasındaki ilişkiler), 'dilsel bağlam' 
(cümlelerin oluşumu ve cümleler arası ilişkiler), son olarak da 'okuma veya tevil 
bağlanu' gibi son derece ortak ve genel bağlam düzeyleri üzerinde durmakla 
yetineceğiz� Bk. en-Nass, es-Sulta el-Hakika, s. 96. 
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modernistlere göre ahkam ayetlerinin teşrii değeri ve bağ­
layıcılık vasfı hakkında üst düzeyde bir ihtilafın oluşmasına 
yol açar.43 

c) Ahkam ayetlerinin sayısını azaltmak: Modernistler 
ahkam ayetlerinin -ki Kur'an ayetlerinin bütünü içinde çok 
az bir yekunu teşkil ederler- nazil oldukları özel hallerin ve 
zamanların etkisinde kaldığı görüşündedirler. Hatta onlara 
göre bu ayetlerin çoğu yürürlükten kaldırılmış, bazıları ise 
tekrar yürürlük kazanmaları mümkün olmayacak şekilde 
tarihe mal olmuştur. Bu sebepledir ki modernistler ahkam 
ayetlerinin sayısını mümkün mertebe asgari düzeyde tut­
maya çağırmışlardır. Geleceğin, bu ayetleri devre dışı bırak­
mayı gerektirecek sebepleri beraberinde getireceği dikkate 
alındığında bu sayı (modernistlere göre) sekseni geçemez.44 

d) Ahkam ayetlerine görecelik atfetmek: Modernist 
okuyucular, ahkam ayetlerinin yalnızca sebeb-i nüzulleri­
ne havale edilmeyecekleri -ki bu, onların anlamlarının bu 
sebeplere bağlanması suretiyle olur-, bunun da ötesinde o 
ayetlere ilişkin yapılmış müteaddit tefsirlerin içinde varlık 
kazandığı tarihe de havale edilecekleri ve bu tarihin de söz 
konusu anlamların anlam yüklemesinin yapıldığı şartlarla 
alakasını kuvvetlendireceği görüşüne gitmişlerdir. Nitekim 
müfessirler ve fukaha ayetleri öyle anlamışlardır ki onla­
rın anlamaları, Müslüman toplumun değişen tarihi şartları 
içinde onların kültürel, içtimai, iktisadi ve siyasi ilgilerine 
göre farklılık arz etmiştir. Böyle olduğu içindir ki bu ayet­
lerin oturmuş, daha doğru bir ifadeyle mutlak anlamlara 
hamledilmeleri mümkün değildir. 

e) Tarihsellik vasfını akideye de teşmil etmek: Taklitçi 
modernist okuma gerçekleştirenler, tarihselliğin yalnızca 
hadler, kısas ve muamelatla ilgili ayetleri kapsamadığını, da­
hası ibadetlerle ilgili ayetleri de kapsadığını düşünürler. Zira 
bu ayetlerin getirdiği inançlar, onlara göre, o ayetlerin nazil 

43 Sadık Bel'ld, el-Kuran ve't-Teşn�. s. 50-62. 
44 Muhammed Said el-Aşmavi, Mealimü'l-lsldm, s. 99. 
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olduğu asrın bilgi düzeyine tabidirler. Bu durumda Kur'an, 
Kur'an hitabının kendilerine yöneldiği bu kimselerin idrak 
derecesiyle irtibatlı tasavvurları esas almış olmaktadır. Bu 
kimselerin idrak düzeyi ise eleştirel idrakin kademelerce al­
tında olduğundan bu tasavvurlardan bazılarının en azından 
mitolojik bir karaktere sahip olması kaçınılmaz olmuştur.45 

Bu tarihselci sistematik işlemlerin uygulamaya konması 
Kur'an'ı, herhangi bir tarihi metin gibi tarihi metin addet­
meye götürür. Kur'an metni ile tarihsel metinler arasında 
kurulan bu benzerlikten şu sonuçlar doğar: 

a) Kur'an'ın her şeyin beyanını içerdiği kabulünün iptali: 
Modernist okuma gerçekleştirenler, diğer ayetlerle kıyas­
landığında ahkam ayetlerinin sayısının son derece az oluşu­
na ilaveten, birtakım şahıs, durum, şart ve hallerle irtibatlı 
olmaya bağlı olarak ahkam ayetlerinin büyük bölümünün 
has veya mukayyet olduğu, bunların (yani söz konusu şahıs 
ve şartların) ortadan kalkmasıyla ilgili ayetlerin de amelden 
düşeceği görüşündedirler.46 Fukahanın Kur'an metninden 
istinbat ettiği hükümlere gelince onlar beşeri çıkarımlar 
olup nispetleri o hükümleri getirene (yani Kur'an'a) yapıl­
mıştır. Bu durum Kur'an metninin İslami teşriin bütününü 
içermediğini gösterir. Bu bağlamda genelde tanıklığına baş­
vurulan "Bugün sizin namınıza dininizi ikmale ettim:' ayeti­
ne gelince bu ayet de modernistlere göre teşriin/yasamanın 
tamamlandığını göstermez sadece nüzulün tamamlandığını 
gösterir.47 

b) Ahkam ayetlerini bağlayıcılığı bulunmayan tavsiyeler 
konumuna indirgemek: Onlara göre ahkam ayetleri tavsi­
ye ve nasihat olmanın ötesine geçemezler ve de düzenleyici 
kanun falan değillerdir. Haliyle onlar, aile hayatının sevk ve 
idaresi başta olmak üzere, Müslüman kimsenin sosyal ha­
yatını sürdürürken, keza bazı iktisadi muamelelerini ger-

45 Nasr Ebıl Zeyd, en-Nass es-Sulta el-Hakika, s. 134-135. 

46 sadık Bel'td, el-Kurtin ve't-Teşri, s. 297. 
47 Sadık Bel'id, el-Kur'an ve't-Teşri', s. 296. 
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çekleştirirken önüne çıkan problemleri çözmede yardımına 
başvurduğu birtakım tavsiyelerdir.48 Modernistlerden biri 
ahkam ayetlerinden sadece birini bunun dışında tutmuş ve 
onu da kanuni ve medeni delalete sahip bir ayet49 addetmiş­
tir ki bu, riba ayetidir, yani şudur: "Faiz yiyenler ancak şey­
tanın çarparak sersemlettiği kimse gibi kalkarlar. Bunun se­
bebi onların, 'Alım satım da ancak faiz gibidir: demeleridir. 
Halbuki Allah alım satımı helal, faizi ise haram kılmıştır . .  :· 
(Bakara 2/275). 

c) Kur'an'ı kişisel deruni/iç ahlaka münhasır kılmak: 
Modernistlere göre Kur'ani talimatlar, esas itibarıyla Müs­
lümanların gönüllerine ve iç dünyalarına yöneltilmiş birta­
kım nasihat ve irşatlar görünümünde varit olmuş olup on­
ları, yaratıcılarıyla irtibatlarını gözetmeye, davranışlarını bu 
nasihatlerin kılavuzluğunda gerçekleştirmeye teşvik eder.50 
Modernistlerin bu konudaki delili, bu tavsiyelerin "Ey mü­
minler" diye başlaması, ardından da "gerçek müminler ise­
niz" veya "samimi iseniz" ifadelerinin gelmesidir. Bunun da 
ötesinde ahkam ayetlerinin çoğu yalnızca uhrevi cezayı ta­
yin eder. Hatta hadler gibi dünyevi cezalardan bahsedenler 
dahi tövbe kapısını açık tutmuştur. 51 Tövbede asıl olan ise 
onun kalbe ait fiillerden ahlaki bir fiil olmasıdır, yoksa aza­
lara ait fiillerden kanuni bir fiil olması değil. 

d) Dindarlığı yenileme yönünde çağrıda bulunmak: Bu 
modernist okuyuculara göre, Kur'an nassından, modernli­
ğin felsefesi ile uyumlu bir dindarlık çıkarma ihtiyacı baş 
göstermiştir. Bu öyle bir felsefedir ki, onunla, olsa olsa, ki­
şilerin hürriyetini sınırlayan açık bir baskıcılığı, insanların 

48 Abdülmecid Şerefi, el-İslam ve1-Hadase, s. ı4. 

49 sadık Belid, el-Kuran ve't-Teşn�. s. 156. 
50 Tizini şöyle der: "Kur'an llll$UUil ilkeleri ile hükümlerinin büyük bölümünün gerek 

ifadeye dökülüşü gerekse de hitap tarzı itibarıyla arz ettiği mücmellik ve küllllik 
karakteri, onun, müminlere yönelik bir 'hidayet kitabı; 'müjde kitabı' ve 'rahmet 
kitabı' konumunda görüıunesini sağlanuştır, yoksa kendi (nüzul) dönemi itibarıyla 
bile küçük büyük her şeyi ihtiva eden kanun veya ders kitabı oluşu bakımından 
değil� en-Nassul'l-Kurani: Emiıme /şkdliyyeti'l-Binyeti ve'l-Kırô.e, s. 184. 

51 es-sadık Belid, el-Kuran ve't-Teşn�. s. 301-302. 
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tutum ve davranışlarını daraltan karşı konulamaz kuralcı­
lığı, onların akıllarının takat getiremeyeceği modası geçmiş 
mitolojikliği içermeyen bir dindarlık uyum sağlayacaktır. 
Bu vasıftaki bir dindarlığın kişisel imana dayanması ve 
bu dindarlık dahilinde kişinin ibadet tarzını kişisel hayatı 
kapsamında seçmesi gerekir. Sadece bu da değil, bunun da 
ötesinde modernistler, semavi dinlerin tamamına göre dini 
referanstan tamamen yoksun bir iman tasavvuru getirmiş­
lerdir. Zira şurası bilinmektedir ki semavi dinlere göre iman, 
gönül dünyasında bir huzuru miras bırakır ve uzuvların 
sergileyeceği amellerle de kuvvetlenir. Oysa modernistler, 
imanın, birtakım sorgulamalara yol açması sebebiyle, gö­
nülde bir gerginlik tevlit ettiğini, teabbüdi uygulamalarla da 
-bunlar belli ritüellerin ifasını gerektirdiği için- zayıfladığını 
düşünürler. Böylece, kişi geleneksel dindarlık biçimlerinden 
kurtulduğu ölçüde, onun gerçekleştireceği uyanış, yenilen­
me mucibince olacaktır. 

Taklitçi Modernist Okumaların Eleştirisi 

Taklitçi modernist okumaların Kur'an ayetlerini tefsir 
ederken izlediği üç eleştirel strateji veya planın açıklama­
sını bitirdikten sonra bu okumaların referans kaynağından 
yani moderniteden hareketle onların tashihine geçebiliriz. 

Batı modernliği realitesinin -ki buna modernlik ruhu­
nun Batılı tatbiki de diyebilirsin- mazi ve kadim adına olan 
her şeyle irtibatı koparmakla temayüz ettiği tespiti geçerli 
olduğuna göre, yanı sıra şu tespit de geçerli olacaktır: Batı 
modernliği, geçmiş ve eski olana tutunmayı sürdüren kim­
senin bakma imkanı bulamayacağı istikbale matuf ufuklar 
açar ve yeni birtakım kapılar aralar. Söz konusu modern­
lik realitesi de buradan itibaren özgün, sürekli ve kapsamlı 
bir uygulama olur; velev ki Batılılara has ve sair milletleri 
bağlamayan özgünlükçü bir nitelik arz etse de. Modernist 
okumaları bu gerçeğin ışığı altında düşündüğümüzde şunu 
görürüz ki bu tarz bir okumada bulunanlar, gerçekleştirdik-
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leri okumalarda, modernlikçi bir uygulamayı, başkalarının 
tarihinde vuku bulduğu şekliyle ve bu uygulamanın evre ve 
aşamalarını birebir taklit etmek suretiyle yeniden üretme 
yoluna gittikleri ölçüde, gerek özgünlüğe sahip modernlikçi 
bir uygulamaya gitmemişler gerekse de bu noktada kendi 
tarihlerinin özel oluşunu hareket noktası kılmamışlardır. 
Bu taklitçilik, onlara ait mezkur üç planın, Avrupa'da, ay­
dınlanmacıların kilise ricaline karşı giriştiği ve aydınlanma­
cıları Batı modernliği realitesinin payandaları konumuna 
indirgenen üç ilkeyi onaylamaya götüren reel mücadeleden 
iktibas edilme oluşunda açıkça kendini gösterir. 52 

Bu ilkelerden ilkinin icabı şudur: İlgiyi insana atfedip 
tanrıyı ilgi merkezine koymayı bırakmak gerekir. Bu ilke sa­
yesinde kilisenin manevi vesayetine karşı çıkılmıştır. 

İkinci ilkenin icabı şudur: Aklı araç kılıp vahye tevessül 
etmeyi bırakmak gerekir. Bu ilke sayesinde kilisenin kültü­
rel vesayetine karşı çıkılmıştır. 

Üçüncü ilkenin icabı şudur: Dünyaya alaka gösterip ahi­
rete alaka göstermeyi kesmek gerekir. Bu ilke sayesinde kili­
senin siyasi vesayetine karşı çıkılmıştır. 

Modernist okuma gerçekleştirenlerin takip ettikleri 
eleştirel planlara derinlemesine baktığımızda onların Batı 
(modernliği) realitesine hakim olan bu ilkelerden alınma 
olduklarını görürüz. Şöyle ki; 

• Beşerileştirme planları, başka bir şeyle değil insanla 
ilgilenmeyi öngören ilk ilkeden türemiştir. 

• Aklileştirme planları başka bir şeyi değil aklı araç 
kılmayı öngören ikinci ilkeden türemiştir. 

• Tarihselleştirme planları başka bir şeye değil dün­
yaya alaka göstermeyi öngören üçüncü ilkeden 
türemiştir. 

52 Batılı modem aile dahilinde bu ilkelerle amel etmenin geride bıraktığı ahlaki etkilere 
muttali olmak için bu çalışmanın ikinci bölümüne bakınız. 
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Bu durumda modernist Kur'an okumayı yürütenlerin 
Batı toplumunda aydınlanmacı ilkelerle amel etmenin ürün 
verdiği bilgi, disiplin, yöntem, enstrüman ve teori adına ne 
varsa hepsinin üzerine çullanıp onları Kur'an ayetlerine 
uyarlamaya koyulmalarına, bunu yaparken de çoğunlukla 
Batılı ilim adamlarının Tevrat ve İnciller itibarıyla ulaştık­
ları sonuçların aynısının üretimini tekrarlamalarına şaşma­
mak gerekir. 53 

Basiret sahibi kimseye bu çalakalem uyarlamaların içer­
diği apaçık metodik kusurlar gizli kalmayacaktır ki bu ku­
surlar, ulaşılan sonuçların güvenilirliğinin kaybolmasını 
sağladığı gibi husule gelen analizlerin değerini yitirmesini 
de sağlar. Söz konusu metodik kusurlar içerisinde şunları 
zikredebiliriz: 

İlki eleştiri gücünün kaybolmasıdır: Herhangi bir aracı 
herhangi bir mevzuya uyarlamak, meşruiyete ihtiyaç duyar. 
Bu meşruiyet ise söz konusu araç ile konu arasında münase­
betin tahakkuk etmesinde varlık kazanır. Söz konusu araç, 
kaynağından başka bir yere nakledildiğinde kullanılabilir­
liğini sürdürüyor, söz konusu mevzu da o araç kendisine 
uyarlandığında hususiyetini muhafaza ediyor ise işte ancak 
o zaman bir münasebetten bahsedilebilir. Modernist oku­
ma sahipleri, nakli gerçekleşen araçları, zikri geçen türdeki 
bir münasebeti sağlama yönünden bir değerlendirmeye tabi 
tutma kudretinde olamadıklarından -oysa bu değerlendir­
menin modernliğin tahakkuku için şart olduğu bilinmek­
tedir-, yapmaları gereken, uyarlamayı işleme koymaktan 
vazgeçmeleri ve eleştiri kudretini kazanmakla hemhal ol­
malarıdır. Çünkü nakli gerçekleşen aracın kullanışlılığı ile 
bu aracın tatbik edildiği mahallin hususiyetini, böyle yap­
maları durumunda temin edebileceklerdir. 

53 Salih Haşim Arkun'nun Kaddydfi Nakdi'l-'Akli'd-Dini isimli eserine yönelik 
olarak gerçekleştirdiği tercümenin önsözünde şunları söyler: Arkun'un İslam 
geleneği konusunda yaptığı şey büyük ölçüde Avrupalı ilim adamı ve müfekkirlerin 
Hristiyanlık konusunda yaptığı şeye benzer.' s. 15. 
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İkincisi nakli gerçekleşen enstrümanların kullanımının 
yetersizliğidir: Bu kimseler, transfer ettikleri yöntem ve te­
orilerin çoğunu yerli yerince kullanmayı becerememişler, 
hatta onların esas aldıkları teorik unsurları ve metodik dü­
zenlemeleri ihata edememişlerdir. Bu sebepledir ki onların, 
bazı kavramlar üzerinde kuru gürültü çıkardıklarını görür­
sün ki bu, altyapı eksikliğini gizlemeye yöneliktir. Nitekim 
muğlaklık (veya muğlaklaştırma), telaffuz (yani söyleme 
edimi), metinsellik, metinlerarasılık, retorik, diyalektik, çok 
seslilik, dilsel zorlamalar kavramları böyledir. Buna, onlara 
yaraşanın bu yöntem ve teorilerin bazılarını nakletmeme­
leri oluşunu da ekleyebilirsin. Bunun sebebi, (söz konusu 
yöntem ve teorilerle ilgili) yöntem araştırmasının ve çıktı 
testinin hala devam etmesi sebebiyle bilimsel yapılarının 
tam olarak kemale ermemiş olmasıdır. Yahut da sebep bun­
ların kökleşmiş bilimsel başarılardan ziyade daha çok fikri 
akımları andıran eleştirel araçlardan ibaret oluşudur. 

Üçüncüsü devre dışı kalmış enstümanlarla amel etmede 
ısrar etmektir. Bu kimseler naklettikleri şeylerin bir kısmı 
üzerine kesin gördükleri birtakım değerlendirmeler ve ge­
çerli gördükleri birtakım analizler bina etmişler, onlara kar­
şı çıkanları da gelenekselcilikle, taklitçilikle, seleficilikle ve 
sabit fikirlilikle itham etmişlerdir. Ne var ki çok geçmeden 
nakli gerçekleşen bu şeyin, yanı sıra da üzerine bina ettikleri 
değerlendirme ve sonuçların devre dışı bırakılması zarureti 
hasıl olmuştur. Hal böyle iken bu devre dışı kalma durumu, 
uyarlamayı esas alan yöntemlerini gözden geçirmelerini, 
dahası onun fayda ve elverişliliğinden şüphe duymalarını 
veya onları takip ettikleri için kendilerini kınamalarını sağ­
layamamıştır. Hatta tam tersine başkalarına ait bir üründe 
dikkatlerini çeken tüm enstrümanları Kur'an nassına uyar­
lamaya devam etmişler, bunu yaparken de söz konusu ens­
trümanların tarihselliğini ve sonuçlarının göreceliliğini dik­
kate almamışlardır. 
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Dördüncüsü ulaşılan sonuçların abartılmasıdır: Onlar 
nakli gerçekleşen enstrümanların benzerlerini icat etmek­
ten aciz olmaları bir yana o enstrümanları eleştiriden dahi 
aciz olduklarından, gözlerinde o enstrümanlar büyümüş, 
onları üretenler de devleşmiştir. Böyle olduğu için de onlar, 
söz konusu enstrümanların bütün türlerine, bütün tip ve 
düzeylerine her vesileyle temas etmişler, onların analitik ve 
eleştirel faydalarını alabildiğine büyütmüşler; muhataba, bu 
enstrümanlar aracılığıyla elde ettikleri çıkarımların, Kur'an 
nassım yenilikçi bir okumaya tabi tutmada nihai nokta ol­
duğu hissini vermişlerdir. Gerçek şu ki biz bu çıkarımları 
derinlikli bir inceleye tabi tuttuğumuzda onların -çok az 
bir bölümü hariç- şu üç durumdan biri kapsamına girdiğini 
görürüz: Ya Batılı ilim adamlarının ulaştıkları şeyin bir tek­
rarıdır; ya İslam alimlerinin ulaştığı şeyin bir tekrarıdır. Ya 
da harcıalem/alelade şeyler olup gerek Batılıların gerekse 
İslam alimlerinin çıkarımlarının seviyesine çıkacak düzeyde 
değildir. Pek tabi ki bu kimselerin kahir ekseriyeti nezdinde 
görülen düşünce kapalılığı ve ifade zayıflığını saymıyoruz. 

Beşincisi Kur'an'a has hakikatlerin sırasını/tertibini al­
tüst etmektir: Transfer edilme araçları uyarladıkları konu­
lar, asılları itibarıyla, bu araçların vazına sebep olan konu­
lardan farklı olduğundan onlar, o konulara yönelik tavsif ve 
değerlendirmelerinde İslami pratiğin kabul ettiği tertibin 
ötesinde bir tertip getirmişler, buna bağlı olarak da sonra 
olması gerekeni öne almışlar, önce olması gerekeni sona 
bırakmışlar, asli olanı feri, feri olanı ise asli kılmışlar, keza 
aşağıda olanı yukarıda olan, yukarıda olanı da aşağıda olan 
konumuna indirgemişlerdir. Bu noktada da kalmamışlar üs­
tüne üstlük mütekaddim müfessirlerin zikrettikleri rivayet 
ve görüşlere, tabi olunmayacak nitelikteki şaz görüşler veya 
dikkate alınmayacak nitelikteki asılsız kuşkular veya ilgi at­
fedilmeyecek nitelikteki muvakkat hatalar diye yaklaşmış­
lar, sonrasında da bu rivayet ve görüşler içinden bazı cevher 
niteliğinde hakikatler(!) oluşturup onları meşhur görüşler 

239 



ve kabul görmüş usuller olarak lanse etmişler, bunun üze­
rine de, çıkarım itibarıyla fasit oluşu yetmezmiş gibi içerik 
itibarıyla de tuhaf olan yargılar bina etmişlerdir. Müfessir­
lerin görüşleri içinde şaz olanları takip edip onların hataları 
ile ilgilenen kimsenin haktan sapma muradı taşıdığı, buna 
karşın onların görüşleri içinden meşhur olanı takip edip 
cumhur ile paralellik arz eden kimsenin ise hakikati kendi­
sine rehber edindiği aşikardır. 

Altıncısı Kur'an nassının bütün düzeyleri üzerinde yay­
gın bir kuşku oluşturmaktır: Bu modernist okuyucuların 
adeti aslında Kur'an nassı için vazolunmamış muhtelif ens­
trümanları Kur'an'a uyarlamak olduğundan ve bunu yapar­
ken de söz konusu enstrümanlara bu yeni bağlamlarında 
yeniden biçim vermekten aciz kaldıklarından Kur'an'a bu 
sefer de şüphe enstrümanını tatbik etmişler, bunu yaparken 
de şunu iddia etmişlerdir: Meçhul olanın keşfine ve Kur'an 
nassının gizli yanlarına muttali olmaya olan ilgi, onları, işe, 
şüphe ile başlamaya sevk etmişmiş, çünkü şüphe, keşfe gö­
türecek yöntemmiş. Ne var ki muhtelif türdeki uyarlama iş­
lemlerini bitirir bitirmez, şüpheyi genel bir kural seviyesine 
yükseltmişler, Kur'an nassının kaynağı, kutsiyeti, tamlığı ve 
geçerliliği hakkında dahi şüpheye onay vermişlerdir. On­
lar şüphe duyma enstrümanını, olduğu gibi başkalarından 
transfer ettiklerinden, bu enstrümanı yaygınlaştırmaları­
nın, analizlerinin karışık, değerlendirmelerinin karmaşık, 
elde ettikleri sonuçların da başarısız olmasına yol açacağı 
muhakkaktır. Gerçek şu ki bu enstrüman üzerinde derinle­
mesine düşünselerdi ve ona yönelik incelemelerinde de ba­
ğımsız olabilselerdi, onun (yani şüphenin), -taklit ettikleri 
başkasının (Batı'nın) iddia ettiğinin hilafına- hiçbir hususta 
hakikate ulaştırmayacağını, faydasının yalnızca bir sahaya 
yani maddi olgular sahasına münhasır olduğunu açıkça gö­
rürlerdi. Oysa Kur'an ayetleri bu sahaya ait değildir, değerler 
sahasına aittir. Dolayısıyla Kur'an ayetleri itibarıyla hakikate 
ulaşmada fayda sağlayacak olan şey, olsa olsa şüphe yoluna 
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zıt bir yolu izlemektir. Bu yolun iman ve şeksiz inanmışlık 
yolu olduğu izahtan varestedir. Zira bir değere iman arttık­
ça, o değer de kendini iman eden kişiye daha fazla açar, o 
değere iman azaldığında ise değerin açılımı eksik olur. Bir 
değere karşı tam bir şüphenin olması durumunda ise iman­
dan eser kalmaz.54 

Buraya kadarki açıklamalardan şu ortaya çıkmıştır ki 
Kur'an ayetlerinin modernistlerin yürüttükleri tarzda bir 
okumaya tabi tutulması, Batı toplumundaki modernlik rea­
litesinin çıktılarının açık bir taklididir, bu sebeple de muh­
telif yöntemsel afetlere maruz kalmıştır. Bu durum karşısın­
da modernist okuyucuların özgünlüğünün, Kur'an'a daha 
önceden tatbik edilmemiş yöntem ve teorileri tatbik etmiş 
olmalarında kendini gösterdiğini söylemenin hiçbir önemi 
yoktur. Zira diyebiliriz ki bu tatbik, mekanik bir uyarlama­
nın ötesine geçmemektedir; uyarlamanın olduğu yerde de 
asla özgünlükten bahsedilemez. Aksine bu taklit onların 
okumalarını modernite öncesi döneme irca etmektedir ki 
bu da vesayet altına girme dönemi olup modernite bizzat 
buna karşı çıkmıştır. Keza bu kimseler kendilerini gönüllü 
olarak Batı modernliğini imal edenlerin kültürel vesayeti al­
tına sokmaya rıza göstermişlerdir. Dolayısıyla onların oku­
maları, modernlik ruhu açısından bakıldığında, reşit kim­
selere ait okumalar değil, yetersiz kimselere ait okumalar 
olmaktadır. 

Vesayetten kurtulma ve özgünlüğe yelken açma olma­
dan modernlikten asla bahsedilemeyeceği sabit olduğuna 
göre gelinen bu noktada cevaplanması gereken kaçınılmaz 
soru şu olacaktır: Kur'an ayetlerini okurken özgünlüğü nasıl 
tahakkuk ettireceğiz? 

54 Fıkhü'l-Felsefe-2 el-Kavlü'l-Felsefi isimli eserimizin giriş bölümüne bakınız. 
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Özgün Modernlikçi Okuma 

Yöneltilen bu suali cevaplayabilmemiz için şu iki tarihi 
hakikate tutunmaya ihtiyacımız var: 

İlki bu kitabın başında gözler önüne serdiğimiz şu hu­
sustur: Kur'an-ı Kerim'e yönelik yeni bir okuma hasıl olma­
dan Müslümanların modernliğe dahil olmaları asla söz ko­
nusu olamaz. Zira Kur'an, bilindiği gibi, İslam ümmetinin 
varoluşunun ve tarih yapıcılığının aslıdır. Bu varoluş ve ta­
rih, Kur'an'ın, Hz. Peygamber tarafından beyan edilmesiyle, 
bir başka deyişle nebevi okuma ile başlamış ve bu okuma da 
tabiri caiz ise ilk İslami yenilenme fiilini başlatmıştır. 55 Zira 
söz konusu varoluşun yeniden ürün vermeye başlaması, bu 
tarihin yürüyüşünü sürdürmesi, dolayısıyla da ikinci İslami 
yenilenme fiilinin başlaması, bütün bunlar, ancak, bu nebe­
vi okuma ile irtibatı yenileyecek bir diğer okumanın ortaya 
konmasıyla gerçekleşecektir. Bu irtibat yenilenmesinin hu­
sule gelmesinin kriteri, ikinci okumanın, ardında, bu asrın 
içerdiği özgünlük enerjisini bırakmaya muktedir bir okuma 
olmasıdır, nasıl ki Muhammedi okuma, kendi asrı itibarıyla 
buna muktedir olmuş ise. 

İkincisi şudur: Batı toplumundaki modernlik realitesi, bi­
lindiği üzere, klise kurumlarına karşı koyma üzerinde yük­
selmiştir. Çünkü bu kurumlar, malum, din üzerinde vesayet 
tesis etmeye kalkışmış, bu dini vesayet adına da maneviyat, 
kültür ve siyaset üzerinde bir vesayeti uygulamaya koymuş­
tur. Hatta bu durum toplumu paramparça edecek nitelikte 
uzun dini savaşlara sebebiyet vermiştir. Bütün bunlar, Batı­
lı insanı özgürleştirme, aklını hür kılma, tarihini de kutsal 
adına yürütülen savaşların şerrini defedecek şeyle yönlen­
dirme doğrultusunda faaliyete geçmeye sevk etmiştir. 

55 Arkun, nebevi okumanın yenilikçi bir okuma olduğunu fark etmiş, ne var ki onu 
Batılı modernlikçi uygulama kriterine vurmuştur. Çünkü o, söz konusu nebevi 
okumayı, yeni kültürel sosyal ve siyasi bir atmosfer oluşturan salt tarihsel bir 
hareket saymıştır. 
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Bu iki tarihi hakikatten esaslı bir sonuç çıkmaktadır ki 
bu da İslami modernliğin icap ettirdiği şeyin, Batı modern­
liğinin icap ettirdiği şeyden taban tabana farklı olduğudur.56 
Bunun açıklaması şudur: Anılan ikinci tarihi hakikatin ge­
reği olarak şu ortaya çıkmıştır ki Batı modernliği faaliyeti, 
dinle çatışma temeli üzerinde yükselmiş, bu da söz konusu 
eylemin kendini gösterdiği özgünlüğün mefsul özgünlük 
kabilinden olmasını sağlamıştır. Buna karşın anılan ilk ta­
rihi hakikatin gereği olarak şu ortaya çıkmıştır ki modernlik 
esaslı İslami faaliyet, dinle karşılıklı ilişki temeli üzerinde 
yükselmektedir ve bu durum ilk nebevi dönem itibarıyla 
böyle olduğu gibi ikinci özgünlükçü dönem itibarıyla de 
böyle olmalıdır. Dolayısıyla da (modernlik esaslı) bu faaliye­
tin kendini gösterdiği özgünlük, mevsul özgünlük türünden 
olacaktır. Bu durum sabit olduğuna göre artık taklitçi oku­
ma yapanların, tam anlamıyla, dinle karşılıklı ilişki içinde 
olmanın ve sonuna kadar da bu şekilde yürümenin gerekli 
gördüğü bir yenilenme faaliyeti gerçekleştirdiklerini zan­
nettiklerinde işledikleri hatanın vahameti ortaya çıkmıştır. 
Bu hatanın sebebi, dinle ilişkiyi koparmayı gerekli gören 
Batı modernliği faaliyetini taklit etmeleridir. Oysa zanla­
rının aksine, onların yapması gereken dinle karşılıklı ilişki 
içerisinde olmayı dikkate almalarıdır; çünkü Müslüman­
ların sahip olduğu özgünlükçü enerjiyi ortaya çıkarmaya 
muktedir olacak olan budur. Zira Müslümanın gönlünde 
taşıdığı iman kuvveti ölçüsünde onun üretim ve özgünlük 
melekeleri hazır hale gelir. Keza onlara düşen, (Batı'dan) 
nakli gerçekleşen modernlik faaliyetini ayakta tutan unsur­
lara söz konusu dini etkileşim ışığı altında bakmaktır. 

56 İki modernlik yani İslami ve Batılı modernlikler arasında tezadın bulunması, 
modernlik ruhunu hayata geçirmede eşit olmalarını olumsuzlamaz. Zira tek bir 
ruhun birbirine zıt biçimlerde tezahür etmesi onun bir gereğidir. 
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Kur'an Nassım Okumada Söz Konusu Olan 
Özgünlüğün Şartları 

Bu durumda şu ortaya çıkmaktadır ki Kur'an ayetlerine 
yönelik okuma, şu iki şartı bütünüyle taşımadan gerçek ma­
nada özgün modernlikçi bir okuma olmayacaktır: 

İlki Kur'an nassı ile karşılıklı kuvvetli bir dini ilişki oluş­
masını dikkate almaktır. Yahut daha titiz bir ifadeyle karşı­
lıklı dini etkileşimi yetkin kılmaktır. 

Diğeri ise (Batı'dan) transfer edilme modernlik eylemini 
yeniden özgün kılmaktır. Buna modernlik faaliyetinin yeni­
lenmesi de diyebilirsin. 

Bu noktada şu iki hakikatin tespiti icap etmektedir ki 
bunlar iki temel hakikat oldukları kadar, birbirine taban ta­
bana zıt iki taklitçi kesim yani gelenekçiler kesimi ile mo­
dernistler kesimi nezdindeki fikri yatkınlık alışkanlıklarının 
dışına çıkıyor olmaları hasebiyle, birbirinden belirgin bir bi­
çimde farklı iki hakikatmişçesine57 -ki aslında durum böyle 
değildir- sıra dışı bir görüntü vermektedirler: 

Bunların ilki (Kur'an'la) karşılıklı dini etkileşimi yet­
kin kılmanın, bizatihi, yenilik/modernlik esaslı bir faaliyet 
aracılığıyla hasıl olacağıdır. Modernist okuma faaliyetinin 
oluşturucu unsurlarından birinin, onun, hepsi de eleştirel 
bir yapı arz eden üç planından her birinin esas aldığı ko­
ordinasyon mekanizması olduğu daha önce geçmişti. İşte 
Ku'an'ı okuma itibarıyla karşılıklı dini etkileşimi yetkin kıl­
mak, olsa olsa, okuma faaliyetinde, bizzat söz konusu eleş­
tirel koordinasyon mekanizması vasıta kılındığında hasıl 
olur. 

İkincisi modernlik faaliyetinin yenilenmesi de yine 
(Kur'an'la olan) karşılıklı dini etkileşim aracılığıyla olacak­
tır. Biz modernist okuma bağlamında bu modernlik faaliye­
tini var eden unsurlardan birinin de yine modernist okuma­
ya ait planlardan her birinin amaç edindiği eleştirel hedef 

57 Yani aklın icabı ile çatışan iki yargı. 
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olduğunu zikretmiş, keza bu hedefin modernist okumada 
olumsuz, bir başka ifadeyle yıkıcı bir karaktere büründü­
ğünü, dolayısıyla da onun bertaraf edilmesi gereken bir en­
gel olduğunu belirtmiştik. Hal şu ki modernlik faaliyetini 
yenilemek, bu olumsuz/yıkıcı hedefin yerine olumlu, bir 
başka ifadeyle yapıcı karaktere sahip bir hedefi koymakla, 
yani muayyen bir engeli bertaraf etmeyi sağlayacak bir he­
def yerine muayyen bir değeri temin etmeyi sağlayacak bir 
hedef belirlemekle gerçekleşir. Bu yer değiştirmenin önemi, 
bir değerin temininin, bir engelin ortadan kaldırılmasından 
daha hususi oluşunda ifadesini bulur. Çünkü engelin orta­
dan kaldırılması, bir değerin teminini zaten zorunlu kılar. 
Böylece olumlu/yapıcı hedef, olumsuz/yıkıcı hedefin yap­
tığını yapmış, ilave olarak bir de kendine özgü olanı yap­
mış olur. İşte bu şekilde özgün okumada yapıcı olma ilkesi, 
yıkıcı olma ilkesinin önünde gelir. Oysa taklitçi okumada 
durum bunun tersine olup onda yıkıcı olma ilkesi öndedir. 

Bu durum karşısında birinin kalkıp da şöyle demesinin 
hiçbir anlamı olmayacaktır: Burada hedef itikadi oldu, oysa 
modernlik faaliyetinde olması gereken hedefin itikadi değil 
intikadi/eleştirel bir karakterde olmasıdır. Bu itiraz şu açı­
lardan kabul edilebilir değildir: 

İlki şudur: Bazı kimselerin intikad/eleştiri ile itikat/inanç 
arasında, modernliği eleştirel güce dini ise akide kuvvetine 
indirgeyecek şekilde kurdukları zıtlık geçersizdir. Bunun 
geçersizliğinin açıklaması şöyledir: Eleştiride bulunan kim­
se, her ne olursa olsun, inancının üzerine oturduğu bir şeye 
inanmak durumundadır ve bu durum onun kendisine yöne­
lik eleştirisinden başlayarak böyledir. Bu tarz bir itikat ise, 
dini bir itikat olmasa da onun cinsinden olacaktır. Çünkü 
eleştiri, eleştirel bir delile dayanmaz. Öyle olmuş olsaydı o 
zaman kısır döngü olurdu. 

İkincisi şudur: Modernlik faaliyetinde olması istenen 
eleştiri özelliğine, esasen, koordinasyon mekanizması sahip 
olmak durumundadır. Zaten önerdiğimiz özgünlükçü oku-
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mada biz de bu mekanizmaya bağlı kaldık. Bu yönüyle he­
defin eleştiri esaslı oluşu, söz konusu mekanizmanın eleştiri 
esaslı oluşuna bağlıdır. 

Üçüncüsü şudur: Eleştiriyi terk edenin cezaya maruz 
kalacağı, engel olanın cezasının ise daha şiddetli olaca­
ğı hususuna varana dek dini inançlar içerisinde eleştiride 
bulunmaya teşvik eden, hatta eleştirinin varlığını zorunlu 
gören hususlara rastlarız. Şurası bir gerçek ki dini inançlar, 
eleştirel uygulamanın zorunluluğuyla da yetinmezler, daha­
sı eleştirel faaliyet içine girmeye götürmesi kaçınılmaz olan 
yola da sevk ederler.58 Bu sevk, eleştiri, salt bir yermeye, 
inkara ve karşıt düşüncede olanları batılla ilişkilendirmeye 
müncer olmasın diyedir. 

Mevsuf özgünlüğe sahip modernlikçi okumanın planları 

(Kur'an nassıyla karşılıklı) etkin bir dini ilişki kurmak 
ve modernlikçi bir yenilenmede bulunmak ile ilgili bu ta­
nımlamadan sonra mevsul özgünlüğe sahip modernlikçi bir 
okumanın detaylarını açıklamaya geçebiliriz, bunu yapar­
ken de onun izleyeceği planlardan her birinin yetkin dini 
etkileşim ile yeni bir özgünlükçü fiili nasıl bir arada ele ala­
cağını açıklayabiliriz. 59 

Özgün beşerileştirme planı: Özgün beşerileştirme planı, 
taklitçi beşerileştirme planındaki gibi kutsallığın tasfiyesini 
amaçlamamakta, yalnızca insanı yüceltmeyi amaçlamakta-

58 Dinde iyiliği emredip kötülüğe engel olmanın kayda değer eleştirel bir uygulama 
sayıldığında hiçbir ihtilaf yoktur. 

59 Şuna dikkat çekmek gerekir ki din, Allah, vahiy ve ahiret kavramları, İslami dini 
etkileşim bağlanunda, Batılı modernlikçi uygulama bağlamındakinden farklılık arz 
eder. (Modernist) okumada bulunanlar, bu farkı -ki o söz konusu kavramların aklen 
tasavvuru noktasında kalmaz bunun da ötesinde onlarla ilgili tarihsel uygulamaya 
kadar gider- idrak edememişler ve onları Batılı modernlikçi bağlamda varit olduğu 
şekiller doğrultusunda kullanmışlardır. Böyle olduğu içindir ki onların söz konusu 
kavramlara ilişkin eleştirileri yerli yerinde olmanuştır ve hem onlar bunu yaparken 
söz konusu modernlikçi bağlamda takarrür eden şeyi yeniden incelemeye almada 
-ki bu incelemenin amacı Batılı modernlikçi uygulamanın gidişatını iyileştirmek 
ve onu dini İslami etkileşim bağlamına yaklaştırmaktır- pay sahibi olma fırsatını 
kaçırmışlardır. 
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dır. Şurası malumdur ki insanı yüceltme, bireyin veya benli­
ğin kutsallaştırışmasından başlayarak yerli yerince olmayan 
bütün kutsallaştırmaların ortadan kaldırılmasını içerir. Bu 
planın tarifi şu şekilde olabilir: 

Özgün beşerileştirme planı, Kur'an ayetlerini ilahi 
konumundan beşeri konumuna aktarmaktan ibaret­
tir, bu aktarımın amacı ise insanı yüceltmektir. 

Özgün beşerileştirmeye yönelik olarak vazedilen bu ta­
nım bağlamında şu mülahazalarda bulunabiliriz: 

a) Bu tarz bir nakil mekanizması, karşılıklı dini etkile­
şimi zayıflatacak hiçbir şeyi içermez. Zira Kur'an, Arap'ın 
diliyle ve bu dilin karşılıklı konuşma üslupları doğrultusun­
da -velev ki bu dil üzerinden yapılan hitap tüm insanlığa 
yöneltilmiş olsa da- inmiş bir vahiy olduğunu açıkça belirt­
mektedir.60 Buna göre vahiy, muhataplara aktarım şekli ve 
lisana dökülmesi itibarıyla insani bir boyut almış, herhangi 
bir dilin şekil ve sınır koyamayacağı ilahi boyutunun dışına 
çıkmıştır. 

b) Bu nakil mekanizması modernlikçi faaliyetin ihlalini 
içermez. Zira insan, itibarını geri almak ister, ama bu, tak­
litçi beşerileştirme planında olduğu gibi kendisini Allah'ın 
hakimiyetinin dışına atmakla değil, yalnızca ilahi iradeye 
teslimiyetle olur. Şurası açıktır ki ilahi iradeye muvafık ola­
rak gerçekleşen saygınlık, ona muhalif olarak gerçekleşen 
saygınlıktan daha hayırlıdır. Zira saygınlığın devamlılığını 
ve kemal bulmasını teminat altına alacak olan Allah'tır ve 
Allah'ın teminatının üzerinde hiçbir teminat olamaz. Sa-

60 Kur'an'ın Arapça bir vasfa sahip olduğunun altıru çizen ayetlerin sayısı az değildir. 
Bunlar içinden şu ayetleri zikretmek bizim için yeterli olacaktır: "Biz Kur'an'ı senin 
dilinle kolay anlaşılır kıldık ki günahtan sakınanları onunla müjdeleyesin ve inatla 

direnenleri de onunla uyarasın!" (Meryem 19/97). "Şüphesiz bu Kur'an alemlerin 

rabbi tarafından indirilmiştir. Onu, senin kalbine uyarıcılardan olasın diye açık 
bir Arapça ile Riıhulemin indirmiştir'.' (Şuara 26/ı92-195) ve son olarak da "Hiç 

kuşkusuz, "Kesin olarak bunları ona bir insan öğretiyor.· dediklerini biliyoruz. Oysa 
ona öğretiyor dedikleri kişinin dili yabancıdır, bunun dili ise açık seçik Arapça'dıi' 
(Nahl 16/103). 
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dece bu da değil, dahası Allah insanın bu dünyada yalnız­
ca kişisel işlerini yerine getiren biri olmasını değil, bunun 
da ötesinde bu alemin işlerinin sevk ve idaresi noktasında 
Allah'ın halifesi olmasını da murat etmiştir. Hak ilahın ha­
lifesi kimsenin şüphesiz saygınlıkta nihai noktayı elde ede­
ceği açıktır. Buna göre özgün beşerileştirme planı, insanın 
yaratıcısıyla irtibatını yeniden sağlayacak ve bu da insanın 
konumunu yücelten, saygınlığını gerçek kılan bir irtibat ola­
caktır. Böyle bir irtibatı, insanı ilah konumuna yücelttiğini 
iddia da etse, söz konusu bağı kesen bir beşerileştirme sağ­
layamaz. Çünkü insanı ilah mertebesine yükseltmek, insan 
açısından muhaldir. 

c) Bu mekanizma mevsul özgünlüğü hayata geçirmeye 
götürecektir. Çünkü o, bu noktada, taklitçi beşerileştirme 
planının yaptığı gibi Kur'an nassından kutsallık vasfını at­
makla uğraşmaz -zira böyle bir tutum mefsul özgünlükten 
başkasını sonuç vermez-, yalnızca bu nassta insanın hangi 
yönlerden saygın kılındığının beyanı ile ilgilenir. Şurası ma­
lumdur ki insanın saygın kılınması Kur'an nassının kayda 
değer esaslarından biridir. Durum böyle olduğuna göre bu 
mekanizmanın hakiki bir mevsul özgünlük dışında bir şey 
sağlamayacağı muhakkaktır. 

Bu mülahazalar üzerine şu ortaya çıkmaktadır ki özgün 
beşerileştirme planında insana olan ilgi, taklitçi beşerileş­
tirme planındaki ilgiden daha fazladır. Zira taklitçi beşeri­
leştirme insanın asaletine zarar vereceği düşünülen şeyin 
-yani Kur'an'ın kutsallığının- devre dışı bırakılmasına giri­
şirken özgün beşerileştirme bu asalete fayda sağlayacak hu­
susun teminine girişmektedir. Bu asaletin temini tahakkuk 
ettiğinde kaçınılmaz olarak ona zarar verecek nitelikteki 
abartılı kutsiyet atfını bertaraf etmeye koyulacaktır. Bu tarz 
abartılı kudsiyet atfına bazılarının, Kur'an'a ve Hazreti Pey­
gamber'in sözlerine gösterdikleri tazime benzer bir tazimi 
kadim alimlerin ve müfessirlerin kimi içtihat ve söylemleri­
ne karşı sergilediklerinde tanık oluruz. Öyle ki bunu yapan-
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lar söz konusu alimlere itirazı asla kabul etmezken alimlerin 
içtihat ve açıklamalarında hatanın olabileceğini haydi haydi 
tasavvur etmeyeceklerdir. 

Binaenaleyh özgün beşerileştirme, modernliğe, taklitçi 
beşerileştirmeden daha ileri düzeyde bir katılım sergiliyor 
ve bunu da insanın öneminin altını çizen ilk modernlikçi 
ilkesi uyarınca gerçekleştiriyor olmaktadır. 

Böylece özgün beşerileştirmede görülen metodik işlem­
ler, Kur'an ayetlerinde geçen ve insanın saygınlığının teza­
hürleri ile bu saygınlığın sebep ve mertebelerinin keşfini 
üstlenecek, bu keşfi yaparken de ayetlerden, onların ortaya 
koyduğu insanın halife kılınması ilkesini ispat edecek delil­
ler istihraç edecektir. Bu ispat ise şu hususun izahında net­
lik kazanır: İnsanın (Allah'a) halife kılınmasındaki ilişki bir 
benzetme ilişkisi iken bunda nasıl olur da benzeyen taraf 
benzetildiği tarafın namütenahi derecelerde dununda olur 
ve bu durum insan için en üst saygınlık mertebelerinin ger­
çekleşmesini nasıl sağlar? Zira halife olmanın ötesinde tek 
bir mertebe vardır ki o da uluhiyet mertebesidir. Böylece 
insanın gerek ayetler gerekse bu ayetleri indiren Allah Teala 
hakkında kullandığı saygınlık ibareleri, insana saygınlığını 
verenin Allah olduğuna yönelik bir şuurun varlığının delili 
olur. 

Buradan hareketle taklitçi beşerileştirmenin Kur'an nas­
sı ile beşeri nasslar arasında, Kur'an nassının kutsiyetini 
tasfiye etme amacıyla tesis ettiği dilsel benzerlik hüküm­
süz kalır. Beşeri metinlerin maruz kaldığı farklı tevillere 
ve muhtelif analizlere, hatta çelişik çıkarımlara, ifade ka­
palılıkları sebebiyle Kur'an nassının da maruz kalmasında 
şaşılacak bir durum yoktur. Ne var ki Kur'an ayetleri salt 
ifadelendirme esaslı şekillerden ibaret değildir olsa olsa 
tebliğ esaslı içeriklerdir ve de onlarda asıl olan da budur. 
Kur'an ayetlerinde bulunan hususların başında da akideyle 
ilgili muhteva gelir. Hatta Kur'an'da hiçbir ayet yoktur ki o 
mutlaka akideyle ilgili bir yön taşımasın ve bu yönün de ye-
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rine getirilmesi ve anlaşılması icap etmesin. Durum böyle 
olduğuna göre Kur'an nassı ile sair naslar arasındaki dilsel 
benzerlik ve farklılığın boyutunun tespitinde esas alınan öl­
çüt, bu tabirsel şekiller (ifade ve üslup yönü), hatta olağan/ 
ortalama içerikleri değil olsa olsa akideyle ilgili yeni içerik­
leri olmak durumundadır. Hal şu ki sair metinlerden ayrı 
olarak Kur'an ayetleri, köklü bir akidevi kışkırtma/uyarma 
oluşturma ve bunu da sürekli olarak yapma ayrıcalığına sa­
hiptir ve bunu hangi mükemmellik düzeyine ulaşmış olursa 
olsun başka hiçbir kelamın oluşturması mümkün değildir. 
Bu böyledir, çünkü Kur'an tevhit anlayışını soyutlukta öyle 
üst bir mertebeye yükseltmiştir ki gerek önceki gerekse 
sonraki başka hiçbir söz bunu gerçekleştiremez. Kur'an'ın 
bunu gerçekleştirebilmesini sağlayan şey zatı ilahide kaim 
olan mutlak aşkınlıktır. Binaenaleyh dile dayalı bir yenilen­
me gerçekleştirme noktasında Kur'an nassının eşi benzeri 
yoktur.61 

Özgün akılcılık planı: Özgün akılcılık planı, taklitçi 
akılcılık planındaki gibi metafiziğin tasfiyesini amaçlamaz; 
amaçladığı tek şey vardır o da aklı genişletmektir. Şurası 
malumdur ki aklı genişletmek yersiz olan bütün metafizik 
nispetlerin ilgasını içerir ve bunu da bazılarının, harici dün­
yaya ait olgular içinden belli olguları bilmeye atfettikleri 
metafiziklikten başlayarak yapar. Bu durumda özgün akılcı­
lık planına ilişkin olarak şöyle bir tarif vazedebiliriz: 

• Özgün akılcılık planı, aklın alanını genişletmek ama­
cıyla, modern yöntem ve teorilerin sağladığı bütün 
araştırma ve inceleme araçları vasıtasıyla Kur'an 
ayetleri ile karşılıklı etkileşime girmekten ibarettir. 

6ı Şu ayetleri bir düşün: "Yoksa "Kur'an'ı kendisi uydurdu" mu diyorlar? De ki: "Eğer 
iddiaruzda samimiyseniz Allah'tan başka çağırabildiğiniz herkesi yardıma çağırın da, 

siz de onun gibi uydurulmuş on sıire getirin!" (Hud 12/13), "De ki: "Yemin ederim, 
bu Kur'an'ın bir benzerini ortaya koymak için ins ve cin bir araya gelip birbirine 
destek olsa dahi onun benzerini ortaya koyamazlai' (İsra 17 /88), "Kulumuza 

indirdiğimiz kitaptan dolayı bir şüphe içinde iseniz onun benzeri bir sıire de siz 
getirin, Allah'tan başka taptıklarıruzı da yardıma çağırın; eğer iddianızda samimi 

iseniz!" (Bakara 2/23). 
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Özgün akılcılık planı için vazedilen bu tanım bağlamın­
da şu mülahazada bulunabiliriz. 

a) Kur'an ayetlerine bilimsel olarak yaklaşmak, bu ayet­
lere yönelik dini yaklaşımı zayıflatmaz. Çünkü bilimsel yak­
laşımda, söz konusu modern yöntem ve teorileri tatbike ko­
yarken özdeşleştirme yoluna gitmeyi bırakır, böyle olunca 
da Kur'ani söyleme has aklı62 -ki bu, aletleri akletme değil, 
ayetleri akletmedir, nicel olanları akletme değil, değerleri 
akletmedir- ayrıcalıklı kılan bazı özellikleri keşfetmemizi 
sağlayacak muhtelif metodik araçlar yakalarız. 

b) Bu bilimsel yaklaşım, modernlikçi uygulamayı ihlal 
etmez. Çünkü akıl nurunu geri kazanır; bunu da taklitçi 
akılcılıkta olduğu gibi metafizik alemden el etek çekerek 
değil, yalnızca aklın ufuklarını genişleterek yapar; bu geniş­
letmeyi ise aklı olaylara ilişkin nesnel sebeplerin yanı sıra, 
insana ait değersel yönelimlerin sırlarını da idrake muktedir 
kılarak gerçekleştirir. Bunun da ötesinde bu genişletilmiş 
akıl, bizatihi modernlik uygulamasının terakkisine de kat­
kıda bulunur. Katkıda bulurken de modernlik uygulaması­
nı, önceki hatalarından kurtarmak amacıyla, salt maddeyi 
merkeze alan bir evreden maddi olana manevi olanın eşlik 
ettiği bir evreye taşır.63 

c) Bu (bilimsel) yaklaşım mevsul özgünlüğün hayat bul­
masını sağlar. Bu durumda özgün akılcılık planı Kur'an nas­
sından metafızikliği kaldırmakla uğraşmaz -ki taklitçi akıl­
cılık bunu yapmıştır, dolayısıyla da mefsul özgünlük dışında 

62 Arkun, Kur'an'da akıl kelimesinin ifade ettiği anlamın, Aristo felsefesinde ifade 
ettiği anlamdan farklı olduğunu gözlemlemiş, ne var ki şu iki hususta hata etmiştir: 
İlki, akla, Aristo zaviyesinden bakması ve onu mitolojik (yani efsanevi kıssaları esas 
alan) akıl olarak tavsif etmiş olmasıdır. İkincisi ise esas fiilinin akıl kabul edildiği 
"kalbe'; Batı kültürü zaviyesinden bakmış olması, dolayısıyla da onu duygusal olanlar 
alanına hasretmesidir. Bununla ilgili olarak Muhammed Arkun'un el-Fikru'l-İslô.mi: 
Kırıie İlmiyye isimli eserinin "Kur'an'daki Göz Alıcı Büyüleyici Şey" başlıklı yedinci 
bölümüne bakınız. 

63 Arkun nevzuhur sorgulayıcı akıl adını verdiği yeni bir akıldan bahsetmeye başlamıştır 
ki bu, modernlikçi akıldan başkası değildir; öyle ki bu, sahip olduğu maddi sınırları 
ve geleneksel mekanizmayı aşmaya çalışarak manevi ve ahlaki olan adına elinden 
kaçırdıklarını telafi etme çabası içine girmiş bir akıldır. 
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bir şeyi sonuç veremez- sadece Kur'an nassı itibarıyla aklı 
genişletecek yönlerin izahıyla uğraşır. Şurası malumdur ki 
aklı genişletmek, beşeri varoluşa esas teşkil eden ve de vah­
ye dayalı dini metinlerin, temelini atma, tarifini yapma ve 
tebliğde bulunma şeklinde emir buyurduğu değerlerin id­
raki için şarttır. Durum böyle olduğunda, bu özgün bilimsel 
yaklaşım, kesinlikle, gerçek anlamda mevsul bir özgünlük­
ten öte bir şey sağlamayacaktır. 

Zikri geçen bu mülahazalar üzerine şu ortaya çıkmakta­
dır ki özgün akılcılık planında kendini gösteren akla ilgi at­
fetme, taklitçi akılcılık planındakinden daha ileridedir. Zira 
taklitçi akılcılık, akli düşünceye zarar verdiği düşünülen şeyi 
-yani metafiziği- tasfiye ile meşgul olurken özgün akılcılık 
akli düşünceye fayda sağlayan şeyin temini ile meşgul olur. 
Akılcı fikrin temini gerçekleştiğinde, özgün akılcılık, zorun­
lu olarak, zararlı olan metafizik aşırılığı defetmeye koyulur. 
Nitekim bu defetmeye konu olan metafiziğe, bazılarının şu 
inancında rastlamaktayız: İstikbale ait bütün hadiseler gay­
ba ait olup insanın, onların bir kısmını dahi ihata etmesi 
imkansızdır. İnsana, bilmeyi tasavvur edemeyeceği şeyleri 
öğreten Allah'tır ve Allah insana tahmin dahi edemeyeceği 
şeyleri öğretmeyi sürdürmektedir. 

Buna göre özgün akılcılığın modernlikten nasibi, taklit­
çi akılcılığınkinden fazla olmaktadır, bunu sağlayan ise aklı 
dikkate almayı telkin eden modernlik esaslı ikinci ilkedir. 

Böylece özgün akılcılıktaki metodik işlemler, Kur'an 
ayetlerinde aklı genişletmenin kendini gösterdiği hususla­
rın, akılcı noktaların ve akılcılık ölçüsünün takibiyle uğra­
şır; bunu da Kur'an ayetlerinin teşvikte bulunduğu tedebbür 
ilkesini ispat edecek muhtelif delillerin istihracı üzerinden 
gerçekleştirir. Anılan ilkenin tespiti şu hususları açıklama­
da tezahür eder: Kur'ani akıl, olguları değerlere nasıl bağ­
lamaktadır, olayları ibretlerle nasıl irtibatlandırmaktadır? 
Keza o kalple nasıl özel bir irtibat kurmaktadır? Son olarak 
Kur'an'da kalp, yaygın inancın aksine, nasıl olup da, fiille-
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ri, yalnızca his ve duyulara münhasır olan spesifik bir me­
leke değil de yalnızca akli, hissi, manevi nitelikteki insani 
algıların tamamının kaynağı olan kuşatıcı bir meleke ol­
maktadır ve böyle olduğu için de hissi idrak gücü akli idrak 
gücüyle, akli idrak gücü de manevi idrak gücüyle bağlantı 
sağlamaktadır? 

Taklitçi akılcılığın Kur'an nassı ile diğer dini nasslar ara­
sında ikame ettiği benzerlik buradan hareketle hükmünü 
yitirmektedir. Bu iki açıdandır: 

İlki, tevhit esaslı dini bir nassın içerdiği akıl ile çok tan­
rıcı dini bir nassın ihtiva ettiği akıl arasında görmezden ge­
linemez bir fark vardır. Zira tevhidi esas alan akıl, maddi 
olanı esas alan akıldan kademelerce üstün olup bu üstün­
lüğün derecesi de semavi dinlere göre değişmektedir. Buna 
karşın çok tanrıcı akıl da maddi olanı esas alan akıldan ka­
demelerce aşağı olup bu aşağılığın derecesi de gayri sema­
vi dinlere göre değişmektedir. Buna göre tevhidi esas alan 
nassın içerdiği ibadetler ve kıssalar, çok tanrıcı nastakinden 
farklı olmak durumundadır. Zira ibadetler ve kıssalar ilkin­
de üst bir aklı faaliyete geçirmenin aracını temsil etmekte 
iken ikincide daha düşük bir aklı faaliyete geçirmenin ara­
cını temsil eder. 

İkincisi şudur: Vahye dayalı dini metinlerin, tek bir vah­
yin tezahürleri olduğunu, her bir tezahürün de kendinden 
öncekini tasdik ettiğini ve onun üzerinde bir kontrol oluş­
turduğunu kabul ettiğimizde Kur'an nassının, önceki (vahiy) 
tezahürlerinin tamamının kontrolcüsü olması icap eder ki 
bu durum Kur'an'ın akıl bakımından onlardan üstün olma­
sını sağlar. Kur'an'daki akli yönelişin daha ileri düzeyde ol­
duğunun kanıtı şudur: Sihirle hemhal olma, mitolojiye sap­
lanma gibi akla mugayir şeyleri inkar hususunda Kur'an'ın 
ulaştığı noktaya ulaşan hiçbir semavi metin yoktur. Aklı 
daha mantıklı olana doğru yönlendiren şeyi onaylama nok­
tasında da yine Kur'an'ın seviyesine ulaşan hiçbir nass bu­
lunmamaktadır. Nitekim Kur'an, ibadetler aracılığıyla aklın 
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ihsan mertebesine yükselmesini veya kevni alametlerden 
hareketle de birtakım anlamlar yakalamasını sağlamaktadır. 
Binaenaleyh dini bir yenilenme gerçekleştirme noktasında 
Kur'an nassının eşi benzeri bulunmamaktadır. 

Özgün tarihsellik planı: Taklitçi tarihsellik planının yap­
tığı gibi özgün tarihsellik planı normatifliği tasfiye etmeyi 
değil, sadece ahlakı kökleştirmeyi amaçlamaktadır. Şurası 
malumdur ki ahlakın kökleştirilmesi, temel insani değer­
lerin bir kısmına zarar veren kalıplaşmış normatifliklerden 
başlamak suretiyle yerli yerince olmayan bütün normatif­
liklerin devre dışı bırakılmasını içerir. Bu plan için şöyle bir 
tarif yapabiliriz: 

• Özgün tarihsellik planı, ahlakı kökleştirmek amacıy­
la, Kur'an ayetlerini (nazil oldukları) çevre, zaman ve 
farklı bağlamların koşullarıyla irtibatlandırmaktan 
ibarettir.64 

Özgün tarihselliğe yönelik bu tanım bağlamında şu mü­
lahazalarda bulunabiliriz: 

a) Şart ve bağlamla irtibatlandırmak, hiçbir hususta, dini 
yaklaşımı zayıflatmaz. Çünkü Kur'an ayetlerinin varit oldu­
ğu özel şart ve bağlamlar, söz konusu ayetlerin taşıdığı amaç 
ve değerlerin model niteliğindeki ilk tahakkukudur. Bundan 
çıkan sonuç şudur: Şart ve bağlamlar yenilendikçe gerek 
bu değerler gerekse de onlara olan iman yenilenir. Böylece 
Kur'an ayetleri, sahip oldukları değerlerin muhtelif hallerde 
ve devirlerde korunması yoluyla korunmuş olurlar. 

b) Bu irtibatlandırma, modernlik faaliyetine zarar ver­
mez. Çünkü böylece tarih itibarını geri kazanır ve bunu da 
taklitçi tarihsellik planında olduğu gibi (Kur'an'dan) nor­
matiflik vasfını tasfiye etmek suretiyle değil, hüküm/norm 
kavramının konumunu yüceltmek yoluyla yapar. Zira bu 

64 Bazı taklitçi modernistler, ahlakın Kur'an'da taşıdığı önemin farkına varmışlar ama 
ahlakı, insan için bağlayıcı olmayan değerler alanına hasretmişlerdir. Dahası onlar, 
ahlakın kanuni kurallarla ilişiğini de kesmişlerdir. Bk. es-Sadık Belid, el-Kuran ve't­
Teşri', s. 301-306. 
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durumda artık hüküm ayetinin içeriği, yalnızca yasama­
nın zahirine/lafzına münhasır olmaz, yasamanın hedefi 
olan davranışı ahlakileştirmeyi de kapsayacak hale gelir. Bu 
durumda hüküm ayeti iki yöne sahip olmaktadır: Kanuni 
yön ve ahlaki yön. Pek tabi ki bu, kanuni yönün ahlaki yöne 
tabi olacağı kabulüyledir. Bu durumda hükümler, sonuç 
verdikleri ahlaka göre değerlendirilirler. Yanı sıra şunun da 
vurgulanması gerekir ki İslam'da ahlak -genel kabulün aksi­
ne- terkinde bir zarar olmayan ve terk edeni üzerine de bir 
günah terettüp etmeyen üstün hasletler değil, terkine bağlı 
olarak insanın alçaldığı, olmamasına bağlı olarak da hayatın 
düzeninin bozulduğu zorunluluklardır sadece. 

c) Bu irtibatlandırma, mevsul özgünlüğü hayata geçir­
meye götürür. Zira bu irtibatlandırma, Kur'an ayetlerinin 
normatifliğinin tasfiyesiyle uğraşmaz -ki taklitçi tarihsellik 
planında böyle bir şey gerçekleşir, bu yüzden de o, mefsul 
özgünlükten öte bir şey sağlamaz-, esas itibarıyla yalnızca 
bu ayetlerde geçen ahlakın kökleşmesini sağlamanın yol­
larını açıklamakla uğraşır. Şurası bilinmektedir ki Hazreti 
Muhammed'in bisetinin ana gayesi de ahlakı kökleştirmek­
tir.65 Durum böyle olduğundandır ki (ayeti vücut bulduğu) 
şart ve bağlamla irtibatlandırmanın beraberinde getireceği 
özgünlüğün mevsul özgünlük olacağı muhakkaktır. 

Mezkur mülahazalara göre özgün tarihsellik planın­
da hayattaki tutum ve davranışa olan ilgi, taklitçi tarihsel­
lik planındakinden çok daha ileri boyuttadır. Zira taklitçi 
tarihsellik, tutum ve davranışa zarar vereceği düşünülen 
şeyin -normatifliğin- tasfiyesi ile ilgilenirken özgün tarih­
sellik tutum ve davranışa katkı sağlayacak şeyin temini ile 
ilgilenmektedir. Ahlaki davranışın temini gerçekleştiğinde, 
kaçınılmaz olarak, ona zarar veren kalıplaşmış normatifli­
ği defetmeye koyulur. Defe konu olan bu tarz bir norma­
tiflik, bazılarının kölelikle ilgili hükümler ile müşriklerle 

65 Buhari'nin Sahih'inde geçen şu hadisi şerifi etraflıca bir düşün: "Ben mekarim-i 
ahlakı tamamlamak için gönderildim'.' 
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karşılıklı ilişkiye dair hükümlere tutunmalarında karşımıza 
çıkmaktadır. 

Buna göre özgün tarihsellik modernliğe taklitçi tarihsel­
likten daha fazla dahil olmaktadır. Bunu sağlayan da dünye­
vi tutum ve davranışa önem atfetmeyi telkin eden modern­
lik esaslı üçüncü ilkedir. 

Böylece özgün tarihsellik planında kendini gösteren 
metodik işlemler, Kur'an ayetlerinin içerdiği ahlaklanma­
nın sağlanacağı şekilleri, hangi ayetlerde bu hususlara işa­
ret edildiğini, ahlaklanma örneklerinin neler olduğunu ve 
hangi derecelerinin bulunduğunu gözler önüne sermeye 
uğraşacak, bunu da ayetlerden, onların teşvikte bulundu­
ğu ibret alma ilkesini tespit eden muhtelif delilleri çıkara­
rak yapacaktır. Bu yönde bir tespit şu hususların izahında 
tezahür edecektir: Ayetlerde zikri geçen tarihi hadiseler, 
nasıl oluyor da nesnel sebeplere bağlı salt olaylar değil de, 
sadece özel birtakım maksat ve değerleri hayata geçirmek 
için yöneltilmiş olaylar olmaktadır ve böylece de bu olaylar 
kevni alametler yerine geçmektedir? Keza bu alametlere eş­
lik eden değerler, nasıl olup da insan için birtakım öğütler 
şeklini almakta ve bu öğütlerle amel etmek de insanın dav­
ranış biçiminin, hatta hayatının akışının değişmesine yol 
açmaktadır? 

Taklitçi tarihselliğin Kur'an nassı ile tarihi metinler 
arasında kurduğu tarihsel benzerlik buradan hareketle ge­
çerliliğini yitirmektedir. Zira Kur'an nassı öyle bir tarihsel 
konuma sahiptir ki bu noktada başkası ona asla benzemez. 
Çünkü o son dini nastır. Son nassın (hitap) dönemi de nüzul 
döneminin ötesine kadar uzanır; hatta onun ortaya çıkışını 
takip eden bütün zamanlar, onun zamanı/dönemi olmak­
tadır. Bu sebepledir ki yapılması gereken Kur'an ayetlerin­
de geçmişin izlerini araştırmak değil -ki ayetlerin geçmişin 
izlerine elverişliliğine, geçmişin tarihselliğine dahil olmak 
suretiyle vakıf olabiliriz-, olsa olsa onlarda geleceğin izleri­
ni aramamızdır. Bunu yapabildiğimiz takdirde bu izlerden 
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gelecek hayata dair yol işaretleri çıkarabilir, bunu da gele­
ceğin tarihselliğini yapmak suretiyle gerçekleştirebiliriz. Bu 
yüzdendir ki son nass aktüel bir nass olmalı ve aktüelliği de 
devamlılık arz eden bir aktüellik olmalıdır. Buna şunu da 
ilave etmek gerekir ki Kur'an'ın kendine has yüce ahlaki ve 
manevi/moral değerleri vardır. Zamanın ilerlemesi, olaylar 
üzerinde oluşturduğu etkiyi değerler üzerinde oluşturamaz, 
aksine değerler zamanı etkiler, zaman değerleri değil. Çün­
kü bu değerleri uygulamaya koyma isteği, tarih yapmayı 
sağlayan unsurun bizatihi kendisidir veya en azından buna 
yakındır. Zira değerlere tutunmak, olayların, alması gere­
ken yönü almasını sağlayan bir unsurdur. Binaenaleyh ta­
rihe dayalı bir yenilenme gerçekleştirme noktasında Kur'an 
nassının eşi benzeri bulunmamaktadır. 

Bu bölümü bitirirken modernlik esaslarından biri olan 
özgünlük esasının İslami tatbiki itibarıyla ulaştığımız neti­
celerin bir özetini sunacağız. 

Müslümanların modernlikle bağlantı kurabilmelerini 
sağlayacak iki kanaldan birinin Kur'an'ı yeniden tefsire tabi 
tutmaları, daha modern bir ifadeyle (Kur'an) okumayı yeni­
lemeleri olduğuna ve bunu da Kur'an ayetlerini modernlik 
esaslı okumaya tabi tutan bazı okumaların izlediği mefsul 
özgünlük yolunu değil de modernlik ruhunun İslami tatbi­
kini ayrıcalıklı kılan mevsul özgünlük yolunu izlemek sure­
tiyle gerçekleştireceklerine daha önce değinmiştik. 

Bu (modernist) okumalar esas itibarıyla Kur'an ayetleri­
ne eleştiriyi tatbik etme peşindedirler ve bu eleştiride de şu 
üç planı takip etmişlerdir: Beşerileştirme planı, aklileştirme 
planı ve tarihselleştirme planı. Bunlar içinde beşerileştirme 
planı, ilgisini ayetleri ilahi konumdan beşeri konuma in­
dirgemeye atfetmiş, bunu da ayetlerden kutsiyeti kaldırma 
amacıyla yapmış, dolayısıyla da Kur'an ile beşeri metinler 
arasında dilsel benzerlik bulunduğu kabulüne gitmiştir. 
Bunun gibi aklileştirme planı da ilgisini Kur'an ayetlerine 
modern yöntem ve teorilerle yaklaşmaya atfetmiş, bunu 
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da Kur'an ayetlerinden metafızikliği kaldırma amacıyla 
yapmıştır; sonuçta Kur'an ile diğer dini metinler arasında 
dini olma bakımından bir benzerlik bulunduğu kabulüne 
gitmiştir. Son olarak tarihselleştirme planı, ilgisini Kur'an 
ayetlerini ait oldukları şart ve muhtelif bağlamlara dayan­
dırmaya atfetmiş, bunu da onlardan normatiflik vasfını 
kaldırmak amacıyla yapmış, dolayısıyla da Kur'an ile sair 
metinler arasında tarihsel olma bakımından bir benzerlik 
bulunduğu kabulüne varmıştır. 

Söz konusu modernist okumaların sadece taklitçi yo­
rumlar olmalarının ve planlarının bütün unsurlarını dinle 
olan çatışması çerçevesinde Batı modernliği realitesinden 
almalarının nasıl olduğunu açıkladık. Bu öyle bir çatışma­
dır ki ilahilik, vahyilik ve uhrevilik değerleriyle amel etmeyi 
terk edip bunların yerine insanilik, aklilik ve dünyevilik de­
ğerlerine tutunmayla sonuçlanmıştır. 

Bu durumda bizim Kur'an ayetlerine yönelik başvuraca­
ğımız modernlik esaslı okumanın gerçek anlamda özgün bir 
okuma olacağı muhakkaktır. Söz konusu özgünlük, mevsul 
özgünlük olmadığı sürece hakiki bir özgünlükten asla bah­
sedilemez. Özgünlük tefsir ve kültür geleneğimize ait vası­
talara tutunmadığı sürece de onda vasim varlığı katiyen söz 
konusu olamaz. Bu durumda şu ortaya çıkmıştır ki bu öz­
gün okuma planları, bazı unsurları itibarıyla taklitçi okuma 
planları ile örtüşse de diğer hususlar itibarıyla ondan ayrıl­
maktadır. Örtüştüğü esas koordinasyon mekanizmalarıdır. 
Zira bu mekanizmalar vasıtasıyla Kur'an nassı ile yetkin bir 
dini etkileşim hasıl olur. Ayrıştığı esas ise eleştirel hedefler­
dir. Zira özgün okuma kutsallığın tasfiyesi yerine insanı say­
gın kılmayı, metafızikliğin tasfiyesi yerine aklı genişletmeyi, 
normatifliğin tasfiyesi yerine de ahlakı kökleştirmeyi hedef­
lemektedir. Bu hedeflerin tutturulmasıyla modernlik esas­
lı eylem de yenilenmiş olacaktır. Bu yenilenme ise insanın 
saygınlığının ilahi olanı temsil mertebesine yükselmesinde 
kendini gösterecektir ki bu, insanın Allah'ın halifesi olması 
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ilkesinin tahakkukuyla olacaktır. Keza olayların idrakinin 
değerlerin idraki mertebesine yükselmesinde kendini gös­
terecektir ki bu, tedebbür ilkesinin tahakkukuyla olacaktır; 
son olarak hüküm kavramının ahlak kavramı mertebesine 
yükselmesinde kendini gösterecektir ki bu da ibret alma il­
kesini hayata geçirmekle olacaktır. 

İşte bu şekilde taklitçi modernist okumanın Kur'an nassı 
ile diğer metinler arasında tesis ettiği üç benzerlik de yıkı­
lıp gider. Zira Kur'an'ın, inançla ilgili içeriği itibarıyla özel 
oluşu dilsel benzerliği geçersiz kılar, akli yönelişi itibarıyla 
özel oluşu, dini olma bakımından benzerliği geçersiz kılar, 
son olarak tarihsel durumu itibarıyla özel oluşu da tarihsel 
benzerliği geçersiz kılar. 
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ÜÇÜNCÜ BÖLÜM 

MODERNLİGİN KUŞATICILIK İLKESİNİN 
İSLAMİ UYGULAMASI 

Şurası bir gerçek ki ikinci bölümde, modernlik ruhuna 
ait ilkelerden biri olan olgunluk ilkesine ilişkin İslami uy­
gulamaya değindik ve onun, modernlik esaslı Arapça ter­
cümenin takip ettiği menkul özgürlük yönteminin karşıtı 
olan ve İslami uygulamaya has mesul özgürlük yöntemini 
izlemesinin, modernlik esaslı tercüme uygulamasına ilişkin 
usullerin belirlenmesinde nasıl bir fayda sağlayacağını izah 
ettik. Yine İslami uygulamanın, modernlik ruhuna ilişkin 
Batılı uygulamanın taklitçisi olan Kur'an okumalarının iz­
lediği mefsul özgünlük yönteminin karşısında yer alan ve 
İslami uygulamaya has bulunan mevsul özgünlük yöntemini 
takip etmesinin modernlik esaslı Kur'an okumalarına ilişkin 
usullerin tayininde nasıl bir yarar sunacağını açıkladık. Ar­
tık modernlik ruhuna ait ilkelerden üçüncüsü olan kuşatı­
cılık ilkesine ilişkin İslami uygulamayı incelemeye almanın 
vakti gelmiştir. Bu ilke de iki temel esası ihtiva etmektedir: 

Bunlardan ilki genişlemedir. İslami uygulamada bu, ma­
nevi genişleme şeklinde kendini gösterir ki bu da modern­
liğin, insan hayatının bütün alanlarına, manevi menfaatler 
ile ruhi değerlerin dünyevi menfaatlere ve maddi değerlere 
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önceleneceği bir şekilde ve hatta maddi değerlerin ruhi de­
ğerlere zarar vermesinin kesin olması durumunda onlardan 
bütünüyle vazgeçileceği bir biçimde nüfuz sergilemesinden 
ibarettir ve bu yönüyle de o, bu ilkeye ilişkin Batılı uygula­
manın takip ettiği maddi genişlemenin karşıtı olmaktadır. 
Zira (Batılı tatbike konu olan) maddi genişleme, modern­
liğin, beşeri hayatın bütün alanlarına, dünyevi menfaatler 
ile maddi değerlerin manevi menfaatlere ve ruhi değerlere 
önceleneceği bir nitelikte ve hatta maddi değerlere zarar 
verme şüphesini barındırması durumunda ruhi değerle­
ri devre dışı bırakmanın gerçekleşeceği bir biçimde nüfuz 
sergilemesidir. 

İkinci esas ise yaygınlıktir. İslami uygulamada bu, mev­
cudat temelli bir yaygınlık görünümü arz eder ki bu da 
modernliğin etkilerinin şu alemdeki -insan olsun hayvan 
olsun tabiat olsun- bütün mevcudatı kaplaması, kaplarken 
de mevcudat arasındaki alaka ve irtibatları kuvvetlendirip 
çeşitlendirmeye, dahası iç içe girme ve kaynaşma noktasın­
da söz konusu ilişkileri en üst mertebeye taşımaya yol ver­
mesidir. Muhtelif varlıklar arasındaki irtibatta görülen bu 
iç içe girmişlik ilk planda açıkça görünmese de insan hayatı 
üzerindeki yansımalarının fayda ve zararları çok geçmeden 
kendini gösterecektir. Dolayısıyladır ki bu, modernliğin et­
kilerinin beşeri toplumların tamamını kaplaması ve kaplar­
ken de toplumlar arasındaki tarihi ve kültürel farkları dev­
re dışı bırakması şeklinde kendini gösteren beşer merkezli 
yaygınlığın zıddı olmaktadır. Şayet tarihi ve kültürel farkları 
devre dışı bırakma tek bir defada değil de, kademeli olarak 
gerçekleşirse o zaman bu süreç çok hızlı olmaktadır. 

Şu halde biz kuşatıcılık ilkesini tatbik edebileceğimiz 
alanlardan birini seçecek ve onun üzerinden de bu ilkeye 
yani onun genişleme ve yaygınlık şeklindeki esaslarına iliş­
kin İslami uygulamaya ait enstrümanları açıklayacağız. Ne 
var ki bu yönde bir açıklama, bu iki esasın hayata geçirilme­
sine dair en ideal örnekler konumunu ihraz eden alanları 



ihtiva etmesi durumunda amacı tam olarak tahakkuk etti­
recektir. Bu sebeple tespitine çalıştığımız İslami uygulama 
alanlarının seçimi için bir kriter belirlememiz gerekecektir. 
Bu kriterin ifadeye dökülmüş şekli şöyledir: 

Dikkate alınacak İslami uygulama alanlarında ma­
nevi genişleme ve mevcudat temelli yaygınlık, en üst 
kademeye erişmek durumundadır. 

Söz konusu farklı alanları bu kritere vurduğumuzda 
manevi genişlemenin, vatandaşlığı kardeşlik mertebesine 
yükseltmede ifadesini bulduğu şekilde hiçbir aynı özelliğin 
olmadığını görürüz. Zira şurası bilinmektedir ki vatandaş­
lık, modernliğin, kişinin maddi hayatına ait bütün alanla­
ra uzanması dolayımında gerçeklik kazanır. Bu, vatandaş, 
modernlik onun maddi hayatının bütün yönlerini kuşattı­
ğında vatandaş olur demektir. Kardeşlik ise bunu aşan bir 
şeydir. Zira o, modernliğin, bireyin hayatının maddi yönle­
rinin yanı sıra manevi yönlerini de kuşatmasıdır. Yine şunu 
görmekteyiz ki mevcudat temelli yaygınlığın, dayanışmayı 
merhametleşme kademesine yükseltmesindeki gibi görü­
nüme sahip olduğu hiçbir alan bulunmamaktadır. Şurası 
açıktır ki dayanışma, modernliğin, beşeri hayatın bütününü 
içine alması durumunda hayata geçecektir. Bu da demektir 
ki dayanışma, ancak, modernliğin beşeri topluluğun hayatı­
na ait yönlerin tamamını kuşattığında dayanışma olacaktır. 
Merhametleşme ise bunu aşan bir şeydir. Zira o, modernli­
ğin, beşer olsun beşer dışı olsun, muhtelif varlıkların haya­
tına ait (tüm) yönleri kapsamasıdır. 

Gelinen bu noktada bizim, modernlik esaslı kuşatıcılık 
ilkesine ilişkin İslami uygulamaya tanıklık eden bu iki alanı 
incelemeye almamız, bu sayede de İslami uygulamaya has 
olan manevi genişlemenin vatandaşlığı, onun ihtiva ettiği 
kopma ve içe kapanmayı devre dışı bırakmak suretiyle, kar­
deşliğin engin alanına nasıl aktaracağını açıklamamız, keza 
İslami uygulamaya has olan mevcudat temelli yaygınlığın 
dayanışmayı, onun içerdiği muhtelif ayırma şekillerini ber-
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taraf etmek suretiyle, merhametleşmenin engin kıyılarına 
nasıl nakledeceğini beyan etmemiz icap etmektedir. 

Vatandaşlık Hukuku ve Manevi Genişleme 

Bu beşinci fasılda manevi genişlemenin -ki bu, modern­
lik ruhuna ait esaslardan biri olan genişleme esasına ilişkin 
İslami uygulamanın alacağı şekildir- meşru vatandaşlık şart­
larını, çağdaş siyasi düşüncede vatandaşlığın üzerine kuru­
lu olduğu ve bir dizi pozitif kanuni tüzük dahilinde kendini 
gösteren maddi genişlemenin iyileştiremediği şekilde nasıl 
iyileştireceğini açıklamayı amaçlıyoruz. Zira manevi geniş­
leme vatandaşlığı aynı vatanda bir arada bulunma mertebe­
sinden aynı bağ/ilgi itibarıyla ortaklık arz etme mertebesine 
veya terim itibarıyla kardeşlik mertebesine yükseltecektir. 
Mademki manevi genişleme modernliğin bireysel hayatın 
bütün yönlerini kapsamasından, yanı sıra da somut kanu­
ni mülahazaların manevi ahlaki mülahazalar üzerine bina 
edilmesinden ibarettir, o halde şu ortaya çıkmaktadır ki 
kardeşlik, vatandaşlığı da içeren bir şeydir ve haliyle de en 
üst konumu ihraz eden ahlaki değerleri esas almaktadır. 1 

Birilerinin kardeşlik ve merhamet/eşme kavramlarına, bu ikisinin vatandaşlık 
ve dayanışma kavramlarının aksine, modern bir karakter arz etmeyen, dahası 
moderniteye tekaddüm eden iki kavram olduğu söyleminden hareketle karşı çıknğıru 
bilmiyor değiliz. Bu yönde bir itiraza verilecek cevap şudur: Evet o ikisi, modernlik 
ruhunun (temel) prensiplerine ilişkin sair muhtemel modernlik uygu1amalanna göre 
olmasa da modernlik ruhuna ilişkin Batılı uygulamaya göre modern olmayan iki 
kavramdır. Şurası bir gerçek ki biz (bu çalışmadaki) genel girişte, modernlik esaslı 
uygulamaların, anılan ilkelere eşlik eden kabullerin farklılaşmasına bağlı olarak 
farklılık arz ettiğini ve Batı modernliğinin sair modernlik şekillerinde geçerliliğe 
sahip olmayan belli kabuller üzerine kurulu olduğunu belirtmiştik. Şunu görüyoruz 
ki bu kabuller içinde bireyciliği onaylayan bir kabul bulunmaktadır ki vatandaşlık 
işte bu onayı esas almaktadır. Bir başka kabul daha vardır ki o da (modernlik-din 
ayırımında olduğu gibi) maneviyatı reddeder. İşte dayanışma kavramı da bunu 
esas almaktadır. Anılan iki kabulün de modernlik ruhuna ilişkin İslami uygulama 
itibarıyla geçersiz olduğu hususunda hiçbir fikir ayrılığı söz konusu değildir. Hal 

böyle iken vatandaşlık ile dayanışma kavramlarının bu son (yani İslami) uygulama 
cihetinden kardeşlik ve merhamet/eşme mertebesinin altında addedilmesinde 
şaşılacak bir şey yoktur. Bunun anlamı, İslami uygulama itibarıyla bu ikisinin son 
kertede modem olmayan veya moderniteye tekaddüm eden iki kavram olduklarıdır. 
Modernliğin içine girdiği ve bazılarının ikinci modernlik olarak isimlendirdiği bu 
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Böyle olduğu içindir ki manevi genişleme ile ilgili değer­
lendirmelerimize şu temel gerçeği hatırlatmak suretiyle bir 
ön hazırlık yapmak durumundayız: Ahlak tek bir kademe 
değildir, aksine muhtelif kademeler şeklindedir. 

Görünen o ki modernlik yanlısı ahlak filozofları bu ger­
çeği göz ardı etmişlerdir. Her ne kadar onlardan bazıları 
sosyal ahlak-bireysel ahlak, kapalı ahlak-açık ahlak, dini ah­
lak-seküler ahlak, davranışçı ahlak-tinsel ahlak şeklinde iki 
ahlak türü arasında ayırıma gitmeye çalışmış olsalar da bu 
böyledir. Şayet onlar bu öz niteliğindeki hakikatin farkına 
varmış olsalardı, ahlak teorileri arasındaki farkların, esasen, 
farklı ahlak kademelerine tutunmuş olmalarından kaynak­
landığını idrak ederlerdi. 

Örneğin faydacı ahlak, ahlakın tamamını kuşatamaz, o 
olsa olsa ahlakta bir kademedir. Keza ödev ahlakı da ahla­
kı kuşatamaz; o da olsa olsa ahlak kademelerinden biridir. 
Bu iki kademeden her birinin ahlakın tamamını kuşattığı 
inancı, bu ikisinin asla bağdaşmaz iki karşıt olduklarının ka­
bulüne götürür. Buna göre onların biri itibarıyla ahlaki ad­
dedilen şey, diğeri itibarıyla böyle addedilmeyecektir. Oysa 
doğru olan, bu ikisinin, tek bir ahlaki davranış itibarıyla söz 
konusu olan birbirinden ayrı iki kademe olduklarıdır. Böyle 
olduğu içindir ki aynı şahıs bir fiili kendi menfaati için yapa­
bilir, sonra kademe olarak yükselerek bu kişisel menfaatten 
feragat edebilir ve bunu da bir ödevi ifa isteğiyle gerçekleş­
tirebilir. Pek tabii ki bunun aksi de mümkündür. Dolayısıyla 
da bir ödevi yerine getirme amacıyla bir fiilde bulunabilir, 
sonra da muayyen bir zorunluluk onu kendi menfaatini dü­
şünmek durumunda bırakır, buna bağlı olarak da söz ko­
nusu fiili, kendi menfaatini temin amacına yönelik olarak 
gerçekleştirir. 

yeni sürecin (yani postmodernitenin), araçsal aklın bireysel hayat üzerinde hakimiyet 
kurmasıru savuşturmak amacıyla, vicdan ve hayalin önemine vurgu yapıyor olması 
da bunu teyit etmektedir. Hal şu ki bu yönde bir vurgu da vatandaşlık ve dayanışma 
bağlanunda değil kardeşlik ve sevgi bağlanunda hayata geçecektir. 
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İnsanları avam kesimi, havas kesimi ve havassın da ha­
vassı kesim şeklinde sınıflara ayırmalarının da delalet ettiği 
üzere Müslüman ilim adamları -her ne kadar ahlakın ke­
male ermesinin sadece üçüncü kesime has olduğunu kabul 
etseler de- ahlaktaki bu kademeliliğin önemini idrakten ka­
çırmamışlar ve insanların ahlaki mertebelerinin birbirinden 
farklı olduğunu hemen fark etmişlerdir. Bunu sağlayan şey, 
İslam dininin, bilindiği gibi, üç dini davranış mertebesi üze­
rine kurulu olmasıdır: İslam mertebesi, iman mertebesi ve 
ihsan mertebesi. Bunlardan her bir mertebenin, kendine has 
bir ahlaki davranışı gerektirdiği aşikardır. Buna göre ortada 
şu şekilde üç ahlaki mertebe bulunduğu ve bir Müslümanın 
bu mertebeler arasında hareket etme imkanına sahip oldu­
ğu söylenebilir: İslam ahlakı, iman ahlakı ve ihsan ahlakı. 

Önceki eserlerde biz bu üç ahlaki mertebeyi detaylı bir 
biçimde ele aldık ve onları şu şekilde isimlendirdik:2 Mü­
cerret ahlak ki bunu esas alanlar, ahlakı, dini alanın dışında 
tutmak istemişlerdir. Böyle olduğu içindir ki onlar, gerek 
(ahlaki olma) amaçlarının sağlayacağı faydadan gerekse de 
(ahlaki olma) vasıtalarının temin edeceği yarardan emin de­
ğillerdir. Sonra müsedded ahlak ve müeyyed ahlak gelir. 3 Bu 
ikisi, dini hükümlere ittibanın sonuç verdiği ahlaktır. Böy­
le olduğu içindir ki ilk (yani müsedded) ahlakı esas alanlar, 
(ahlaki olma) amaçlarının sağlayacağı yarardan emindirler, 
ikinci (yani müeyyed) ahlakı esas alanlar ise (ahlaki olma) 
amaçlarının sağlayacağı faydaya ilaveten (bu konuda baş­
vurdukları) vasıtaların temin edeceği yarardan da emindir­
ler. İslam dinine ait anılan ahlak mertebeleri bu son iki ahlak 
mertebesinin zımnına girer. Zira İslam ahlakı ile iman ahla­
kı, nassın zahirini onun ruhuna önceleyen müsedded ahlak­
tan ibaret olup bu ikisi arasındaki fark ilkinde tesdidin (dini 

2 Bu ahlak sıralamasırun detaylan için şu eserlerime bakınız: el-Amelü'd-Dini ve 
Tecdidü'l-Akl, Südlü'l-Ahltik, el-Hakku'l-lstami fil-İhtildfi'l-Fikri. 

3 Okuyucuya şunu hatırlatmak isteriz ki mücerret ifadesiyle kastedilen onun "müşahhas 
ve hissi olanla ilişiği olmayan" şeklindeki yaygın anlamı değil "dini amelle ilişiği 
olmayan" şeklindeki yeni anlamıdır. 
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yönlendirmenin) fiillere yönelik olmasına karşın ikincide 
hallere yönelik olmasıdır. İhsan ahlakı ise, nassın zahirinin 
yanı sıra ruhunu da itibara alan müeyyed ahlaktan ibaret 
olup onun için şöyle bir tarif ortaya koymak mümkündür: 

İhsan ahlakı, semavi dinin nassı ile hemhal olmanın 
yanı sıra ruhu ile de hemhal olmanın teşekkül ettir­
diği ahlaktır. 

Sözü edilen semavi din, muhtelif süreçler kat etmiş olan 
tek bir dinden ibarettir.4 Bu süreçlerin her biri de hayata 
dair bir program mesabesinde olup nazil olduğu vakte daha 
uygundur ve önceki sürece ait programdan da daha tamdır. 
Bu süreçlerden her birinin dini ruhu, o sürece ait ahkam ve 
ahbarın içinde yer alan ve de hayata geçirilmesi insanı ah­
laklandırmaya götürecek olan birtakım değerler ve maksat­
lar bütününden ibarettir. Semavi dine ait süreçlerin sonun­
cusu mademki İslam'dır, o halde onun ruhu, ahlaklanmayı 
sağlamaya diğerlerinden daha muktedir olacaktır. 

Bu durumdan öz niteliğindeki şu hakikat çıkar: Manevi 
genişleme, (semavi dine ait) süreçlerin en mükemmeli ve 
insanı ahlaklandırmaya da en muktedir olanında, anılan ru­
hun var olmasına bağlıdır. Dolayısıyla da insanın son dinin 
gerçekleştirdiği şekilde bir ahlaklanmaya tabi tutulmasının 
aracılığı olmadan, böyle bir (manevi) genişlemenin tahak­
kuku mümkün değildir. 

Ahlak mertebelerine dair bu girizgahtan sonra vatan­
daşlık kavramını uzun uzadıya konuşabilir ve bu çerçevede 

4 Söz konusu yegane din tevhit dinidir. Bu kapsamda şu ayetler üzerinde bir 
tefekkür yürütebilirsin: "Ey Peygamber! Biz Nuh'a ve ondan sonraki peygamberlere 
vahyettiğimiz gibi sana da vahyettik. Keza İbrahim'e, İsmail'e, İshak'a, Yakub'a ve 
torunlarına, İsa'ya, Eyyüb'e, Yunus'a, Harun'a ve Süleyman'a da vahyettik. Davud'a 
da Zebur'u verdik. Yine biz gerek sana daha önce kıssalarını anlattığımız diğer 
peygamberlere, gerekse kendilerinden hiç bahsetmediğimiz peygamberlere de 
vahyettik. Allah, Musa ile de bizzat konuşmuştur. Biz bütün bu peygamberleri 
birer müjdeci ve uyarıcı olarak gönderdik ki böylece insanlar kendilerine gelen 
peygamberlerden sonra, Allah'a (Bize doğru yolu gösteren olmadı şeklinde) bir 
mazeret ileri süremesinler. Allah üstün kudret ve hikmet sahibidir:' Nisa 4/163-
165. 
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şunu söyleyebiliriz: Vatandaşlık kavramı, hayatın iki alanı 
arasında ayırıma gitmeyle ilgilidir ki bunlar kamusal alan 
ve bireysel alandır. Kamusal hayat alanına -malum olduğu 
üzere-, devletin kamu yararını gözetmek amacıyla fertler 
arası ilişkileri düzenlemede başvurduğu ölçüt, kanun ve 
kurumlar girmektedir. Buna karşın özel hayat alanına bi­
reylere has olan ve kanun erki kapsamına girmeyen ve top­
lumsal nizama da tabi olmayan hak ve özgürlükler girer. Şu 
halde vatandaşlık, özel bir adalet teorisi üzerinden tanım­
lanabilir ki bu teori de söz konusu iki alan arasında yapıla­
cak modern bir ayırım üzerine kurulacaktır. Zira bu teori, 
modern toplumun bireylerinin, kanuni durumları itibarıyla 
eşit olma hakkından yararlanmalarını sağlamayı, bunu da 
özel hayatın bir parçası sayılan tercih ve aidiyet farklarını 
dikkate almadan kamusal hayatın düzenlenmesine katılma 
görevini yerine getirmelerine imkan tanımak suretiyle ger­
çekleştirmeyi icap ettirir. 

Vatandaşlık ve Ahlak 

Siyasi düşünce teorisyenlerinde ve özellikle de Ameri­
kalı teorisyenlerde, vatandaşlığın üzerine kurulu olduğu 
adalet kuramı noktasında iki farklı yaklaşımın bulundu­
ğunu gözlemlediğimiz söylenebilir: Bu yaklaşımlardan ilki 
vatandaşlık ile ahlak arasında ayırımda bulunmaktır ki bu, 
liberallerin (sözleşmeci kuramcıların) yaklaşımıdır.5 Bunlar 
vatandaşlığı, adalet kuramının tayin ettiği ve ahlak alanının 
dışında vazı gerçekleşmiş bireysel haklar bütünü görmek­
tedirler. Buna göre fertler, menfaatlerini dikkate alarak, bu 
siyasi kurama ait ilkeleri tayin yoluna gitmişler ve bunu da 
her biri kendine has değer, amaç, hal, rol ve vasıfların tama­
mından kendini soyutladıktan sonra yapmışlardır. Binaena­
leyh vatandaşın hayata yaklaşımda esas aldığı ahlaki bakış6 

5 Bu yaklaşınun en tipik örneği Amerikalı siyasi düşünce filozofu John Rawls'tır. 
6 Biz hayır tasawuru veya remiz hayat tasawuru ifadeleri yerine Fransızca karşılığı 

conception du bien olan hayata ahlaki bakış ifadesini kullanmayı tercih ettik ve 
böyle bir tercihe sığınırken de ahlak kavramını öne çıkarmayı amaçladık. 
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işte vatandaşın kendini bütünüyle soyutlaması gereken söz 
konusu şeyler olmaktadır. Öyle ki vatandaş bu soyutlanma 
sayesinde diğer vatandaşların hakları ile eşit hakları elde 
edebilecektir. Şu halde bu ahlaki bakış kişisel bir durum 
olup bu yönüyle de dini inanca benzemektedir.7 Buna karşın 
vatandaşlığın icap ettirdiği adalet kuramı, şüphesiz umumi 
bir durum olmaktadır. 

Şurası açıktır ki ahlakın, vatandaşın yararlanmakta ol­
duğu hukuki, sosyal ve siyasi haklardan ayrıştırılması, söz 
konusu hakların, maddi menfaatler ile bireysel hazlardan 
ibaret bir hal almasını sağlar. Böyle olduğu içindir ki libe­
ral vatandaşlık tasavvurunun esas aldığı modernlik esaslı 
genişleme, bütünüyle maddi bir genişleme olmaktadır. Her 
ne kadar modernlik esaslı bu tasavvur, vatandaşın hayatının 
her iki alanını kuşatıyor olsa da o, ahlaki unsuru, vatandaşın 
kamusal hayat alanını oluşturan unsurlardan biri olmaktan 
çıkarmakla kalmaz, bunun da ötesinde vatandaşın özel ha­
yatına damgasını vuran ahlakın, onun kamusal hayatı üze­
rinde muhtelif şekillerde etkide bulunuyor olmasını da bü­
tünüyle görmezden gelir. 

İkincisi, vatandaşlık ile topluluk ahlakını birlikte ele al­
maktır. Bu, toplulukçu/ar (komüniteryanistler) olarak isim­
lendirebileceğimiz çağdaş siyaset düşünürlerinden oluşan 
kesimin yaklaşımıdır.8 Bu kimseler vatandaşlığın sadece 
toplum içindeki tutumlardan bir tutuma bağlı olacağını 
düşünmektedirler. Zira her vatandaş, özel bir tarihle ve ge­
lenekle irtibat içindedir ve bu irtibatı da sadece müntesibi 
olduğu topluluğa -buna kavmine de diyebilirsin- intisabı 

7 Nasıl ki vatandaş aynı ümmete mensup bir başka ferdin dinine muhalif bir dini 
benimseyebiliyorsa aynı şekilde o kişinin ahlakına muhalif bir ahlaki tuttun da 
takınabilir, yanı sıra da aralarında aynı haklardan yararlandıkları kusursuz bir 
birlikte yaşam var olabilir. 

8 Biz collectivism karşılığında kullanımı yaygınlık kazanan cemtiiyye ifadesi yerine, 
İngilizce karşılığı communitarianism olan cemiıiıniyye kavramını kullanmada karar 
kıldık. Toplıılukçu/komüniteryen yaklaşınu Amerikalı felsefecilerden şu kesim 
temsil etmektedir: Michael Sandel, Charles Taylor, Alasdair Macintyre, Michael 
Walzer. 
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bulunan kişilerle ortaklaşa sahip olduğu muayyen bir kül­
türü sırtlamak suretiyle sağlar ve de diğer vatandaşlardan, 
ona has bir kültürünün oluşunu saygıyla karşılamalarını ta­
lep eder, devletten ise bu kültürün doğurduğu birtakım özel 
haklarının bulunduğunu kabul etmesini bekler. Şu halde 
vatandaşın sahip olduğu ahlaki değerler, ona has bu kültü­
rün bir parçası olmaktadır. Böyle olduğu için de söz konusu 
vatandaşın sahip olduğu haklar, (intisap ettiği) topluluğun 
esas aldığı ahlaki değerler üzerine kurulmak durumunda­
dır; ya da en azından bu haklar, oluşturucu unsurlarını top­
luluk ahlakının barındırdığı özel bir ahlaki hayat tasavvuru­
na başvurmak suretiyle belirlenmelidir.9 

Görünen o ki vatandaşın haklarını, onun içinde yer aldı­
ğı topluluğun ahlakı üzerine tesis etmek, bu hakları, maddi 
karakterinden bütünüyle soyutlamaz. Çünkü bu tarz bir so­
yutlama, hakların, insanların bütününü içine alan bir çerçe­
veyi kuşatan ve muayyen bir topluluğa münhasır olmayan 
bir ahlaka dayanmasını icap ettirir. İşte bu yüzden toplu­
lukçu vatandaşlık tasavvurunun dayanak aldığı modernlik 
esaslı genişleme de maddi bir genişleme olmaktadır. Ne var 
ki bu, önceki liberal tasavvurun aksine, kısmi bir genişle­
medir. Modernlik esaslı bu tasavvur -vatandaşın kamusal 
ve özel hayat alanlarının ikisini de kuşatırken- her ne kadar 
kamusal alanın oluşturucu unsurlarından biri olan ahlaki 
unsuru dışarda tutmamış olsa da, ahlaki unsuru, manevi 
değerlerin en üstü olma niteliğini taşıyan değeri elde etme­
yi sağlayacak bir mertebeye de yükseltmemiş, aksine bunun 
yerine, topluluğun tevarüs ettiği ve de dinamik faziletlerden 
ziyade donuk yapılara benzeyen sabit davranış adetleriyle 
yetinme yoluna gitmiştir. 

Gelinen bu noktada adalet ile ahlak arasında ayırıma gi­
den liberal yaklaşımın, bütünüyle maddi karakter arz eden 
genişleme yolunu izlemek suretiyle kopuk vatandaşlık biçi­
minin inşasına nasıl yol açtığının, keza adalet ile ahlakı bir-

9 Böylece ahlak, kamusal hayatın üzerine kurulu olduğu bir esas halini alır. 
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likte ele alan toplulukçu yaklaşımın, kısmen maddi karakter 
arz eden genişleme yolunu izlemek suretiyle içe kapalı va­
tandaşlık biçiminin yerleşik bir hal almasını nasıl sağladığı­
nın izahına geçebiliriz. 10 

Liberal Vatandaşlıktaki Kopma Tezahürleri 

Liberal vatandaşlığın tanımlanması operasyonel bir kav­
ram olan soyutlanma kavramını esas alır. Zira liberal vatan­
daşlıktan söz edenler, farklı menfaatlere sahip fertler arasın­
da, birbirlerine haksızlıkta bulunmaya yol açacak sebepleri 
savuşturmak amacıyla, temel adalet ilkeleri manzumesi et­
rafında uzlaşmaya konu olan bir durumun var olduğunu 
vehmederler. Şurası da var ki onların asli durum olarak 
isimlendirdikleri bu muhayyel hali, toplumsal sözleşmeı ı  
durumundan farklı kılan şey, onun, bütün fertlerin kendi­
ni, sahip olduğu değer, amaç ve bakış açılarından bütünüy­
le soyutlamasını, sonuçta kendi durumuna ilişkin ne varsa 
hepsini tanımaz bir raddeye ulaşmasını icap ettirmesidir. 

Liberal düşünürlerin şart koştukları bu soyutlanmayı 
duyan kişi, ilk anda, vatandaşı, maddenin bayağılığından 
maneviyatın enginliğine yükseltecek bir kavramı yani salt 
manevi bir anlamı yakaladığını zanneder. Ne var ki bu kav­
ram üzerine adamakıllı düşünen kişi, çok geçmeden, mese­
lenin böyle olmadığını ayan beyan görür. Zira manevi an-

10 Pek tabi ki bu, daha başka vatandaşlık tipolojilerinin bulunmadığı anlamına gelmez. 
Diğer tipolojilerden bazıları, muhtemelen söz konusu iki temel tipolojiden elde 
edilmedir veya bu ikisinden herhangi birine yakındır. Böyle olduğu içindir ki şu 
söylem geçerli durmaktadır: Modem vatandaşlık uygulamalan, hepsi de liberal ilkeleri 
esas alan demokratik devletlerin birinden diğerine farkhlık arz eder. Vatandaşlığa 
has bu uygulamalar içinde en öne çıkan, muhtemelen Fransa uygulamasıdır. Zira 
bu, Fransız Devrimi sloganına tutunmakta, sorumluluk bilincine ve ödevlerin 
ifasına özel bir önem atfetmektedir. Bunun yanı sıra vatandaşlık kavramının içeriği 
de asırların ilerlemesiyle birlikte bir değişime uğramıştır. Zira Fransız toplumu 
açısından 2000 yılındaki vatandaşlık 1848'deki vatandaşlık gibi değildir, 1848'deki 
vatandaşlık da l 789'daki gibi değildir. 

1 1  Şurası bilinmektedir ki sosyal sözleşme fertlerin, aralarında kargaşa vesilesi olacak 
hususları kesip atmak amacıyla, iradelerini, kamu iradesi altında toplama ve tek 
bir toplum içinde birlikte yaşama üzerine sözleştikleri bir hii.lin varlığının tahayyül 
edilmesini esas alır. 
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lamda asıl olan, onun, vatandaşın davranışına bir bağlantı/ 
bütünlük vermesidir. Oysa söz konusu liberal anlayış, ar­
dında kopma dışında bir şey bırakmaz. İşte bu kopmanın 
üç tezahürü vardır: 

İlki şudur: Liberal telakkideki soyutlanma kavramı birey­
den, aktif fiili bir tasarruf içine girmesini beklemez, bekle­
diği tek şey vardır o da bireyin böyle bir tasarrufu zihninde 
canlandırmasıdır. Hatta birey için bu yönde bir soyutlan­
mayı, şartları doğrultusunda yerine getirmeyi vehmetmesi 
bile yeterlidir. Buna karşın bireyden onun, siyasi ve sosyal 
katılımının, realitenin tanıklık edeceği türde fiili bir katılım 
olmasını, dahası bu katılımın, bireyin realite üzerinde mad­
di bir etkiye sahip olduğuna tanıklık edecek nitelikte aktif 
bir katılım olmasını bekler. Bundan dolayıdır ki liberal va­
tandaş, bu katılımın sahip olduğu reellik ile onun esas aldığı 
temelin kurgusallığı arasında vuku bulan bir kopmayla bo­
ğuşmak durumunda kalır. 

İkincisi şudur: Soyutlanma, vatandaşları, toplum içinde­
ki bireysel kişiliklerden ibaret gören bir adalet kuramı va­
zetmeye götürür. Öyle ki bu tür bir kuramın mevcudiyeti 
vatandaş için ne onun başkalarıyla ilişkisini kuvvetlendir­
mek ne de kamu yararını temin edecek hususları takviye 
etmek anlamına değil, gelse gelse vatandaşların haklarına 
müsavi maddi hakların temin edilmesi ve bu hakların ala­
nının maksimum düzeyde genişletilmesi anlamına gelir. Bu 
düzeyde ise vatandaş, bir başka kopmayla boğuşur ki bu da 
kendisi ile öteki arasında gerçekleşen kopmadır. 

Üçüncüsü şudur: Bu yönde bir soyutlanmaya giden kişi­
nin önünde ne birtakım gayeler ne de bir ahlaki bakış vardır. 
Söz konusu kişi bu vasıfta olduğunda, bu vasfı ona, öyle bir 
adalet kuramı vazetme imkanı sunar ki bu kuram dahilinde 
bireysel haklar alanı, toplumda, vatandaşların farklılaşma­
sına ve hatta tek bir vatandaşın içinde bulunduğu durum­
ların değişmesine bağlı olarak değişen ahlaki görüşlerin bu­
lunmasına imkan tanır. Buna bağlı olarak da vatandaş kendi 
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içinde üçüncü bir kopma yaşar, dolayısıyla da birbirine zıt 
iki kişiliğe sahip olmuş olur ki bunlardan ilki, ahlaklanma 
öncesi kişilik, ikincisi ise ahlaklanma sonrası kişiliktir. 

Özetle, liberal anlamdaki soyutlanma kavramını esas 
alan vatandaşlık üç kopmaya maruz kalmaktadır: Reel 
katılım ile (bu katılımın) vehmi dayanağı arasındaki kop­
ma, ben ile öteki arasındaki kopma, ahlaklanmış kişilik ile 
ahlaklanmamış kişilik arasındaki kopma. Vatandaşlıktan 
bu üç kopma halinin savuşturulabilmesi için liberal yak­
laşımın soyutlanma kavramını yeniden incelemeye almak 
durumundayız. 

Liberal vatandaşlığın maruz kaldığı kopma şekilleri­
ne ilişkin açıklamalarımızı bitirdikten sonra toplulukçu 
vatandaşlıkta görülen içe kapanma şekillerinin beyanına 
geçebiliriz. 

Toplulukçu Vatandaşlıkta İçe Kapanma Tezahürleri 

Toplulukçu vatandaşlık tanımının izleğini, temel bir 
kavram olan cemaat (topluluk) kavramı oluşturur. 12 Toplu­
lukçu vatandaşlık söylemi sahipleri, her vatandaşın, birta­
kım sosyal uygulamalar, kültürel gelenekler ve özel ilişkiler 
üzerinden tanımlanan bir toplulukla yakın ilişki içinde ola­
cağı düşüncesindedirler. Böyle olduğu içindir ki topluluk, 
vatandaşın davranışı üzerinde etkide bulunma bakımından 
hürriyet ve eşitlikten aşağı kalmaz. Evet bu böyledir, velev 
ki vatandaşın hürriyet ve eşitliği anlama ve uygulama biçi­
minin bizatihi topluluk ortamında belirleneceğini dikkate 
aldığımızda, topluluk, davranış üzerinde, bu ikisinden daha 
ileri düzeyde bir etkiye sahip olmasa bile. 

Şurası bir gerçek ki topluluk kavramını, toplulukçu va­
tandaşlık anlayışını benimseyenler nezdindeki asli bağlamı­
na -ki bu liberal düşünürlere karşıtlığı ifade eden bir bağ-
12 Bunun İngilizce karşılığı communitydir. Şayet kavm kelimesinin farklı anlamlarda 

kullanımı yaygınlaşmamış olsaydı, bu İngilizce kelimenin karşıtı olarak onu kullanır 
ve bu vatandaşlık yaklaşımını ifade etmek için ondan kavmaniyye şeklinde bir isim 
türedirdik. 
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lamdır- oturtan kimse, ilk anda, vatandaşı, ferdiyetçiliğin 
çukurlarından, safı insani anlamındaki insaniyet boyutuna 
yükseltecek bir kavramı yakaladığını zanneder. Ne var ki bu 
kavram üzerinde teemmülde bulunan kişi, çok geçmeden, 
meselenin tam tersine olduğunu keşfeder. Zira insani olma­
nın ifade ettiği mana itibarıyla asıl olan, onun, vatandaşın 
davranışlarına bir açılım getirmesidir; buna karşın toplu­
lukçu anlayış, vatandaşa, kapanmadan öte bir şey sağlama­
maktadır. Bu kapanmanın ise üç tezahürü vardır. 

İlki şudur: Topluluk kendine has bir tarih ve geleneğinin 
bulunduğunu iddia etmekle yetinmez, bunun da ötesine ge­
çerek müntesiplerinin gönüllerine topluluğun tarih ve kül­
türüne körü körüne sadakati andırır nitelikte bir bağlanma 
zerk eder. Bunu yaparken de çoğu zaman, bilinçli olarak, 
topluluğun geçmişinde, onun hayat tarzının terakkisinin 
değil de aksine geriliğinin kanıtı niteliğindeki birtakım sem­
bolleri, alametleri ve simgeleri ihya etmeyi amaçlar. Bu veya 
şu topluluk, kimi zaman da kökeni olmayan bir gelenek 
ve tarih yaratır; bunu da ya kendine ait birtakım sembol­
ler ve sloganlar icat ederek ya da farklı kültürlerden veya 
dinlerden alınma unsurlar arasında harmanlamaya giderek 
gerçekleştirir. Bütün bunlar vatandaşın içe kapanmasını ve 
topluluk fanatizmine kapılmasını sağlar. 

İkincisi şudur: Topluluk aynı toplumdaki diğer topluluk­
larla arasındaki belirgin farklara odaklanır, bunu yaparken 
de kendi müntesipleri ile diğer vatandaşlar arasında irtibatı 
sağlayan ortak yönler bulunduğu gerçeğini hiç dikkate al­
maz. Bu durumda topluluk, müntesiplerini, içinde bulun­
dukları soyutlanmayı aşmalarını ve de başkalarıyla -ki bun­
ların diğer topluluklara müntesip olup olmamaları arasında 
fark yoktur- ilişki içine girmelerini sağlayacak vasıtalarla 
destekleme yerine, kendilerine has birtakım hakların temi­
nini sağlama gayesiyle, onların izole olmalarını örgütleyen 
sosyal/sivil kuruluşları andırır bir hal alır. Kendilerine has 
hususların ve hakların teminini sağlama isteğindeki bu aşı-
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rılık, çok geçmeden toplumda parçalanmaya yol açar. Zira 
böyle bir toplumda topluluklar, birbirine komşu evlerden 
ziyade birbirine uzak adaları andırır bir hal alır. Bütün bun­
lar vatandaşı kendi kültürel karakterinin içine çekilmiş ve 
böylece de başkalarıyla ilişkisini koparmış biri haline getirir. 

Üçüncüsü ise şudur: Topluluğun esas aldığı ahlak ço­
ğunlukla muhafazakar/tutucu bir özelliğe sahiptir. Bunun 
sebebi topluluğun, başka topluluklardan ayıran karakteris­
tik bir ahlakının olmasını arzulamasıdır. Ne var ki bu farklı 
olma arzusu, çok geçmeden, topluluğun koruyup kolladığı 
bu muhafazakarlığı, topluluğa ait ahlaki alışkanlıklar üzere 
çakılı kalma şeklinde bir dönüşüme uğratır. Hal şu ki bu ça­
kılı kalma, fertlerde, taklit ahlakı, savunma ahlakı ve eleme 
ahlakı gibi, kimi durumda söz konusu temel alışkanlıklar­
dan daha zararlı olabilen bir başka ahlakı da geliştirebilir. 
Bu öyle bir ahlaktır ki topluluklar arası ilişkileri daha da za­
yıflatmanın ve daha da kötüleştirmenin ötesinde bir katkı 
sağlamaz. Vatandaş bu şekilde, tevarüs edilme alışkanlıklar 
üzerine çakılıp kaldığında, kaçınılmaz biçimde onun ahlak­
lanması da bir gerileme içine girer. 

Ezcümle, toplulukçu yaklaşımı benimseyen düşünürle­
re göre topluluk anlayışını esas alan vatandaşlık üç tür içe 
kapanmaya maruz kalmaktadır: Topluluk içine kapanma, 
kültürel farklılık içine kapanma ve ahlaki alışkanlıklar içine 
kapanma. Vatandaşlığı bu üç şekil kapanmadan uzak tuta­
bilmek için toplulukçu anlayıştaki topluluk kavramını yeni­
den incelemeye almamız icap etmektedir. 

Liberallerin, modernlik ruhunun esaslarından biri olan 
kuşatıcılık esasını uygularken bütünüyle maddi genişleme 
yolunu izlemelerinin nasıl olup da vatandaşlığa üç tür ko­
puşu miras bıraktığını beyan ettikten, keza toplulukçula­
rın söz konusu modernlik esasının tatbikinde, kısmi maddi 
genişleme yolunu izlemelerinin vatandaşlığa üç tür kapan­
mayı nasıl miras bıraktığını açıkladıktan sonra, gelinen bu 
noktada, Müslümanların anılan uygulama bağlamında ma-
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nevi genişleme yolunu takip etmelerinin vatandaşlığa, onu 
kardeşlik konumuna taşıyacak nitelikte bir irtibat ve açı­
lımı nasıl miras bırakacağını vuzuha kavuşturmamız icap 
etmektedir. 13 

Manevi Genişleme ve Kardeşlik 

Modernliğin genişleme esasının İslami tatbikinin iza­
hında, liberal vatandaşlığın esas aldığı soyutlanma kavramı 
ile toplulukçu vatandaşlığın esas aldığı topluluk kavramını 
hareket noktası kılacağız. Çünkü bu iki kavramın kullanı­
mının asli/ özgün bağlamı, liberal olsun toplulukçu olsun, 
siyasi düşünce değil bizatihi dini ve manevi tecrübedir; 
böyle olduğu için de bu iki kavram ilk olarak dini tecrübe 
çerçevesinde kullanılmıştır. Zira soyutlanma kavramı, esas 
itibarıyla, dünya malını terk etmek ve kendini ahiret amel­
lerine hasretmek anlamını belirtmek amacıyla vazedildiği 
gibi topluluk (cemaat) kavramı da köken itibarıyla ortak bir 
hayatları olmasını ve bu hayat itibarıyla de özel bir sisteme 
tabi olmayı tercih etmiş dindarlar topluluğu anlamını be­
lirtmek için vazedilmiştir. Bilahare çağdaşlar bu iki kavra­
mı iktibas etmişler ve modernliğe yönelik fikri eğilimler ile 
demokrasiye yöneltilen eleştirilere göre bu kavramlar üze­
rinde tasarrufta bulunmuşlardır. Zira (modernliğe yönelik 
fikri) eğilimler bütün fertler arasında bir tür mukadderat 
eşitliğini icap ettiren akitleşme ilkesini desteklediği gibi 
(demokrasiye yöneltilen) eleştiriler de hak talebi alanını ge­
nişletmiş ve böylece özel grupların/kesimlerin kültürel hak­
larını da içine alır bir hal almıştır. 

İslami manadaki ihsan ahlakı, söz konusu dini ve manevi 
tecrübenin son evresi olduğundan dolayıdır ki bu iki kav­
ram ihsan ahlakı dahilinde iki model suretini almaktadır. 
Bunlardan ilki, ihlas -yani İslam'ın ihsan anlayışını merke-

13 Şurası bilinmektedir ki manevi genişleme, modernlik amaçlı bir genişleme olup 
onda manevi mülahaza maddi mülahazaya öncelenmektedir. Bunun aksine maddi 
genişlemede maddi mülahaza manevi mülahazanın önüne geçer. 
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ze alan soyutlanma- olup liberal vatandaşlık tasavvurunun 
tashihi için en ideal ölçüt olma konumunu içermektedir. 
İkincisi ise ümmet -yani İslam'ın ihsan anlayışını merkeze 
alan topluluk- olup o da toplulukçu vatandaşlık tasavvuru­
nun tashihi için en ideal ölçüt olma konumunu ihtiva et­
mektedir. Gelinen bu noktada hadi söz konusu iki modern 
kavrama yönelik İslami tashih işleminin nasıl gerçekleşece­
ğine bir bakalım. 

İhlas Kavramı ve Vatandaşlığın Aşkınlıkla 
Bağlantı Kurması 

Vatandaş ihlası, kendisinin tespit ettiği adalet ilkelerine 
ulaşmak için değil sadece, kendisi üzerinde adil hükümle­
riyle tecellide bulunan ilahi varlığa vasıl olmak amacıyla da 
amele döker; buna bağlı olarak ilahi varlık söz konusu adil 
hükümlerdeki hikmeti ona öğretir ve bu hükümlerin uygu­
lanışını ona gösterir. Böylece ihlaslı kişinin adaleti, kendisi­
nin adil oluşundan değil, olsa olsa üzerine adaletiyle tecelli 
eden ilahi tecelli sahibinin adil oluşundandır. Bundan, ihla­
sın iki esası mesabesindeki şu iki sonuç kaçınılmaz olarak 
çıkar: 

İlki, vatandaşın ihlası, onun, zulme götüren sebeplerden 
kendini soyutlamasından ibarettir. Vatandaş itibarıyla ise 
iki zulüm çeşidi söz konusudur: İlki insanın kendine zul­
metmesi olup (Allah'a karşı sergilenen) muhalefetlerden 
başlar (başka varlıklara karşı sergilenen) yönelişlere14 kadar 
gider. Bu tür bir zulümden kendini uzak tutma, mücahede 
olarak bilinir. Diğeri ise bir insanın bir başkasına zulmetme­
sidir ki bu, düşmanlıktan başlayıp haksızlıkta bulunmaya 
kadar gider. Bu ikinci tür zulümden kendini uzak tutma ise 
cihat olarak bilinir. Bu iki tür zulümden uzak kalmanın son 
bulacağı bir nokta yoktur. Zira ihlaslı kişi, sahip olduğu ah­
laki mertebelerden birine iner inmez, orada, kendisini daha 

14 Yönelişlerden kasıt, mahlukatı üzerine adaletiyle tecelli edenin (yani zatı ilahinin) 
ötesindeki bir şeye teveccühün olmasıdır. 
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ileri bir zulüm mertebesine yükseltecek nitelikte daha sinsi 
zulüm sebeplerine rastlar. 

Liberal yönetim ve adalet teorisyenleri, adalete engel 
teşkil eden sebeplerden uzak kalmalarının, anlaşma ve usul­
lerine, bunların ihtiyaç duyduğu kredibilite ve meşruiyeti 
sağlamasının, bu uzak kalmanın, iddia ettikleri gibi, alda­
tıcı hayal dünyasında değil de sadece gerçekliğe sahip ale­
mi misalde gerçekleşmesi dışında, mümkün olmayacağının 
farkına varamamışlardır. Bu durumda onların hicab (perde) 
kavramına yönelik kullanımlarının, ihlas sahibi kimselerin 
kullanımına taban tabana zıt oluşuna asla şaşmamak gere­
kir. Zira ihlaslı kişiler, hicabın/perdenin kalkması için (zu­
lüm sebeplerinden) uzak duruyorlar, neticede de ilahi ada­
let onların gönüllerine tecelli ediyor ve (bu tecelli üzerinden 
de) onlardan gerekli misaklar alınıyor ise bu teorisyenler de 
perdenin inmesi ve kalplerine cehaletin girmesi için (zu­
lüm sebeplerinden) uzak duruyorlar, buna bağlı olarak da 
ittifaklar akdetme ve ilkeler vazetme imkanı buluyorlar. Şu 
halde onların tutundukları perdeyi cehalet perdesi olarak 
isimlendirmeliler değil mi?15 

İkincisi şudur: Mademki vatandaşın ihlaslı oluşu, sonu 
gelmez bir çabadır, o halde onun ihlas eyleminde, üzerinde 
adaletiyle tecelli edene olan yönelişi de kesintisiz olacak, 16 
hatta onun ihlası, başkalarına karşı adaleti ürün verdiğin­
de, onu, daha üst bir adaleti talep etme yönünde harekete 
geçirecektir. Çünkü adalet tek bir kademeden ibaret olma­
yıp muhtelif kademeler şeklindedir. Öyle bir adalet vardır 
ki o, anlaşmazlıkları çözüme kavuşturur; öyle de bir adalet 
vardır ki o, ilişkileri kuvvetlendirir. Bunun da ötesinde ih­
las halinin devamlılığı, vatandaşı, adaletin de üzerinde bir 
nokta yönünde harekete geçirir; bunu da onu fazilet merte-

15 İngilizce karşılığı veil of ignorancetır. 
16 Konuşmanın bağlamının vatandaşlık olmasıru dikkate alarak burada aşkın zatın 

sonsuz tecellilerinden özel olarak adalet tecellisini zikrettik. Zira vatandaşlık, esas 
itibarıyla, vatandaşlar arasında adaletin tesis edilmesi fikrine dayarur. Yoksa ihlaslı 
vatandaşın yönelişiyle kastedilen bizatihi zatı ilahinin kendisidir. 

278 



besine yükseltmek suretiyle yapar.17 Öyle ki vatandaş fazilet 
mertebelerinde gezinince (oradan) muhabbet mertebesine 
yükselir. 

Liberal (anlayıştaki) soyutlanmaya gelince o, özel bir ke­
sime münhasır sınırlı bir fiil olduğundan ve de vehmi bir 
alemde vuku bulduğundan, söz konusu kesim, manevi ale­
me ait ulvi bir öz olarak adalete tutunmaya gerek görmez.18 
Aksine bu kesim tercihini, soyutlanmanın, bu manevi alem­
le irtibatın bütünüyle kesilmesi suretiyle başlaması yönün­
de kullanmış, buna bağlı olarak da öyle bir adalet modeli or­
taya koymuştur ki -sanıldığının aksine- bu model, insanın, 
sergilediği soyutlanmanın rotasını, namütenahi bir adalet 
ufkunu yakalama yönüne doğrultup da soyutlanmasına bir 
de süreklilik kazandırmış olması durumunda ortaya koya­
bileceği, en üst adalet modeli değildir. Gerçek şu ki söz ko­
nusu kesimin, vehmi soyutlanmayı başlattığı manevi kopuş, 
bu kopuşun ürünü olan adalet ilkelerinin, vatandaşlıkta da 
kopmalara yol açmasına sebebiyet vermiştir. 

İhlasın, zulüm sebeplerinden soyutlanmanın sürekliliği 
ve adaletle tecelli eden zata yönelişin sürekliliği şeklinde iki 
rüknü esas aldığı sabit olduğuna göre, liberal yaklaşımdaki 
soyutlanmanın, vatandaşlığa sadece kopmayı getirdiği bir 
zeminde ihlasın vatandaşlık noktasında ittisali/bağlantıyı 
nasıl sağlayacağının izahına geçebiliriz. 

Liberal yaklaşımdaki soyutlanmanın, vatandaşı, dahil ol­
duğu siyasi ve sosyal katılımın gerçek oluşu ile bu katılımın 
kendisinden neşet ettiği aslın -bu asıl ister sosyal sözleşme 
isterse de asli bir vaziyet olsun- gerçek dışılığı arasında ken­
dini gösteren kopmayla mücadele etmek durumunda bı­
raktığına işaret etmiştik. Vatandaş kimi zaman söz konusu 
aslın gerçek dışılığının fayda taşıdığı kuşkusuna kapılabilir, 
buna bağlı olarak da bu kuşku, onun katılımı üzerinde, bu 
katılımın gerçekliğini zayıflatacak veya etkinliğini azalta-

l 7 Bu çalışmanın altıncı bölümüne bakınız. 
18 Adaletin, esmayıhüsnadan biri olduğunu yeri gelmişken hatırlatırız. 
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cak şekilde etkide bulunabilir. Buna karşın ihlas, vatandaşı, 
katılımını (birebir) yaşayan ve yaşarken de katılımın reel/ 
gerçek oluşunun, bu katılımın esas aldığı aslın gerçek olu­
şundan mülhem olduğundan emin olan, bunun da ötesinde 
bu manevi aslın sağladığı destek olmamış olsa, davranışı­
nın, kendisine veya bir başkasına zarar olarak dönmesinin 
garantisi bulunmadığına kesin gözüyle bakan biri olmasını 
sağlar. İşte bu yüzdendir ki, bu asılla irtibatı koruma nokta­
sında ondan daha istekli hiç kimse yoktur. Böylece şu ortaya 
çıkmaktadır ki ihlaslı vatandaş, sadece, fiili katılımı ile bu 
katılımının esası arasındaki bağlantıyı sağlamakla kalmaz 
bunun da ötesinde onun sağladığı bu bağlantı gibi bir bağ­
lantı da asla söz konusu olamaz. Çünkü onun katılımının 
esası olan şey, katılımının sınırlılığına benzer sınırlılıkta bir 
olgu değildir; zira o esas, namütenahi ilahi hakikattir. 

Öte yandan biz şuna da işaret etmiştik ki liberal yakla­
şımdaki soyutlanma, vatandaşı, kişisel hakları ile başkaları­
na ait haklar arasında bir kopma ile baş etmek durumunda 
bırakır ve bu da "Başkaları da haklarına ilgi atfetme nokta­
sında kendisinden geri kalmamaktadır:' varsayımından ha­
reketle vatandaşı kişisel haklarına ilgi atfetmeye sevk eder. 
Sonuçta bireysel haklarda oluşan yoğunluk, sosyal hayatı 
tehdit eder bir hal alır. Buna karşın ihlas, vatandaşın, hakla­
rına, (toplumsal) katılımdaki sadakat ve ihlasının sınandığı 
bir takdir /kısmet nazarıyla bakmasını sağlar. Böyle olduğu 
için de bu haklardan bazılarında19 (toplumsal) katılımını 
engelleyen veya sosyal ilişkisini zayıflatan bir şey gözlem­
lediğinde, kamu yararına hizmet adına, derhal o hakkından 
feragat yoluna gider. Bunun gibi başkalarının haklarına ise 
yüceler yücesi Allah Teala'nın adaletinin bu kişiye lütfettiği 
haklar olarak bakar; buna bağlı olarak da başkalarının hak­
larıyla hukukullahla ilişkisi türünde bir ilişki kurar ve bunu 
yaparken de başkalarının haklarının gereğini, Allah'a karşı 
görevlerinin gereğini yerine getirircesine ifa eder. Dünyaya 

19 Özellikle de kendisine bu tarz ödevlerin eşlik etmediği haklar. 
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müteallik olup da namütenahi bir kurala mebni olan sınırlı 
haklara, vatandaş nezdinde, ahirete müteallik sınırsız sayıda 
hak eşlik ettiğine göre, bu durum, (ihlas sahibi) vatandaşı, 
ödevlerini/sorumluluklarını dikkate almayı, haklarını dik­
kate almanın önüne geçirmeye sevk edecektir. Zira bu kişi, 
hakkın zayi olmayacağı ve ödevin de beklemeyeceği yönün­
de kesin bir inanca sahiptir. Bu vasıftaki birinin, başkasının 
menfaatini kendi menfaatinin önüne alacağı muhakkaktır. 
İşte böylece şu açığa çıkmaktadır ki ihlaslı vatandaş, sade­
ce kendisi ile öteki arasındaki bağlantıyı tesis etmekle kal­
maz, dahası onun gerçekleştirdiği bu bağlantı, eşi benzeri 
olmayan bir bağlantı da olur. Çünkü o, kendi haklarını birer 
takdir/kısmet, başkalarının haklarını ise birer ödev/sorum­
luluk olarak görmektedir. 

Son olarak şuna da işaret etmiştik ki liberal anlayışta­
ki soyutlanma, vatandaşı, ahlaklanma öncesi benliği ile 
ahlaklanma sonrası benliği arasındaki kopuşla boğuşmak 
durumunda bırakır ki buna göre ilk benliği soyutlanmanın 
gereğini uygulamaya koyarken ikincisi adaletin ilkeleri­
ni uygulamaya koymaktadır. Buna karşın ihlasın hakikati, 
onun açık bir ahlaklanma uygulamasından ibaret olduğu­
dur. Sadece bu da değil, bunun da ötesinde ihlas, vatandaşın 
ahlaklılığının tayin edildiği ölçüt yerine geçer; bizzat ahlak­
lanma eylemi ihlasın yardımı olmadan husule gelmiyor ol­
masa bile. Vatandaşın, ihlas şekilleri arasında seyrettiği ve 
ihlas basamaklarını tırmandığı ölçüde, onun ahlaklanması 
da dönüşüm sergiler ve güçlenir. İhlas şekilleri engellerden 
ve kısıtlamalardan kendini kurtarma noktasında da kalmaz, 
bunun da ötesinde en üst manevi gayesini kendisine unut­
turması durumunda, muhtelif bağ ve arzulardan kurtulma­
yı da kapsar. İhlas mertebeleri çeşitlilik bakımından ihlas 
türlerine benzer. Bu mertebeler, ihlasa tutunma, ameldeki 
ihlasa zarar verir bir hal aldığında, bizatihi ihlasa tutunmayı 
terk etme derecesine kadar varır. Bunun gereği şudur: İhlas­
lı vatandaş için ahlaklanma dışında bir öz/ cevher bulunmaz 
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ve de soyutlanma üstüne soyutlanma olmadan onun için 
hiçbir biçimde ahlaklanmadan söz edilemez. İhlasın sürek­
lilik arz eden bir özgürleşmeden ibaret olduğunu bildiği­

mizde, ihlaslı vatandaşın benliğinin, bu özgürleşme faaliye-
tinde yakaladığı bağlılık gibi bir bağlılık elde edemeyeceğini 
idrak ederiz. Zira onun benliğinin bağlılığı yakaladığı adres, 
özgürlüğüdür. 

Özetle, ihlas kavramı üzerinde şekillenen vatandaşlık, 
ittisale/bağlantıya sahip bir vatandaşlıktır; liberal vatandaş­
lıkta olduğu gibi kopuk bir vatandaşlık değil. İttisale sahip 
vatandaşlık, vatandaşlığı kardeşlik mertebesine yükseltecek 
olan vatandaşlıktır. Bu şu demektir: Vatandaşlık ihsan ah­
lakına dayalı olarak hayata geçtiğinde, kardeşliği yakalayan 
gerek sosyal katılımı gerek başkalarıyla ilişkisi gerekse de 
gerçekleştirdiği ahlaklanma itibarıyla bağlılığa sahip biridir. 

İhlas kavramının, vatandaşlığı ittisale nasıl kavuşturaca­
ğını ve onu kardeşlik mertebesine nasıl yükselteceğini be­
yan ettikten sonra ümmet kavramının vatandaşlığı açılıma 
nasıl uğratacağının ve yine vatandaşlığı kardeşlik mertebe­
sine nasıl yükselteceğinin izahına gelmiş bulunuyoruz. 

Ümmet Kavramı ve Vatandaşlığın Açılım Elde Etmesi 

Ümmet içi toplumsal varlık, daha fazla haklar elde etme 
amaçlı bir oluşum değildir, olsa olsa daha fazla ödev ifa etme 
amaçlı bir araya gelmedir. Çünkü ödevlerdir ahlaklanmayı 
kazanmada asıl olan, haklar değil. Ümmetin evlatlarından 
herhangi birisi için, kendi dışındakine karşı edebi takınma 
dışında hiçbir tasa olamaz, dahası edep onun varoluş sırrı­
dır. Ümmetin bihakkın ahlaki bir birliktelik olduğu ortaya 
çıkınca ümmet olmanın iki esası mesabesindeki şu iki neti­
ce kaçınılmaz olur: 

İlki ümmetin, ahlaki mahiyetin tahakkuk imkanı olu­
şudur. Ahlaki mahiyetin tahakkuku ifademizden kasıt, salt 
insanlığın hayrına ve beşeri varlığın saygınlığına önem at­
fetmek olmayıp esas itibarıyla kastedilen insani/beşeri ma-
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hiyetin bizzat kendisinin tahakkukudur. Bu mahiyetin ta­
hakkukunu sağlayacak olan şey -bu yönde bir inanç hakim 
olduğu gibi- mücerret akılcılık değildir. Çünkü durum böy­
le olmuş olsaydı, insan, cehaleti sebebiyle helake uğraması 
gibi aklı sebebiyle de helake uğramazdı. Şu halde bunu (yani 
beşeri mahiyetin tahakkukunu) sağlayacak şey olsa olsa 
müsedded ahlaklılıktır. Zira ahlak bakımından senden faz­
lası olan kişi, insanlık bakımından da senden fazlaya sahip 
olacaktır veya tersine ahlak bakımından senden eksik olan 
kişi insanlık bakımından da senden eksik olacaktır. Çünkü 
ümmet, vatandaşın, içinde insanlık şartlarının ifası yönün­
de kendini eğittiği bir alan olma özelliğine sahiptir. Zira bu 
alan içinde vatandaş, maksimum çaba ortaya koymasını ge­
rekli kılan en üst ahlaki değerleri uygulamaya koyar ve ne­
ticede kendi ufkundan daha üst bir ufka geçecekmişçesine 
bir hal alır. 

Diğeri ise ümmetin özgün değerler ortaya koyma kud­
reti bahşediyor oluşudur. Zira ahlak, ümmet içinde, irade­
yi boyunduruk altına alan emir ve yasaklar mertebesinden 
vicdanı kaplayan estetik değerler mertebesine yükselir ve 
bu olurken de söz konusu estetik değerler aklı aydınlatan 
bilişsel gayeler mertebesine çıkar. Bir başka ifadeyle şöyle 
de diyebilirsin: Ümmet, içinde, davranışsal değerlerin es­
tetik değerleri, estetik değerlerin de bilişsel değerleri ürün 
verdiği bir alandır. Davranışla ilgili unsurlar vicdan ve ir­
fanla ilgili unsurlarla irtibat içinde olduklarında, suyu bol 
bir özgünlük pınarına dönüşürler. Böyle olunca da ümmete 
mensup olan kişinin, ahlakı amele dökme noktasında, il­
ham alan mahir birinin sergilediği türde yeteneklilik sergi­
leyen ve bunu da ahlakın bir mertebesinden diğerine intikal 
etmek suretiyle, hatta ahlak adeta onun kendi ürünü imiş 
gibi daha önce mevcut olmayan yeni (ahlaki) mertebeler 
keşfetmek suretiyle gerçekleştiren biri olduğunu görürsün. 
Yine sen bu kişinin, (ahlak) mertebelerinden her birinden 
bahsederken, onu keşfeden kişi gibi değil de onu ortaya ko-
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yan kişi veya onu yenilemeye tabi tutan kişi gibi bahsetti­
ğini gözlemlersin. Evet böyledir; çünkü ümmet dahilinde 
gerçekleşen ahlaklanma, apaçık bir sanatsal faaliyettir ve bu 
faaliyeti gerçekleştirenler de bihakkın yaratıcı kimselerdir. 

Ümmet ahlaki mahiyetin tahakkuku ve değer üretme 
kudretinin tahsili şeklinde iki esas üzere bina olduğuna 
göre, ahlaki alışkanlıklarla yetinen topluluğun vatandaşlığa 
kapanmayı miras bıraktığı bir zeminde, ihsan ahlakına tu­
tunan ümmetin vatandaşlığa açılım vasfını nasıl miras bıra­
kacağının izahına geçebiliriz. 

Topluluğun vatandaşı, topluluk içine kapanır kıldığı, 
bunu da o topluluğa ait şahsiyet, sembol ve ritüellere -velev 
ki bunlar kısmen veya tümden toparlama olsunlar- tutun­
mak suretiyle gerçekleştirdiği daha önce geçmişti. Öyle ki 
böyle biri için vatandaşlık, ancak söz konusu sembol ve ri­
tüellere hizmet ettiğinde bir meşruiyete sahip olacaktır. Bu 
nitelikteki bir münasebet ile vatandaşın ümmetle münase­
beti arasında ne büyük fark vardır. Zira ümmet, vatandaşı, 
sadece yükselişi sağlayacak şeyi kendi gayretiyle talep etme­
ye sevk eder. Bu yönde bir gayreti yakalamak da ancak daha 
fazla ahlaklanmanın temin edilmesiyle olur. Zira vatanda­
şın ümmetle olan münasebeti, onu ahlaklanmaya ulaştıra­
cak bir vesile olmaktadır. Söz konusu münasebet dostluk ve 
kardeşlik ilişkileri bünyesinde kendini gösterir ki bu ilişkiler 
de vatandaşın, ümmetin evlatlarının hepsiyle birlik bera­
berlik içinde olmasını sağlar ve onu birtakım ulvi kurallar­
la yükümlü kılar ki bu kuralların en öne çıkanı ümmetin 
evlatlarına hizmete devam etmek ve özverili davranmaktır. 
Dahası bu kurallar onu, akraba ve dostları kollama yönünde 
değil, sadece ve sadece başka şahıslara açılıma kapı arala­
ma yönünde de terbiye eder. Keza onu şu veya bu kimse­
lerin özel menfaatleriyle ilgilenme yönünde değil, sadece o 
kimselerin insanlıklarını kemale erdirme şeklindeki genel 
maslahat yönünde de harekete geçirir. Hatta kendi üm­
metine mensup olmayan bir kesim içinde bulunduğunda, 
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arkadaşlarıyla birlikte olduğundaki ahlakı, onu terk etmez, 
bu sayede de muhtelif topluluklara rahat uyum sağlar. Pek 
tabii ki bu, (diğer toplulukların) insanlığı yerle bir eden ve 
insanlığın onların gönüllerindeki saygınlığına halel getiren 
fiiller sergilemeleri dışındadır. Böyle bir şey olduğu takdirde 
de o topluluklara mensup kişilere (insanlığa halel getirecek 
işler yapmaları durumunda) başkalarından önce kendileri­
ne zarar vereceklerini güzel güzel anlatır. 

Topluluğun, vatandaşı, başkalarını kale almayacak şekil­
de kendi öznelliği içine hapsettiği, bunu da vatanın bölüne­
ceği vatandaşların da gruplara ayrılacağı yönünde tehditte 
bulunarak yaptığı daha önce geçmişti. Buna karşın ümmet, 
sadece vatanı koruyor ve vatandaşları bir arada tutuyor 
değildir, bunun da ötesinde o vatandaşlık kavramını geniş­
letmede de anlaşma ve ahitlerin çoğunun ulaşamadığı bir 
noktaya ulaşmakta ve bunu da insanın saygınlığını dikka­
te alarak yapmaktadır. Hatta ümmet dahilinde vatandaş 
kavramı ile insan kavramı hemen hemen örtüşme sergiler. 
Şayet küreselleşmenin eylemleri söylemlerini tasdik etmiş 
olsa, ümmet şartına dayalı vatandaşlık, küreselleşmeye en 
uygun vatandaşlık tipi olur. Çünkü kökeni ve mezhebi ne 
olursa olsun başka birinin, vatanını yurt edinmesine -yani 
onunla haklarda eşitlik ve sorumluluklarda da özgür katılım 
şartı doğrultusunda birlikte yaşamaya- hazır olma bakımın­
dan ümmete mensup birine denk hiç kimse yoktur. Böyle 
olduğu içindir ki o, evrensel vatandaş diye isimlendirilmeyi 
hak eder. Erken dönem filozofları içinde bu "evrensel vatan­
daşlık"tan, henüz bunun mümkün oluşunun akıllara gelme­
diği bir zaman diliminde bahseden birilerinin olmasına şaş­
mamak gerekir. İşte şu an bu vatandaşlığın nesnel sebepleri 
ufukta belirmiştir; buna ihtiyaç da gün be gün artmaktadır. 
Bunun böyle olmasının tek bir sebebi vardır o da ümmetin 
en öncelikli kaygısının insani hakikati en mükemmel şekil 
üzere ayağa kaldırmak ve bunu da insani hakikat üzerinden 
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hayır namına içerdiği kudreti harekete geçirmeyi kısıtlaya­
cak şeyleri bertaraf etmek suretiyle yapmaktır. 

Son olarak topluluğun, vatandaşı, o topluluğa has dav­
ranışsa! alışkanlıkların içine kapanır bir hale getirdiği de 
geçmişti. Böyle olduğu içindir ki vatandaş, diğer kültürel 
topluluklardan yararlanabilme imkanını göremez ki kendi 
topluluğundan daha üstün bir topluluğun var olma imka­
nını görebilsin. Şurası bir gerçek ki topluluk alışkanlıkları/ 
uygulamaları, sosyal sözleşmeden neşet eden ahlak dere­
cesine ulaşamıyorken, ihlas ahlakı derecesine nereden ula­
şabilsin! Ümmete gelince onun kurulumunu sadece ahlak 
üzerine gerçekleştirmediği, dahası onun ahlakı sıfırdan or­
taya koyduğu ve ahlakı, yenilenmeye tabi tuttuğu hususu da 
geçmişti. Mademki durum böyledir, o halde ümmetin yap­
ması gereken, sair ahlakların tamamının -bunlar ister belli 
bir topluluğun esas aldığı örf ve adetler şeklinde olsun ister­
se gerçek veya kurgusal anlaşmaların belirlediği haklar ve 
ödevler şeklinde olsun- tashihini üstlenmesidir. Çünkü üm­
met söz konusu ahlakı yükseltme ve onu taklidin esaretin­
den, bunun da ötesinde vatandaşların davranışlarının içine 
girdiği basmakalıplık afetinden kurtarma kudretindedir. 
Zira ahlak gönüllerde eskimeye yüz tutabilir, onu bu eski­
mişlikten kurtaracak olan yegane şey, ihsan ahlakının kalp­
lere üfleyebileceği manevi ateştir. Sadece bu da değil, bunun 
da ötesinde toplumsal kurumların, şartların yenilenmesiyle 
birlikte muhtelif değişimlere maruz kalacaklarını dikkate 
alacak olursak, bu değişimi en üstün şekilde gerçekleştir­
menin yolu, olsa olsa, bu müesseselerin esas aldığı ahlaktan 
daha ulvi ve dinamik bir ahlakın kılavuzluğuna başvurmak 
olur. Bu dinamik ahlakın alanı ise olsa olsa ümmettir. Binae­
naleyh, başkalarına açılım noktasında ümmete mensubiyeti 
bulunan vatandaşla kimse boy ölçüşemez. Çünkü onun sa­
hip olduğu dinamik ahlaklanma, sadece toplulukların oluş­
turduğu çeşitliliği kuşatmaz, bunun da ötesinde kurumsal 
değişmeleri de kuşatır. 
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Ezcümle, ümmetin miras bırakacağı vatandaşlık açık 
vatandaşlıktır, topluluğun miras bırakacağı vatandaşlık 
gibi kapalı değildir. Açık vatandaşlık, vatandaşlığı kardeşlik 
mertebesine yükseltmektir. Çünkü ahlaki mahiyetin tahak­
kuku ve özgün değerler üretme kudretinin tahsili, kardeş 
olanın gerek ümmetiyle ilişkisi gerek kendi öznelliğinin id­
rakinde oluşu gerekse de ahlaklanma pratiği itibarıyla açık 
olmasını temin eder. 

Kardeşlik ve Küreselleşme Esaslı Meydan Okumalar 

Vatandaşlığın -kendisine bağlanma bahşedecek olan 
ihlas ilkesi ile kendisine açılım bahşedecek olan ümmet 
olma ilkesine tutunduğunda- kardeşlik mertebesine nasıl 
yükseleceğini izah ettikten sonra geriye vatandaşlığa ilişkin 
bu manevi genişlemeden neşet eden yükselmenin, vatan­
daşlığa, günümüz dünyasının maruz kaldığı ve gerek liberal 
gerekse toplulukçu kuramın savuşturmaktan aciz olduğu 
meydan okumaları bertaraf etme kudretini nasıl bahşede­
ceğinin izahı kalmıştır. 

Şurası sabittir ki kardeşlik dört ana esas üzerine kurulur. 
Bunlardan ilki ihlasın tahakkukuna bağlıdır. Bunlar zulüm 
sebeplerinden soyutlanmanın sürekliliği ile adaletle tecelli 
eden zatı ilahiye yönelişin sürekliliğidir. Diğer iki ana esas 
ise ümmete bağlı olmanın ayrılmazıdırlar ki bunlar da ahla­
ki mahiyetin tahakkuku ve özgün değerler üretme kudreti­
nin tahsilidir. İhsan merkezli bu esasları düşündüğümüzde 
onlardan her birinin günümüzde insanlığın yüz yüze geldiği 
meydan okumaların bir bölümüne karşı koymada katkı su­
nacağını görürüz. Şimdi bu katkının şekilleri üzerinde de­
taylıca duralım. 

Adaletle Tecelli Eden Zatı İlahiye Yönelmek ve 
Manevi Meydan Okumaları Savuşturmak 

İlk esasın -ki bu, adaletle tecelli eden zatı ilahiye yöne­
lişin sürekliliğidir- manevi meydan okumaları bertaraf et-
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meye katkı sunacağı açıktır. Zira bu tarz bir yönelişe olan 
ihtiyaç, dünyanın muhtelif bölgelerindeki vatandaşların 
benimsedikleri din ve maneviyatlara geri dönüş şekilleri 
itibarıyla kendini gösterir. Öyle ki vatandaşlar bu şekiller 
üzerinden gönüllerindeki boşluğu giderecek birtakım vasıta 
arayışı içine girmektedirler. Hatta onlar bu yönde bir yöne­
liş adına daha önce benzeri olmayan iki şekil türetmişlerdir: 

Bunlardan ilkini karma maneviyat diye isimlendirebiliriz 
ki bu, vatandaşın muhtelif dinlerden çeşitli dini unsurlar ik­
tibas etmesi ve buna kendisinin icat ettiği birtakım unsurlar 
eklemesidir. Bunun bariz bir oyun içine yuvarlanmak oldu­
ğu açıktır ki maneviyatın bu tarz oyunlarla işi olmaz. 

Diğerini ise düzmece maneviyat olarak isimlendirebili­
riz ki bu, vatandaşın sektiler bir maneviyat inşa etme iddi­
asıyla maneviyatın dinle olan ilişkisini kesmesidir. Bu şekil 
bir manevi yönelişin, maneviyat kavramının ifade ettiği an­
lama yönelik üst düzey cehaleti içermesi bir yana, büyük bir 
sapkınlığı içerdiği açıktır. 

Kardeş olan kişi gerek maneviyat gerçeğini, gerekse de 
maneviyatın insanların iç dünyasına huzur verme ve gönül­
lerdeki boşluğu giderme noktasındaki etkilerini herkesten 
daha çok bilir. Böyle olduğu için de maneviyatı ne karma 
maneviyat ne de düzmece maneviyat oluşturma yollarında 
arar. Maneviyatı olsa olsa, sadece aşkın ve yüce olan saf ru­
hani kaynağında arar. Mevcut manevi meydan okumaları 
savuşturmanın gerçekleşmesi için bu meydan okumalara 
sebep olan ana madde ile ilişiği olmayan değerlerin üretil­
mesi gerekir. Anılan değerlerin, adaletle tecellide bulunan 
zatı ilahide ifadesini bulan ulvilik ve aşkınlık ufkundan te­
min edilmesi dışında, bu tarz bir ilişkisizliği eksiksiz olarak 
gerçekleştirmenin yolu yoktur. 
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Zulümden Soyutlanmak ve Maddi Meydan Okumaları 
Savuşturmak 

Görünen o ki ikinci esas -yani zulüm sebeplerinden so­
yutlanmanın sürekliliği- dünya nüfusunun dörtte üçlük di­
limini mahveden fakirlik, kenara itilmişlik ve sömürünün 
oluşturduğu felaketlerde kendini gösteren maddi meydan 
okumaları savuşturmada pay sahibidir. Bu meydan okuma­
ların baskısını hafifletmek de ancak dünya şu hususun bilin­
cine vardığında mümkün olacaktır: Berikinin ötekine veya 
ötekinin berikine uyguladığı zulümden ayrı ve fakat buna 
eşlik eden, insana eziyet etme bakımından da bundan geri 
kalmayan ve hatta kişilerin birbirine yaptığı zulmün oluş­
turduğu eziyetin katmerlenmesini sağlayan bir başka zulüm 
türü bulunmaktadır ki bu da kişinin kendine zulmüdür. Zira 
kişi (kendine zulümde bulunurken) hakkı olan bir şeyi yap­
tığını zannetmekte, dahası kendine iyilik ettiğini sanmakta­
dır. Bu zulüm çeşidini gelin kendine haksızlık diye isimlen­
direlim. Bu yüzdendir ki dünyadaki fakirlerin kendilerine 
olan haksızlıkları, zenginlerin onlara yaptıkları haksızlar­
dan geri kalmaz; keza fakirlerin kendilerini değiştirmeye 
olan ihtiyaçlarının, zenginlerin bu yöndeki ihtiyaçlarından 
aşağı kalır bir yanı yoktur. Buna şunu da ekleyebilirsin ki 
basının hegemonyası, enformasyon yoğunluğu ve ekono­
minin her şeye hükmetmesi, muhtelif ülkelerin vatandaş­
ları arasındaki ilişkilerin iç içe geçmesini ve çetrefil bir hal 
almasını sağlamıştır. Öyle ki vatandaş artık sadece kendi fi­
illerinin sorumluluğunu değil, bunun da ötesinde başkaları­
nın gerçekleştirdiği fiillerin sorumluluğunun bir bölümünü 
de -sanki bu fiilleri bizzat o yapmışçasına- üstlenir hale gel­
miştir. Şu halde o, başkalarının oluşturduğu sıkıntılara ma­
ruz kalırken, haddizatında kendisinin oluşturduğu sıkıntıya 
maruz kalmaktadır. 

Böyle olduğu içindir ki, dünya vatandaşları arasında ken­
dine haksızlığı savuşturma kültürünün yaygınlaşması gere­
kir. Zira bu kültür, onlara, eylemlerini daha çok denetleme, 
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eylemlerinin sonuçlarını takip etme ve akıbetlerini dikka­
te alma imkanı verecektir ve böylece de onlar kendilerini 
eleştirme, canlılara ve nesnelere karşı olan sorumluluklarını 
gerektiği şekilde üstlenme yönünde teşebbüse geçecekler­
dir. Kardeşliği yakalayan birinin, kendisi için gerçekleştir­
diği çabanın, bu kültürü zenginleştirecek nitelikte çok şeyi 
barındırdığında kuşku yoktur. İşte böylece dünya ölçeğin­
de vatandaşlar, başkalarının haklarının edası noktasında 
kusurlu davrandıklarında, haddizatında kendi haklarının 
ifasında kusurlu davranmış olacaklarını da kesin biçimde 
göreceklerdir. 

Ahlaki Mahiyetin Tahakkuku ve İktisadi-İçtimai 
Meydan Okumaların Savuşturulması 

Görünen o ki, üçüncü esas -yani ahlaki mahiyetin ta­
hakkuku- iktisadi ve içtimai meydan okumaların bertaraf 
edilmesine yardım edecektir. Zira modernite, akla, araçsal 
karakterin hakim olmasına bağlı olarak dar bir akıl anlayışı 
üzerine kurulu olduğundan, bu darlık küreselleşmeyle bir­
likte bir derece daha ileri boyutlara taşınmıştır. Öyle ki bu­
nun neticesinde akıl, hesap kitap işleriyle ilgili bir özelliğe 
indirgenmiş ve bu olurken aklın, asli özelliği olan beyanla 
ilişiği kesilmiştir. Oysa bilinmektedir ki insanı tanımlama 
noktasında beyan, hesap-kitaptan önde gelir; çünkü he­
saplamayı alet yapabilir ama gel gör ki alet beyanda bulu­
namaz. Aklın hakikatine yönelik bu çarpıtma, aklın insani 
özelliğinden soyutlanmasına ve vatandaşlar arası ilişkilerin 
ticari ilişkilere dönüştürülmesine, kamusal kurumların da 
potansiyel pazarlara evrilmesine yol açmıştır. Bu ticari ve 
maddi yöneliş, gönülleri ele geçirme gücüyle öyle bir nok­
taya ulaşmıştır ki birileri, yeni ekonomik taleplerin emrinde 
olacak "maneviyat" icat edilmesi yönünde çağrıda bulu­
nur hale gelmişken, birileri de "maneviyatın" maksimum 
büyüklüğe sahip maddi yapıların inşası ve rekor hacimde 
başarıların yakalanması üzerine tahsil edileceğini tasavvur 
eder olmuştur. 

290 



Kardeşliği yakalayan kişi, modern insanın değerler nok­
tasında içine düştüğü bu dönüşümün tehlikelerinin, baş­
kalarından çok daha fazla bilincindedir. Böyle olduğu için 
de onun misyonu, bu tehlikelerin savuşturulması yönünde 
çalışmanın zorunlu olduğu ve değerler sıralamasının derhal 
tashihe tabi tutulması gerektiği yönünde bilinçlendirmede 
bulunmaktır. Bu noktada o şu iki ana ilkeye başvurur: İlki 
insanda asıl olanın ahlak olduğu, diğeri ise her maddi ilerle­
menin, kendisinden istifade edilebilmesi için, kendisinden 
daha güçlü veya en azından onunla aynı güçteki bir manevi 
ilerlemeyi gerektirdiğidir. Bunun, beraberinde getirdiği so­
nuç şudur: Her bir iktisadi büyümeye aynı ölçüde bir nefis 
terbiyesi eşlik etmek durumundadır; aksi takdirde söz ko­
nusu büyüme, velev ki tersine yani gerilemeye20 dönüşmese 
de sendeleyecek ve tökezleyecektir. Keza her içtimai düzen­
lemeye de davranışa yönelik aynı ölçüde bir ahlaklaştırma 
eşlik etmek durumundadır; aksi takdirde bu düzenleme, ve­
lev ki tam zıddına yani anarşizme21 dönüşmese de karmaşık 
bir hal alacak ve safiyetini yitirecektir. 

Özgün Değerler Üretme Kudreti ve Bilimsel Meydan 
Okumaların Savuşturulması 

Görünen o ki dördüncü esas -yani özgün değerler üret­
me kudreti-, genetik deneyimlerin, radyoaktif uygulamala­
rın ve çevresel dönüşümlerin sebep olduğu bilimsel mey­
dan okumaların savuşturulmasına yardımda bulunacaktır. 
Şurası bilinmektedir ki bilimsel gelişmeler öyle bir ilerle­
mişliğe ulaşmıştır ki artık bu noktada bu gelişmelerin bir 
bölümü oyun oynama ve ihtirasın peşinden gitme boyutu 
kazanmıştır. Bilimle oyun oynamak, bilim insanının, daha 
önceden belirlenmiş birtakım amaçlar olmadan deneyle­
re girişmesidir, buna girişirken de tek bir endişesi vardır o 

20 Ümmet ne zaman böyle bir maddi büyümeye girişse ona İslam ümmeti şeklinde 
manevi bir mesaj iliştirilir ki amaç onu tedip etmektir. 

21 Ümmet ne zaman bu tarz bir sosyal düzenlemeye gitse ona İslam ümmeti şeklinde 
ahlaki bir mesaj iliştirilir ki amaç onu tedip etmektir. 

291 



da söz konusu deneylerin açığa çıkaracağı ve kimi zaman 
insanlık üzerindeki zararları faydasından çok olan sonuç­
lara yönelik meraktır. Bilimde ihtirasın peşinden gitmek ise, 
bilim insanının araştırmalarda bulunması, bulunurken de 
şahsi hesaplarının ve öznel eğilimlerinin kendisine dayattığı 
şeyin peşinden gitmesi ve bu araştırmalarının insanlık için 
bir fayda içerip içermediğine aldırmamasıdır. 

Bu yüzdendir ki günümüz bilim adamı, unutulup gitmiş 
birtakım değerleri ihya etmeye, dahası üst insani değerler 
konumunda yeni özgün değerler üretmeye ihtiyaç duydu­
ğu ölçüde hiçbir şeye ihtiyaç duymamaktadır. Öyle ki bilim 
adamları bu üst değerlerin rehberliğinde yürüyecekler ve 
böylece de deneylerinde oyuna kaçmayacaklar, araştırma­
larında ihtirasa kapılmayacaklardır. 

Şu halde kardeşliği yakalayan kişi, bilimin gelişmelerine 
eşlik etmesi mümkün olan ve bu gelişmelerin yararlarını 
koruma, zararlarını da defetme amacı taşıyan değerlerin 
türünü tayin etmeye ve de olmazsa olmaz değerler manzu­
mesi oluşturup yepyeni bir değer tasnif kuralı geliştirmeye 
katkı sunmaya başkalarından daha muktedirdir. Sözgeli­
mi günümüzde ihyası gerekli değerlerden biri olarak züht 
kavramını görüyoruz ki kardeşliği yakalayan kişi, bu değeri 
başkalarının deneyimlemediği bir tarzda deneyimlemiştir. 
Dolayısıyla züht, bazı araştırmalarda ve bilimsel kuruluş­
larda, keza güç ve değişim unsurları bağlamında gündeme 
gelmelidir. Yeniden üretilmesi gereken değerlerden biri ola­
rak da geleceğe güvenle bakmayı görüyoruz. Zira mevcut 
fiillerin oluşturacağı sonuçlar, gelecek insan nesilleri ve ta­
biatta saklı bulunan maddeler üzerinde sınırsız etkiye sahip 
bir hal almıştır. 

Bu bölüm itibarıyla sözün özü şudur ki vatandaşlık, 
modernlik ruhunun esaslarından biri olan genişleme esa­
sına ilişkin uygulamanın kendini en üstün şekliyle göster­
diği alanı oluşturmaktadır. Hal şu ki bu esasa ilişkin Batılı 
uygulama vatandaşlığı toplumda adaleti ikame etme ilkesi 
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üzerine kurulu kılmış ve böylece de vatandaşlık şu iki temel 
modern tasavvura mahal teşkil etmiştir: Liberal tasavvur ve 
toplulukçu tasavvur. Şu açığa çıkmıştır ki liberal tasavvur 
vatandaşlığın üçlü bir kopuş yaşamasına sebebiyet vermiş­
tir. Bunlar bireyin olgudan kopuşu, bireyin ötekinden ko­
puşu ve bireyin kendinden kopuşudur. Bunun gibi toplu­
lukçu tasavvurun da vatandaşlığın üçlü bir kapanma içine 
girmesine sebebiyet verdiği aşikardır. Bunlar da topluluk 
içine kapanma, öznellik içine kapanma ve alışkanlıklar içi­
ne kapanmadır. Oysa muteber vatandaşlık, olsa olsa bağ­
lantıya ve açılıma sahip olan yani kardeşlikten ibaret olan 
vatandaşlıktır. 

Hal şu ki bağlantı ve açılıma sahip vatandaşlık -kardeşlik 
de diyebilirsin- ancak genişleme esasının İslami uygulaması 
aracılığıyla hayata geçecektir. Zira bu tarz bir vatandaşlık 
manevi bir genişlemeye ihtiyaç duyar ki buna ulaştıracak 
olan da söz konusu İslami tatbiktir. 

Bu (İslami uygulamaya) has genişlemenin üzerine kuru­
lu olduğu ilk prensip yani ihlas prensibi, vatandaşa öyle bir 
bağ sağlar ki bu sayede vatandaş, adaletle bağa sahip oldu­
ğunu görür. Ama bu bağ, öyle, adaletin salt bir fiil ve sıfat 
olması hasebiyle değil, dahası onun haklarının tahakkuku­
nu sağlayan ulvi bir cevher/öz olması yönünden bir bağdır. 
Keza öteki ile bağa sahip olduğunu görür, ama bu da öte­
kine yönelik haksızlığı savuşturma görevini üstlenmiş biri 
olması yönünden gerçekleşen bir bağdır; son olarak bizatihi 
kendisi ile olan bağını görür, bu ise kendisine yönelik zulmü 
savuşturmayla hemhal biri olması yönünden gerçekleşen 
bir bağdır. 

Aynı şekilde İslami genişlemenin esas aldığı ikinci pren­
sip yani ümmet olma prensibi vatandaşa öyle bir açılım sağ­
lar ki bu sayede o tüm insanlığa açık olduğunu ve bunun da 
farkların ve sınırların oluşturduğu çerçevenin dışına çıkmak 
suretiyle gerçekleşeceğini, ahlaki olan her şeye açık oldu­
ğunu ve bunun da ahlakın köklülüğünün ve kuşatıcılığının 
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bilincinde olunarak gerçekleşeceğini, son olarak özgünlük 
fikrine açık olduğunu ve bunun da değerleri yeni bir sıra­
lamaya tabi tutmak suretiyle olacağını görür. Bütün bunlar 
vatandaşa üst düzey bir maneviyat sağlar ve bu maneviyat 
üzerinden de özellikle -birbirlerine yakın olsunlar uzak ol­
sunlar- insanoğlu arasındaki tüm ilişkilere maddi çıkar el­
bisesi giydirmeye kalkışan küreselleşme evresinde moder­
nlik ruhuna ilişkin Batılı uygulamanın çözmede tökezlediği 
krizlere mukavemet gösterip aşma kudretine sahip gerçek 
bir kardeşlik tesis eder.22 

Kuşatıcılık prensibine ait iki esastan ilkine ilişkin İslami 
uygulamada kendini gösteren manevi genişleme ile ilgi­
li açıklamalarımızı, İslami uygulamanın vatandaşlığı nasıl 
kardeşlik mertebesine yükselttiğini açıklamak suretiyle bi­
tirdikten sonra şimdi kuşatıcılık prensibinin ikinci esasına 
ilişkin İslami uygulamada kendini gösteren mevcudat te­
melli yaygınlık üzerinde uzun uzadıya izahatta bulunacağız. 
Bu sayede de bunun dayanışmayı merhametleşme mertebe­
sine nasıl yükselteceğini izah edeceğiz. 

Dayanışma Görevi ve Varoluş Düzleminde Yaygınlık 

Bu son kısımda amacımız dayanışmayı varoluş düzlemi­
ne yaymanın -ki bu, modernlik ruhunun üçüncü esası olan 

22 Ümmet'in haiz olduğu sıfatlara dair yaptığuruz anlatımlardan sonra artık şu 
açığa çıkmıştır ki bu islami kavramın İngilizce karşılığının community, Fransızca 
�ılığının da c:ommunauti olması mümkün olmadığı gibi Alman sosyolog Ferdinand 
Tonnies'in gemeinschaft (topluluk) ve gesellschaft (toplum) kavramları arasında, 
sosyal ve ahlaki alakanın ilkinde kişisel dindarlık ve doğuştan gelen vicdan üzerine 
kurulu olduğu buna karşın ikincisinde kamuoyu ve muktesep bilgi üzerine kurulu 
olduğu -ki bu durum ilkini moderniteye tekaddüm eden bir kavram, ikincisini ise 
moderniteye ait bir kavram yapar- kurduğu karşıtlığın geçerli olması da mümkün 
değildir. Şurası bir gerçek ki biz ümmetin özel bir topluluğa münhasır olmadığını, 
onun tüm insanlığı kapsayacak genişlikte olduğunu, ilave izaha ihtiyaç bırakmayacak 
şekilde açıkladık. Buna göre ümmetin evrensel boyutu, ümmet kelimesinden, 
gerçek manada modem bir kavram (pek tabi ki bu, modernlik ruhuna ilişkin İslami 
uygulama zaviyesinden olacaktır) oluşturur. Dahası ümmet kelimesinin esas aldığı 
"din" kavramı, bu kavramın Batılı modernlikçiler nezdinde ifade ettiği anlamdan, 
özü itibarıyla da farklıdır. 
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yaygınlık esasına ilişkin İslami uygulamadır- gerçek manada 
bir dayanışmayı, dayanışmayı sadece beşeri düzleme yay­
manın -ki bu da anılan esasa ilişkin Batılı uygulamadır- ger­
çekleştiremediği şekilde nasıl gerçekleştireceğini açıklamak 
olacaktır. Zira İslami uygulama dayanışmayı insani toplumu 
oluşturan bireyler arası tesanüt mertebesinden alemdeki 
cümle mahlukatın birbiriyle irtibat içinde olması mertebesi­
ne, kavramsal ifadesiyle merhametleşme mertebesine yük­
seltecektir. Varoluş düzlemine yayma, modernliğin, beşeri 
olsun olmasın, muhtelif canlı mevcudatı kuşatmasından, 
dahası evrenin barındırdığı farklı nesneleri kapsamasından 
ibaret olduğuna göre, dayanışmanın, olsa olsa merhamet­
leşme olacağı ve natık olan olmayan tüm varlığı kuşatacağı 
görülecektir. 

Dayanışmanın merhametleşme mertebesine yükseleme­
me sebebi üzerine düşündüğümüzde, bunun, vatandaşlığın 
kardeşlik mertebesine yükselememesini sağlayan sebebin 
aynısı olduğunu görürüz ki bu da karşılıklı ilişkide maddi 
faktörü manevi faktöre öncelemektir. Zira dayanışma, mo­
dernlik realitesinde, insanlar arası ilişkide manevi ve ahlaki 
şekillere tutunmaktan ziyade somut maddi şekillere tutun­
manın bir semeresidir.23 Oysa ahlak, manevi bir kuvvet olup 
insanın, ilişkilerini, en geniş çerçeveye taşımasını temin 
etme kudretine sahiptir. Bu taşımayı da, muhtelif türleriyle 
mevcudat arasında bir bağlantı kurmak suretiyle ve de mev­
cudatla ilişkisini, kendisinin mevcudat üzerindeki hakları 
ve belki de daha da fazlası kadar mevcudatın da onun üze­
rinde hakları bulunduğu mülahazası üzerinden yürütmekle 
gerçekleştirir. Modernlik ruhuna ilişkin Batılı uygulamanın 
izlediği yöntemlerden biri olan beşeri düzlemde yaygınlık 
yönteminin en üst biçimde kendini gösterdiği alan madem­
ki dayanışmadır, bu demektir ki Batı modernliğinin başına 

23 Batı modernliği realitesinin teorisyenlerinden biri şöyle demiştir: "Modernitenin 
hiçbir ahlakı yoktur . . .  Modernite sadece ahlakı görmezden gelmekle kalmaz, 
dahası onun bir bölümünü tahribe de uğrat:ıı" Bk. Alain, B.L. Gerard, Le cadre 
d'une nouvelle ethique, Etnique et modernite, l, 5. 
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gelen ahlaki eksiklik de aynı yöntemden kaynaklanmakta­
dır. Bu yüzdendir ki biz, Batı modernliğinin esas aldığı bu 
özel ve de kapsamlı yöntemin barındırdığı ahlaki eksiklikle­
rin gizlendiği yerleri incelemek durumundayız. 

Yaygınlık Esasının Batılı Tatbiki ve 
Dayanışmanın Gereği 

Batı modernliği realitesini ayrıcalıklı kılan beşeri düz­
lemde yaygınlık yöntemi, kurulumunu, dayanışmayı merha­
metleşme mertebesine yükseltmenin teminatı niteliğindeki 
ahlaki ilkeleri ihlale uğratan ayırım esaslı projeler üzerine 
gerçekleştirmiştir. Şimdi bu projelerin her biri üzerinde 
uzun uzadıya duralım. 

Beşeri Düzlemde Yaygınlığın Üzerine Kurulu Olduğu 
Ayırım Esaslı Projeler 

Modernlik ruhunun esaslarından biri olan yaygınlık 
esasına ilişkin Batılı uygulamanın esas aldığı ayırıma dayalı 
projelerden üçünü derinlikli olarak ele alacağız. 

Bunlardan ilki gelenekten ayırma projesidir. Bundan ka­
sıt dini olsun, siyasi olsun içtimai olsun, geleneğin saygın­
lığına son vermektir. Bu ayırım işleminin arkasında yatan 
amaç, modern insanın iradesini özgürleştirmek ve böylece 
onun kendi yasasını kendisinin yapmasını sağlamaktır. 

İkincisi tabiattan ayırma projesidir. Bundan kasıt tabiatın 
saygınlığına son vermektir. Bu son verme üç şekilde gerçek­
leşmiştir: Varlık üzerinde hakimiyet kurma isteği, evrenden 
kutsalı silme, tabiatı külli bir üretime tabi tutma.24 Bu ayırım 
biçiminde, tabiatta ileri teknolojinin nüfuz etmediği hiçbir 
alan kalmamıştır. Bununla güdülen amaç, modern insanın 
üretim gücünü özgürleştirmek ve böylece insanın ihtiyaç 
duyduğu her şeyi karşılayabilmesini sağlamaktır. 

24 Varlık üzerinde hfil<imiyet kurma evresi Descartes ile evrenden kutsalı atma evresi 
Weber ile tabiatı topyekün üretime tabi tutma evresi ise Giddens iledir. 
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Üçüncüsü mekandan ayırma projesidir. Bundan kasıt 
mekanın saygınlığına son vermektir. Bu durumda iki tür 
mekan söz konusu olmaktadır: İlki vatanların sınırlarının 
oluşturduğu coğrafi mekandır. Gerçi pazar ekonomisine 
ait kurumlar ile uluslararası şirketler bu coğrafi sınırları 
aşmaktadır. Diğeri ise cisimlerin sınırlarının oluşturduğu 
fiziki mekandır. Gerçi iletişim araçları ve internet de bu sı­
nırları aşmakta, böylece de insan bütün benliğini düşünce 
ve haber aktarımına indirgemiş ve bedenlerin buluşması 
yerine zihinlerin buluşmasıyla yetinir hale gelmiştir. Bu ayı­
rımın arkasında yatan amaç, modern insanın hareket kud­
retini özgürlüğe kavuşturmak ve böylece onun bir gezgin 
veya (sanal alemlere) akan25 biri olarak istediği yere gidebil­
mesini sağlamaktır. 

Bundan hareketle şu açığa çıkmıştır ki modernlik esaslı 
ve beşer merkezli yaygınlık uygulamasına alan teşkil eden 
insanlar arası dayanışma -buna insanla dayanışma da diye­
bilirsin-, gerçekte, şu üç tarafa karşı yürütülen bir dayanış­
ma olmaktadır: Gelenek, tabiat ve mekan. Öyle ki insanla­
rın bu hususlarla ilişkilerini kesme ölçüsüne göre onların 
birbirleriyle ilişkilerinin gücü şekillenecektir. Evet, Batılı 
yaygınlık uygulamasında, insanın, bu üç hususun saygınlı­
ğını çiğnemesi dışında, hiçbir saygınlığı söz konusu değildir. 
Şayet bu ayırım esaslı projeler beşeri dayanışmaya hatırı sa­
yılır bir fayda ve hayır sağlamış ise aynı şekilde azımsanma­
yacak kadar bela ve felaket de -ki bu herkesin gördüğü bir 
şeydir- getirmiştir. 

Gelenekten kopma, her ne kadar modern insanın aklını 
bağlarından kurtarmış ve ona her şeyi incelemenin kapısını 
aralamışsa da ona, gelenekte bulduğu ve muhitindeki da­
yanışmayı sağlayan unsurları kuvvetlendiren türde ihtiyaç 
duyduğu sabiteleri ve değişmezleri temin edememiş, bunun 
aksine onu sonu gelmez zan ve kuşku denizlerine gömmüş­
tür. Böyle olduğu içindir ki modern insanın durumu sarsıntı 

25 Yani intemette gezinen. 

297 



geçiren ve sabit duramayan kimsenin durumuna benzer bir 
hal almıştır. 

Tabiattan kopmaya gelince bu, her ne kadar modern 
insanın elini kelepçelerden kurtarmış olsa ve ona her şeyi 
üretebilmenin kapısını açsa da, nükleer teknoloji, genetik 
mühendisliği, kimya endüstrisi ve daha başka alanlarda ger­
çekleştirdiği çaplı ilerlemenin tevlit ettiği tehlikeleri savuş­
turmasını sağlayacak şeyi ona temin edememiştir. Öyle ki 
bunlar hayatı, çevreyi ve toprağı topyekun tehdit eden teh­
likelerdir. 26 Bu yüzden modern insanın durumu hiçbir şeye 
karşı güvende olmayan korkak insanın durumuna benzer 
bir hal almıştır. 27 

Mekandan kopuşa gelince o, her ne kadar modern insa­
nın ilişkilerini kayıtlarından kurtarmış ve her şeyle irtibat 
kurmasının kapısını açmış olsa da ona, (kainattaki) merke­
ziliğini ve ayrıcalığını sürdürmesini sağlayacak şeyi vereme­
miş ve onun dayanışmasının bu ikisi üzerine kurulmasını 
sağlayamamıştır. Zira insanın, insani rolünün ifası nokta­
sında kendisinden vazgeçilemeyecek olduğunu hissetmesi­
ni sağlayan yegane şey de işte onun dayanışmasının bu iki 
husus (merkezi ve ayrıcalıklı olması) üzerine kurulmasıdır. 
Bunun aksine söz konusu kopuş insanın geniş malumat 
sahası içinde kaybolmasını sağlamış, buna bağlı olarak da 
modern insanın durumu aylak aylak duran başıboş insanın 
durumuna benzer bir hal almıştır. 

Ayırım Esaslı Projelerin Ahlak İlkelerini İhlal Etmesi 

Beşeri düzlemde ve modernlik esaslı dayanışmanın ma­
ruz kaldığı sarsılma felaketi, korku felaketi ve başıboşluk fe­
laketi şeklindeki üç felaketin oluşmasını sağlayan sebepler 
üzerine uzunca bir süre düşünen kişi çok geçmeden bun­
ların ayırım esaslı üç projenin, iki taraf arası ahlaki ilişkinin 

26 Nükleer savaş, radyoaktif sızıntı, ozon tabakasının delinmesi, küresel ısınma, hava 
ve suyun kirlenmesi, zirai ürünlerde zehirlenme böyledir. 

27 Giddens kader toplumunun yerini korku toplumunun aldığı görüşündedir. 
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dayandığı ana esası ihlal etmesinden kaynaklandığını açıkça 
görür. Söz konusu ana esas bizim paralel ödevleri koruma 
ilkesi olarak isimlendirdiğimiz şey olup ifadelendirilişi şu 
şekildedir: 

·İki taraf arasındaki ahlaki ilişkide asıl olan, her iki­
sinin de insan olması durumunda, tarafların her bi­
rinin diğer tarafın haklarını korumasıdır; onlardan 
biri insan olmadığında ise insan olan tarafın diğer 
tarafın haklarını muhafaza etmesidir. Pek tabii ki 
bu, taraflardan birinin diğeri üzerindeki haklarının, 
diğerinin beriki üzerindeki haklarıyla paralellik arz 
ettiği mülahazasına dayanır. 

Bu ilkeden şu şekil farklı sonuçlar çıkmaktadır: 

Ödevin mevcudiyeti, ahlaki ilişkinin mevcudiyetinin 
şartıdır. 

• Ahlaki ilişkinin taraflarından birinin insan olmama­
sı durumunda, aksine bir delil var olana kadar, ödev 
insana düşer. 

• İnsan olmayan tarafın ödevi, kendini, insanın ondan 
yararlanma şekilleri -ki onun insan için görünür ol­
ması bu şekiller sayesindedir- çerçevesinde gösterir. 

Ödevler iki taraf arasında illa da eşit olacak diye bir 
şey yoktur. Kimi zaman taraflardan birine, diğer taraf 
üzerine düşenden daha fazla veya az ödev düşebilir. 

• Ödevler iki taraf nezdinde illa da benzer/aynı olacak 
diye bir şey söz konusu değildir. Taraflardan birine 
düşen, diğerine düşenden farklı olabilir. 

• Ödevlerin paralel olması onların illa benzer/aynı ol­
malarını gerektirmediği gibi eşit olmalarını haliyle 
gerektirmez. 

Bu modernlik esaslı projelerin paralel ödevlerin ko­
runması ilkesini ihlal etmesi, bu ödevlerden her birinin, 
modern insanı, sahip olduğu bütün hakları tescil etmekle 
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yetinmeyen -ki bu yetinmemeyi de gelenek olsun, tabiat 
olsun, mekan olsun ilişiğini kopardığı şeylere yönelik hak­
larını inkar üzerinden gerçekleştirir- bunun da ötesinde ili­
şiğini kestiği şeyin varlığının bütünüyle sonlandırılmasını 
isteyen birine dönüştürmesi şeklinde kendini gösterir. Zira 
ilk kopma, geleneğin varlığını sonlandırmayı amaçlar, ikin­
ci kopma tabiatın varlığını sonlandırma amacı taşır, üçün­
cü kopma da mekanın varlığını sonlandırma amacı güder. 
İşte modernite yanlılarının kullandığı sonun gelmesi kav­
ramı da buradan gelmektedir. Zira bu çerçevede geleneğin 
sonunun gelmesi, tabiatın sonunun gelmesi28, coğrafyanın 
sonunun gelmesi29 ve bedenin sonunun gelmesi3° şeklinde 
söylemlerde bulunulmuştur. Hatta birisi psikanalize ait bir 
ifadeyi kullanmayı tercih etmiş ve buna babayı öldürmek 
demiştir. Bu sayededir ki söz konusu kopmalar, geleneğin, 
kimliği güçlendiren canlı bir hafıza olarak varlığını devam 
ettirme hakkını yok etmiş, keza tabiatın, teknolojiyi tashih 
edici verili bir ortak olarak varlığını sürdürme hakkını yok 
etmiş, son olarak da mekanın, hedefi/rotayı belirleyen çer­
çeve olma hakkını yok etmiştir. 

Şurası bir gerçek ki söz konusu üç tarafın yani gelenek, 
tabiat ve mekanın insan üzerindeki hakları, annenin evladı 
üzerindeki hakları konumundadır. Keza insanın bu taraf­
lar üzerindeki hakları da evladın annesi üzerindeki hakla­
rı mesabesindedir. Bunun açıklaması şu şekilde iki yönden 
olacaktır: 

İlki şudur: Nasıl ki anne emzirdiği yavruyu, onu sütten 
kesmeyi sağlayacak ek gıdalarla besliyorsa aynı şekilde bu 
üç taraf da modern insanı öyle gıdalarla beslemektedir ki 
şayet bunlar olmasa insan anılan taraflarla ilişiğini kesme 
kudretini kendinde bulamaz. Zira gönlünü besleyen gele­
neksel değerler olmamış olsaydı, modern insan, daha üs­
tün değerler getirmeyi arzulayamazdı. Şayet aklını alan 
28 Giddens'in ifadesine göre. 
29 Virilio'nun ifadesine göre. 
30 D. Le Breton'un ifadesine göre. 
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doğal güçler olmamış olsaydı, teknolojisiyle onları mağ­
lup etme arzusu içine giremezdi. Yapıp ettiklerini bağrın­
da barındıran mekansal boyutlar olmasaydı, turlar atmak/ 
dolaşmak suretiyle o mekansal boyutların dışına çıkmayı 
arzulayamazdı. 

İkincisi şudur: Annenin evladıyla ilgilenmesi, evladın 
anneye iyi davranmasını icap ettirdiği gibi aynı şekilde gele­
nek, tabiat ve mekanın insana olan desteği de insanın onlara 
topyekun iyilikte bulunmasını icap ettirir. Geleneğe veya ta­
biata ya da mekana iyilik etmek tıpkı ana-babaya iyilik etme 
görevi gibi bir görevdir. 

Buradan hareketle şu ortaya çıkmaktadır ki insanın gele­
nek, tabiat ve mekanla ilişkisinde, bizatihi annenin evladıy­
la ilişkisinde cari ödevler kuralı geçerli olmaktadır. Evladın 
annesiyle ilişkisinin sılayırahim için en ideal örnek olduğu­
nu dikkate aldığımızda, bu ödevler. için rahim (yakın) keli­
mesinden türetilme bir sıfat kullanmamız ve vacibatü'r-ra­
him (yakınlık ödevleri) veya vacibdt rahimiyye (yakınlığa 
bağlı ödevler) olarak isimlendirmemiz mümkündür. Buna 
göre yakınlığa bağlı ödevler, yakının yakın üzerindeki hak­
larından ibaret olmaktadır. Zira gelenek, tabiat ve mekan 
insanın yakınlarıdır, nasıl ki anne evladına en yakın kişi ise. 
Binaenaleyh, modernlik esaslı yaygınlığın, yakınlığa dayalı 
ödevleri en güzel biçimde yerine getirene kadar dayanış­
mayı, merhametleşme mertebesine yükseltmesi mümkün 
değildir. Bunu yapabilmesi de önce insanların birbirleri 
arasında sonra da insanlar ile gelenek, tabiat ve mekan ara­
sında var olan yakınlık bağını korumak suretiyle gerçekleş­
tirecektir. Yani son kertede, beşer merkezli bir yaygınlık ol­
maktan çıkacak ve bihakkın varoluş (mevcudat) temelli bir 
yaygınlık halini alacaktır. 

Bu anlatılanlardan, insanın söz konusu üç tarafla ilişki­
sinin kopuşunun, çocuğu sütten kesme konumunda olabil­
mesi için, ahlaki bir kopuş -yani varoluş (mevcudat) temelli 
yaygınlığın kapsayacağı şekildeki meşru bir kopuş- olmaya-
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cağı da kaçınılmaz şekilde ortaya çıkmaktadır. Zira sütten 
kesmenin ölçüsü, onun, ilişkinin kesildiği şeyin haklarını, 
bu haklarla, ilişiği kesen tarafın hakları arasındaki paralelli­
ği/dengeyi gözetecek biçimde koruyan bir kesme olmasıdır. 
Modernlikte kendini gösteren ayırım esaslı projeler, ger­
çek manada sütten kesme projelerinden ibaret olduğunda, 
bundan, zikri geçen üç felaket hasıl olmuştur. Zira gelenek, 
kendisiyle ilişki kesilmiş olmakla birlikte, hala hafızalarda­
dır ve referans kaynaklığı konumunu korumaktadır. Bu öyle 
bir referans kaynaklığıdır ki onunla ilişiği kesen, ona yaslan­
makta ve bu sayede de düşünce itibarıyla bir sarsılma yaşa­
mamaktadır. Tabiat, kendisiyle ilişki kesilmiş olsa da saygın 
bir biçimde varlığını devam ettirmekte ve ortak olma ma­
kamını muhafaza etmektedir. Bu öyle bir ortaktır ki, onunla 
ilişiği kesen, kendisinden yardım almakta ve buna bağlı ola­
rak da kendisi hakkında bir korku/ endişe taşımamaktadır. 
Mekan, kendisiyle ilişki kesilmiş olsa da hala bir cihet ko­
numunu sürdürmektedir. Bu öyle bir cihettir ki ilişiği kesen 
ona yönelmekte ve bu sayede de onun menzilinde iken bir 
başıboşluk yaşamamaktadır. 

Evet, böylece yaygınlık esasına ilişkin Batılı uygulama­
nın -ki bu uygulama, yaygınlığı, beşeri bir çerçeveye hasret­
mekte ve en net şekilde de kendini dayanışma esaslı fiillerde 
göstermektedir-, esas itibarıyla yakınlığa bağlı ödevlerde 
ifadesini bulan paralel ödevlerin korunması ilkesini nasıl 
ihlal ettiğini izah etmiş olduk. Şimdi ise bu esasa ilişkin İs­
lami uygulamanın -ki bu uygulama yaygınlığın, mevcudatın 
tamamını kapsamasını sağlar ve de en mükemmel şekliyle 
kendini merhametleşme esaslı fiillerde gösterir- yakınlık 
merkezli ödevleri kapsarken bu ahlaki ilkeye nasıl tutundu­
ğunun izahına geçebiliriz.31 
31 Birisi çıkıp şunu sorabilir: "Yakınlığa dayalı ödev'; modernlik esaslı diğer ahlaki 

kavramlara esas teşkil edecek şekilde temel ahlaki bir kavranun yerine geçebilir 

mi yoksa başka kavramlara esas teşkil eden feri/tali bir kavram olma payesi onun 
için yeterli midir? Bu sorunun cevabı şudur: Modernliğin, ölçütlerini ve değerlerini 
türetmek amacıyla etrafında dönüp durduğu esaslar şu şekilde üç tanedir: İnsan 
tabiatı, soyutlayıcı akıl ve ilet�imsel akıl. Bu esaslardan her biri itibarıyla beklenen, 
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Yaygınlık Esasına İlişkin İslami Uygulama ve 
Merhamet/eşme İlkesi 

Dayanışma esaslı her uygulamada korunması gereken 
ödevlerin yakınlığa bağlı ödevler biçimini alacağı daha önce 
geçti. Bu ödevleri İslami pratik alan dahilinde derinlikli bir 
incelemeye tabi tuttuğumuzda onların bizim merhamet­
leşme prensibi diyeisimlendirdiğimiz genel bir prensibe 
dayandıklarını görürüz ki bu prensibi şu şekilde ifadeye 
dökebiliriz: 

Asıl olan, mevcudatın, farklılıklarına rağmen, birbi­
rine merhamet beslemesidir ki bu da Allah Teala'nın 
isimlerinden biri olan Rahman ismiyle ah/aklanmak 
suretiyle olur. 

Bu prensip -görüldüğü gibi- şu şekilde üç temel esası içe­
rir: Rahman ismi celali, rahmet ve ahlaklanma. Hadi şimdi 
bu esaslardan her birinin rahmet merkezli bir dizi zorunlu 
ödevi nasıl tevlit ettiğini ve bunun da mevcudatın tamamını 
kapsayıcı bir yaygınlığı sağlama amacına yönelik olduğunu 
açıklayalım ve buna da Rahman ismi celalini incelemekle 
başlayalım. 

onun diğerleri olmadan kendi kendine yetmesidir. Oysa bu üç esas için kendi 

kendine yetme diye bir şey söz konusu değildir. Bunun izahı şöyledir: Bazıları 

soyutlayıcı aklı insan tabiatının esası addetmiştir. Bu durumda, bu yönde görüş 
beyan edenlerin aksine, insan tabiatı kendi kendine yeterli olamaz. Keza bazıları 

da iletişirnsel aklı soyutlayıcı aklın esası kabul etmiştir. Buna göre bu ikinci akıl 

da bu yönde görüş beyan edenlerin hilafına, kendi kendine yeterli olamaz. Bu 
durumda hiç iletişimsel aklın yakınlığa bağlı ödev için, buna bağlı olarak da esas 

itibarıyla ahlaki yenilenme için bir temel olması mümkün olabilir mi? Ortada üç 

durum bulunmaktadır: Ya iletişimsel akıl meşruiyetini kendisinden alacak ve bu 
durumda bir kısır döngüye girecektir ki bu kabul edilebilir değildir. Ya kurucu 

vasfını işin başında tespit edecektir ve bu durumda da söz konusu tespit reel 

manada ona tekaddüm eden bir ahlaki tutumdan kaynaklanıyor olmaktadır ki bu 
önceki ahlaki tutum da iletişimsel aklın diğerlerine üstün olmasını icap ettirir. Bu 
durumda matlup olanı zorla elde etme gerçekleşir ki bu da kabul edilebilir değildir. 

Ya da meşruiyetini, kendi aralarında iletişime açık ve diyalog kurallarına tutunan bir 

topluluğun varlığından elde edecektir. Bu durumda iletişimsel akıl yakınlığa bağlı 

ödevlere ihtiyaç duyar. Zira söz konusu topluluğu oluşturan bireylerin tamamının 
yükümlülüklerini yerine getirmelerini garantileyen bu ödevlerdir ki bu durum söz 

konusu ödevleri, esas olma vasfını almaya, iletişirnsel akıldan daha müstahak kılar. 
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Merhamet/eşme Prensibinin Bir Esası: Rahman İsmi 
Celali 

Bu yönde bir inceleme şu iki kavramı etraflıca ele almayı 
gerektirir: Genel olarak ismi celal hususen de Rahman ismi 
celali. 

İsmi Celal Kavramı: İsim lafzının iki asıldan birinden tü­
rediği ifade edilmiştir: Bu asıl ya es-sime kelimesidir ki buna 
göre ismin tanımı "Bir şeyi, başkalarından ayırt etmek ama­
cıyla üzerine vurulmuş olan alamet" olur ki bu da alameti 
mümeyyize demektir. Söz konusu asıl es-sümüv de olabilir 
ki buna göre ismin tanımı "Beşere, onu başkasından ayırt 
etmek amacıyla verilen değer veya kıymet" olur ki bu da 
kıymeti mümeyyize demektir.32 Bize göre bu ikinci delalet 
daha tercihe şayandır. Bu tercihin çok sayıda gerekçesi var­
dır. Bunlardan bazılarını şu şekilde zikredebiliriz: 

İlki lügavi gerekçedir. Şöyle ki Arap dilinde özel isimler 
sadece müsemmalarını belirgin kılmaz, bunun da ötesinde 
özel anlamlar da taşır. Bu özel anlamlar ise bizatihi muay­
yen değerlere delalet eder. Sözgelimi bir kimseye "Hey Ah­
med" şeklinde ismiyle hitap edildiğinde, bunu duyan kimse, 
sadece müsemmayı tanımış olmaz, bunun da ötesinde mü­
semmadan yerine getirmesi istenen bir değeri de öğrenmiş 
olur ki bu değer hamdetmektir. 

İkincisi mantıki gerekçedir. Şöyle ki, isim kelimesinin ta­
nımında yer alması istenen temyiz anlamı, isimde alameti 
mümeyyize anlamıyla var olduğu ölçüde kıymeti mümey­
yize anlamıyla da vardır ve hatta bu (ikinci) temyiz yönü 
isimde daha belirgindir. Manevi biçimi dikkate almayı hari­
ci şekli dikkate almaya öntelediğimizde buradaki temyizlik, 
alametten ziyade kıymete yorulacaktır. 

32 Müfessirler "Ey Zekeriya! Biz sana adı Yahya olan ve daha önce eşi benzerini 

yaratmadığımız bir evladın müjdesini veriyoruz" (Meryem 19/7) ve "Ona kulluk 

et ve ibadete de sebat et, hiç sen onun bir eşini-benzerini gördün mü?" (Meryem 

19/65) şeklindeki iki ayette geçen semiy kelimesini "alamet bakımından benzer" 

ve "kıymet bakımından benzer" anlamlarına yormuşlardır. 
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Üçüncüsü felsefi gerekçedir. Şöyle ki, üstünlük eşyaya 
arız olan bir şey olduğu gibi esmaya da arız olan bir şey­
dir. Zira isimlerin bazısı bazısından daha güzeldir. Oysa bu 
durum isimler zatların ayırt edici alametleri anlamında ol­
duğunda, onlar hakkında sahih olmaz. Çünkü bir alametin 
sağladığı temyizin/ayırt ediciliğin mertebeleri diye bir şey 
yoktur. Böyle bir şey sadece isimler ile kastedilen ayırt edici 
değerler olduğunda geçerli olur. Zira değerler, farklı merte­
beleri ifade ederler. İhlas doğruluktan daha yücedir, doğru­
luk da affetmekten daha yücedir gibi. Bunun da ötesinde tek 
bir değerin birden çok derecesi olabilir. Sözgelimi haldeki 
doğruluk fiillerdeki doğruluktan daha yüce, fiillerdeki doğ­
ruluk da sözlerdeki doğruluktan daha yücedir.33 

Rahman ismi celali kavramı: Rahman ismi celali, ilahi 
sıfatlara ait isimlerin ilkidir. Zira Rahman, Allah Sübha­
nehu ve Teala olup Allah'ın bu isimle mahlukatına tecellisi, 
ilk olarak, mutlak surette değerlerin ilki ve en kamili olan 
şeyle yani rahmetle olmuştur. (İlahi isimler içinde) Bu ismin 
ilk sırada oluşunun çok sayıda delili vardır ki bunlar içinde 
şu üçünü serdedebiliriz: 

İlk olarak Rahman ismi, dilde, rahimeden gelen fa'lan 
vezninde bir mübalağa kipidir. Mübalağa ise o şeyin en üst 
düzeyde husule gelişinin delilidir. Rahim isminin kipi -yani 
fa'il- de her ne kadar mübalağa bildirse de, dilciler, fa'lan 
kipinin fa'il kipinden daha mübalağa ifade ettiği yönünde 
bir eğilim sergilerler. Bu sebepledir ki rahman kelimesinin 
ifade ettiği anlam, rahim kelimesinin ifade ettiğinden daha 

33 Bu tercihin bir de şer7 (dini) gerekçesi vardır. Zira Hz. Peygamber'in (s.) Abdullah 
ve Abdurrahman gibi bazı isimleri güzel bulup onların konması yönünde tavsiyede 
bulunduğu, Mürre ve Harb gibi bazı isimleri de hoş bulmayıp bu yönde yasaklama 
getirdiği sabittir. Hz. Peygamber aynı şekilde Rabah ve Yesar gibi, kimi durumlarda 
uğursuzluğu icap ettirecek nitelikteki isimler ile kendisine ait olan EbCı'l-Kasım 
isminin kullanımını da yasaklamıştır. Son olarak Hz. Peygamber (s.) Asiye ve 
Yesrib gibi kimi isimleri de değiştirmiştir. Şayet isimler, isimlendirildikleri şeylere 
-layık olarak veya olmayarak- nispet edilen özel birtakım değerleri ifade etmemiş 
olsaydı, Yüce Peygamber onlardan bazılarını tashih, düzeltme ve değiştirme yoluna 
gitmezdi. 
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özeldir ve daha güçlüdür. Alimler ve arifler bu iki isim ara­
sını ayırmakla ilgilenmişler, buna bağlı olarak da rahman 
sıfatının rahim sıfatından kademe olarak daha üstün oldu­
ğunu gösteren birtakım vecihler tespit etmişlerdir. Onların, 
rahman sıfatının Allah'a has olduğu ve başkası hakkında 
kullanılmadığı, buna karşın insanın rahim sıfatıyla nitelene­
bileceği yönündeki değerlendirmeleri34 ile yine Rahman'ın 
mümin olsun olmasın tüm mahlukata rahmet gösteren, Ra­
him'in ise rahmetini insanlar içinden müminlere has kılan 
demek olduğu yönündeki ifadeleri böyledir. 

İkincisi şudur; Rahman ismi zatı ilahiyi ifade eden ismin 
yani Allah lafzının zikredilmesinin akabinde zikredilir. Ni­
tekim gerek besmelede gerekse "Ona ister Allah isterse de 
Rahman olarak seslenin, hangisiyle seslenirseniz seslenin, 
en yüce isimler ona aittir:'35 ayetinde böyledir. Böyle olduğu 
içindir ki bazıları "Rahman İsmi"ni Allah ismi gibi alem isim 
veya ona yakın bir konumda addetmişlerdir. Şurası açıktır 
ki ayeti kerimedeki sıralama, bize, bir başka sıralamanın 
ifade etmeyeceği şeyi bildirmek amacıyla gelmiştir ve bil­
dirdiği bu şey de zatı ilahiyi ifade etme noktasında rahmet 
sıfatının diğer sıfatlardan önce geldiğidir. 

Üçüncüsü ise var olan her şeyin yalnızca ilahi rahmetin 
bir eseri olduğunu ortaya koyan ayeti kerimelerin ve hadisi 
şeriflerin bulunmasıdır. Bu ayetler içinden "Benim rahme­
tim her şeyi kuşatmıştır:'36 ve "Ey her şeyi rahmet ve bilgi 
olarak kuşatan Rabbimiz!"37 ayetlerini ve bir de "De ki sizin 
Rabbiniz engin bir rahmete sahiptir:'38 ayetini zikredebiliriz. 
Hadisler içinde de Müslim'in es-Sahih'inde yer verdiği ve 
Hz. Peygamber'in (s.) şöyle buyurduğu yönündeki nakli zik­
redebiliriz: "Allah Teala mahlukatı yaratınca, arşın üzerinde 

34 Nitekim "Sizin canınızı sıkan şey onun ağrına gider, o size çok düşkündür, 
müminlere karşı da rafet ve rahmet sahibidir" (Tevbe 9/128) ayetinde Allah Teala, 
Hz. Peygamber'i (s.) bu şekilde tavsif etmiştir. 

35 İsra 17/110. 
36 A'raf 7/156 
37 Gafir 7 
38 En'am 6/147. 
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yanı başında bulunan kitabına şöyle yazmıştır: Rahmetim 
gazabıma baskın gelmiştir:'39 

Rahman İsminin Ayrılmazı Olan Yakınlığa Bağlı 
Ödevler 

Gelinen bu noktada, yaygınlık esasına ilişkin İslami uy­
gulama bağlamında, Rahman isminden çıkarılması müm­
kün olan yakınlık odaklı ödevleri -ki İslami uygulama bu 
ödevlerden hareketle varoluş (mevcudat) temelli bir yaygın­
lık oluşturmayı amaçlamaktadır- zikretmemizin zorunlulu­
ğu kendini göstermektedir ki bu ödevler İslam ümmetine 
dayanışma oluşturma imkanı verecek ve bunu da dayanış­
mayı merhametleşme mertebesine yükselterek gerçekleşti­
recektir. Bu yönde bir çıkarıma giderken hakiki ödevlerin şu 
parçasını sabite almayı şart koşmaktayız: "Rahman, mahlu­
katına yakındır." 

Yakınlığa bağlı ödevlerin ilkini şu şekilde ifadeye 
dökebiliriz: 

• Rahman'ın seninle alakasının bir yakınlık ilişkisi ol­
duğunu, bunun keyfiyeti bilinemese de mevcudiyeti­
nin kesin olarak bilineceğini sürekli olarak yadında 
tutmalısın. 

Varoluş (mevcudat) temelli yaygınlık, Rahman'ı, insana, 
onların birbirlerine yaptığı gibi, dışardan veya uzaktan emir 
ve yasaklar yönelten salt bir yasa koyucu olarak gören tasav­
vuru terk etmeyi icap ettirir. Buna göre Rahman'ın insanla 
ilişkisi hakkında gerek dış gerek iç gerekse de herhangi bir 
yönle ilgili söylem yakışık almaz; çünkü bunlar -bilindiği 
gibi- mekanla ilgili söylemlerdir, Allah ise mekandan mü­
nezzehtir. Bu ilişkiye dair söylenebilecek yegane şey onun 

39 İkinci bir rivayette "Rahmetim gazabıma sebkat etmiştir'.' şeklinde, üçüncü bir 
rivayette ise "Rahmetim gazabıma faik gelmiştir'.' şeklindedir. Hz. Peygamber (s.) 
bir de şöyle buyurmuştur: "Allah Teala rahmeti yüz parçaya ayırmış, onun doksan 
dokuzunu katında tutmuş bir parçasını ise yeryüzüne indirmiştir. İşte mahlukatın 
birbirine merhametli davranışı bu bir parça vesilesiyledir. Öyle ki deve, yavrusunun 
üzerinden toynaklarını, onu ezer ve ona değer korkusuyla bu sayede kaldınnaktaclır.' 
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yakınlık ilişkisi olduğu ve her ne kadar insani hakikati varo­
luş ve davranış itibarıyla kuşattığı bütün olarak bilinebilse 
de bilindik manada bir düşünüşle keyfiyetinin tafsili olarak 
bilinemeyeceğidir. Müslüman kişi Rahman'ın kendisiyle 
ilişkisinin manevi bir yakınlık ilişkisi olduğunu ve benzeri 
bir yakınlığın da bulunmadığını yadında tuttuğunda, ilahi 
yakınlığa karşı ondaki sorumluluk bilinci güçlenir. Buna 
bağlı olarak da bu şuur, o kişiyle sair insanlar arasında var 
olan yakınlık bilincini takviye ettiği gibi bu idrakin alanını 
da genişletir ve neticede içinde bulunduğu yakınlık mahlu­
katın tamamını kapsar. 

Rahman isminden çıkarılan ve yakınlık odaklı ikinci 
ödevin ifadeye dökülmüş hali şöyledir: 

• Rahman ismi ile Rahim ismi arasında mevcut olan 
nispi irtibatın gereğini yerire getiresin. 

Şurası bir gerçek ki Rahman, yakınlıkla ilişkiyi yüceltmiş 
ve bunu da Ahmed b. Hanbel, Tirmizi ve Hakim'in naklet­
tiği iki hadiste geçtiği gibi bizatihi yakınlığı kendisine nis­
pet etmek suretiyle gerçekleştirmiştir. Bu hadislerden ilki 
şudur: "Allah Teala şöyle buyurmuştur: Ben Rahman'ım. 
Yakınlığı ben var ettim ve onun için kendi ismimden bir 
isim türettim. Kim onunla bağlantılı olursa benimle bağ 
kurmuş olur, kim de onu keserse benimle ilişkisini kesmiş 
olur:' Buna göre hadisin anlamı "Yakınlığın kıymetini kendi 
kıymetimden kıymet kattım:' şeklinde olur. İkinci hadis ise 
şöyledir: "Yakınlık, Rahman'ın damarlarından biridir (şuc­
ne/şicne) . Kim onu bağlı tutarsa Allah da onunla bağını sür­
dürür, kim de onu koparırsa Allah da onunla bağını kopa­
rır:' Hadiste geçen şucne/şicne kelimesi, ağacın iç içe geçmiş 
kökleri demektir; dolayısıyla da hadisin anlamı şöyle olmak­
tadır: Yeryüzü ahalisi arasındaki yakınlık, Allah kaynaklı bir 
yakınlıktır ve ağacın köklerinin iç içe geçmesi gibi iç içedir. 
Böyle olduğu içindir ki Müsl�manlar yakınlığın Allah'a nis­
petinin gereğini yapmaktadırlar ve böylece insani yakınlığı 
manevi yakınlık mertebesine yükseltmektedirler. 
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Rahman isminden elde edilen ve yakınlık esaslı üçüncü 
prensibin ifadeye dökülmüş hali ise şöyledir: 

Dinlerin ve milletlerin Allah Teala'nın isimlerinden 
Rahman ismi etrafında birleşecekleri prensibini esas 
alasın. 

Şurası açıktır ki farklılıklarına rağmen dinler ve millet­
ler Rahman ismi veya kendi dillerinde bunun karşılığı olan 
bir isim etrafında birleşirler; böyle olduğu için de bu isim 
çok geçer. Sözgelimi Tevrat'ta böyledir. Hatta Müslüman 
olmuş bazı Yahudiler -Abdullah .b. Selam gibi-, bu ismin 
Kur'an'da geçmesine şaşmışlardır. Dahası bazı mütefekkir­
ler Rahman kelimesinin İbranice asıllı olduğu görüşüne git­
mişler,40 bunu yaparken de Sami kökenler itibarıyla Arapça 
ile Aramice arasındaki ortaklığı görmezden gelmişlerdir. Bu 
yüzdendir ki Müslümanlar rahmaniyet kavramını uluhiyet 
kavramı konumuna indirgerler ve dünya milletlerinin bu iki 
kavramı müteradif sayma noktasında fikir birliği etmelerini 
başkalarından çok daha fazla arzularlar ki amaç, milletlerin 
tamamı birbirlerine karşı ilişkide söz konusu eş anlamlılığın 
sonucu niteliğindeki merhametleşmenin gereklerine tutun­
sunlar. Buna ilaveten uluhiyetin rahmaniyet ismiyle ifade 
edilmesi, uluhiyetin muhtelif anlayışlar/akıllar tarafından 
kolay tasavvur edilmesini ve gönüllerdeki etkisinin köklü 
olmasını sağlar. Çünkü gerek insan hayatındaki muhtelif 
etkilerinin görünürlüğü gerekse de insanın bu etkilere ta­
nıklık etmesi bakımından rahmet değerinin önüne geçecek 
hiçbir değer yoktur. 

Merhametleşme prensibine ait esaslardan ilki ile ilgili 
açıklamalarımızı nihayete erdirdikten sonra, bu esaslardan 
ikincisi olan rahmet/merhamet üzerine eğilip hakkında 
uzun uzadıya konuşabiliriz. 

40 Razi, Levami'u'l-Beyyinat: Şerhu Esmaillıihi Teiı.lti ve's-Sıfat, s. 165. 
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Merhamet/eşme Prensibinin Esası Olarak Merhamet 

Merhameti incelemek iki temel kavram üzerine düşün­
meyi gerektirir ki bunlar merhamet ve ihtiyaç kavramlarıdır. 

Merhamet Kavramı: Merhamet, özetle, merhamet eden 
ve merhamet edilen şeklindeki iki taraf arasındaki ilişki ol­
duğuna göre muayyen karakteristik özelliklere sahip ola­
caktır ki bu özelliklerden şu üçü üzerinde durabiliriz: Yansı­
ma, sirayet etme ve kademelilik. 

• Merhamet aksedici/yansıyıcı bir ilişkidir. Zira merha­
met edenin merhameti sadece başkasına yönelik değildir 
bunun da ötesinde, bedeni ve ruhi ihtiyaçlarının karşılan­
masından başlayarak bizatihi onun kendisine de yönelik 
olur. Kişinin, kendisine olan merhametini, başkasına olan 
merhametinin önüne geçirmesi de mümkündür.41 Dahası 
merhamet eden, bir başkasına merhamette bulunduğunda, 
bu davranışıyla aynı zamanda kendisine de merhamet etmiş 
olur ya da özetle merhamet eden merhamet bulur. Zaten 
sahih bir hadiste şöyle geçer: "Merhamet etmeyene merha­
met edilmez:'42 

• Merhamet sirayet edici bir ilişkidir: Bu iki cihetten­
dir. İlki, başkasına merhamet edene merhamet edenin, aynı 
şekilde bu başkasına da merhamet ediyor oluşudur. Veya 
özetle, merhamet edene merhamet eden de merhamet etmiş 
olur. İkincisi, merhamet edenlerin birbirlerine merhamet 
ediyor oluşudur. Böylece merhamet eden merhamet edilen, 
merhamet edilen de merhamet eden halini alır. Hadisi şe­
riflerin terahum (merhametleşme) lafzıyla ifade ettiği hu­
sus budur. Bu hadisler içinde dillere en fazla pelesenk olan, 
Buhari'nin Sahih'inde naklettiği şu hadistir: "Birbirini sev­
me, birbirine merhamet etme ve birbirine acıma itibarıyla 
müminin durumu, bedenin durumu gibidir. Zira bedenin 

41 Ebu Hureyre'den mervi olan şu hadisi şerifi bir düşün: "Kendinle başla, sonra 

maiyetindekilere geç'.' 

42 Buhari bu hadise es-Sahih'inde yer vermiş, ayru şekilde Müslim es-Sahih'inde, 
Tirmizi el-Cami'inde, Ebu Davlıd ve Ahmed b. Hanbel de Sünen'lerinde onu 

aktarmışlardır. 
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bir uzvu rahatsızlandığında, diğer bölümleri buna uykusuz­
luk ve sıtma ile karşılık verirler:' 

• Merhamet kademeli bir ilişkidir. Merhamet edene en 
yakın kişi, onun merhametine en layık kişidir. Buna göre bi­
rinci dereceden akrabalar, merhamete en layık olanlardır, 
sonra diğer akrabalar, sonra komşular, sonra bunların ar­
dından gelen belde ahalisi, sonraki yakın, sonraki yakın der­
ken merhamet dünya halklarının tamamını kuşatana kadar 
gider. Yahut özetle merhamet noktasında öncelik yakın/a­
radır diyebilirsin. Pek tabii ki bu, yakının yakın üzerindeki 
hakkından ibaret olan yakınlığa bağlı ödevin bir gereğidir, 
yanı sıra da Rahman'ın tecellisine konu olan merhamet, eti­
molojik köken bakımından rahim (yakınlık) ile ortaklık arz 
etmektedir. 

İhtiyaç Kavramı: Şurası açıktır ki bu ilişkide merhamet 
edilen olmanın belirgin vasfı, onun muhtaç biri oluşudur. 
İhtiyaç ise kişinin bir şeye ihtiyacının olduğunu hissetmesi­
dir ki bu histen razı olmama hali doğar. Şu halde merhamet 
edenin, bu ihtiyacı, muhtaç olanın hoşnut olacağı şekilde 
takdir etmesi gerekir. Buna göre, merhamet eden, velev ki 
iç dünyasında duygusal bir tepkiyle boğuşuyor olsa da had­
dizatında o akli bir istidlalde bulunmaktadır, hatta bu tep­
kisi de bir başkasının durumuyla ilgili gerçekleştirdiği akli 
yargılamanın bir neticesi olmaktadır. Zira o bu ihtiyaç ha­
lini kendi haliyle kıyaslar ve o kişinin yerinde olmuş olması 
durumunda akıbetinin ne olacağını tasavvur eder. Şu halde 
merhamet, duygu ile irtibatlı olduğu ölçüde zorunlu ola­
rak akılla da irtibatlıdır. Nitekim merhamet eden, ihtiyacın 
boyutu hakkında istidlalde bulunmakla yetinmez, bunun 
da ötesinde bilfiil bu ihtiyacın karşılanması için teşebbüse 
geçer. Bu yüzdendir ki merhamet, duygu ve akılla irtibatlı 
olduğu ölçüde eylem/aksiyonla da irtibata sahiptir. 

İhtiyaç ise iki kısma ayrılır: 

İlki asli ihtiyaçtır. Bu, mevcudatın tamamının yaratılma­
larından bu yana sahip oldukları muhtaçlığın esasıdır. Zira 
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kainatta, bir şeyi defetmeye veya temin etmeye ihtiyaç duy­
mayan hiçbir varlık yoktur. Dahası bir varlığın hareketliliği 
ve hareketsizliği adına olup biten ne varsa hepsi de Allah'ın 
o şey üzerindeki tecellisine esas olan merhametinden öte 
bir şey değildir. Bundan, her şeyde asıl olanın merhamet ol­
duğu sonucu çıkar ve böylece de merhamet mutlak surette 
eşyanın ilki olmuş olur. Mütefekkirler şayet bu ilginç ger­
çeği yani başta rahmet/merhamet vardı gerçeğini kavramış 
olsalardı, varoluş ve varlığa dair sahip oldukları çok sayıda 
soruya ilişkin doyurucu cevaplar elde ederlerdi. Bazılarının 
"Yok oluş değil de niye varoluş var?" şeklindeki sorusu da 
bu tarz bir sorudur. Bu sorunun cevabı şöyledir: Merhamet 
öncedir. Şayet merhamet olmamış olsaydı, hiçbir şey vücu­
da gelmezdi. Zira ben var edildim, çünkü ben merhamete 
mazharım. Dolayısıyla merhametin bilgisi, varoluşun bilgi­
sinden önce gelir ve müfekkirlerin ilgi ve içtihatlarını daha 
öncelikli olarak hak etmektedir. (Bu izaha) itirazı olan kim­
seye, onun, "Varoluş olmadan merhamet olamaz, dolayısıy­
la varoluş merhametten önce gelir, şartın şart koşulandan 
önce gelmesi gibi:' şeklindeki sözünün bir katkısı olmaya­
caktır. Çünkü bunun cevabı "Merhametin varoluşu da yine 
bir merhamettir:' şeklinde olacaktır. 

İkincisi ise feri ihtiyaçtır. Bu da yine iki çeşittir. İlki defe­
dici feri ihtiyaçtır ki bu, ihtiyaç sahibinin belirgin bir zara­
rı kendisinden defetme istediğine konu olan şeydir. Bu tür 
hakkında ihtiyaç lafzının mutlak şekildeki kullanımı baskın­
dır. Diğeri ise celbedici feri ihtiyaçtır ki bu, muhtaç kişinin, 
bir hayrı, o yönde belirgin bir zarar olmaksızın, kendi lehine 
temin etmeyi arzulamasına konu olan şeydir. 

Gelinen bu noktada merhameti, defedici ihtiyaç haline 
hasretmekten kaynaklanan iki hakim inancın geçersizliğini 
göstermek mümkündür. 
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İlki şudur ki merhamet, muayyen bir ezaya ve zara­
ra muhatap olan kimselere yöneliktir43 ve de merhamette 
bulunanlara onlardan bu zararı defetmek düşmektedir. Bu 
doğru değildir. Zira merhamet sahipleri, zarara uğrayanlar­
dan ezayı defetmekle yetinmezler, daha da ileriye giderek 
görünen bir zarara maruz kalmayan kimselere menfaatlerin 
ulaştırılmasını da sağlarlar ve üstüne üstük bunu da barış 
ve gönül hoşnutluğu içinde yaparlar. Buradan hareketle şu 
söylenebilir ki merhamet, ihtiyaçların yardımına koşmanın 
ötesine geçerek kapasiteleri geliştirmeye uzanır ki bu, mer­
hametin daha fazla imkanı, gelişmeyi ve ilerlemeyi artırma 
kapsamına giren şeyleri kuşatıyor olması demektir. 

İkinci inanç da şudur: Merhamete sürekli olarak öyle bir 
şefkat duygusu eşlik eder ki bu duyguya da zarara uğrayan 
tarafın durumundan etkilenmeye bağlı olarak bir elem hissi 
karışır. Bu sayede söz konusu his, merhamet gösteren tara­
fı, anılan zararı kendisinden defetmeye sevk eder. Böylece 
de bir başkasından zararı defetme isteğinin kaynağı, kişinin 
kendisinden elemi defetme isteği olmuş olur.44 Bu inanç da 
doğru değildir. Zira şefkat duygusuna kimi zaman merha­
mette bulunan kişinin, bir başkasının bir menfaate kavuş­
masını sağladığındaki mutluluk hissi de karışabilir ki bu 
durumda merhamet sahibi kendisinden muayyen bir ezayı 
defetmiyor ve (yaptıkları) sadece onun faziletini artırıyor da 
olabilir. Şu halde mahlukat itibarıyla asıl olan, ihtiyaç hali­
nin devamlılığıdır. Bu ihtiyaçlık, (bir şeylerin) eksikliğine/ 
yetersizliğine bağlı bir ihtiyaçlık olmadığında, (daha da fazi­
letlenme gibi) bir şeyleri artırmaya yönelik ihtiyaç olur. 

Merhametin icabı olan yakınlığa dayalı ödevler: Şimdi 
merhamet kavramından çıkarılması mümkün olan yakın-

43 Bu zarar fakirlik, işsizlik, hastalık, bilgisizlik, haksızlık, sapkınlık, küçüklük, yaşWık, 
yetimlik, dulluk, özürlülük, facia, kaza olabilir veya özetle bwıa zayıflık da diyebilirsin. 

44 Her ne kadar merhamet edenin amelindeki bir eksiklik diye değerlendirilse de bu 
böyledir. Zira bu durumda merhamete sevk eden şey, kişinin kendisini sevmesidir. 
Oysa merhametin kemal bulmuş hali, kişinin merhamet edilene, en üst gaye olarak 
bakmasıdır, yoksa acuna duygusunun kendisinde oluşturduğu kederden kurtulma 
amaçlı olarak değil. 
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lığa bağlı ödevleri, yaygınlık esasına ilişkin İslami uygula­
ma bağlamında ele alacağız ki bu ödevler İslam ümmetine 
dayanışma oluşturma imkanı verecek ve bu da söz konusu 
dayanışmayı merhametleşme mertebesine yükseltecektir. 
Bu yönde bir çıkarım çerçevesinde ileri süreceğimiz şart, 
yakınlığa bağlı ödevlerin ikinci kısmının şu ikinci hakikatin 
varlığını gözler önüne sermesidir: "Mahlukat arasında bir 
yakınlık söz konusudur''. 

Yakınlığa bağlı bu ödevlerden ilkinin ifadeye dökülmüş 
hali şöyledir: 

Kendine merhamet ettiğin gibi başkalarına da mer­
hamet et, amaç insanın değerini korumaktır. 

Başkası ifadesine şu iki tür girer: İlki hatıradaki başka­
sı veya tarihi olan başkası olup bu, geleneği oluşturmuş ve 
çekip gitmiş kişidir. Diğeri ise göz(önün)deki başkası veya 
sosyal olan başkası olup bu da kendi içinde iki çeşittir: Ge­
rek anım gerekse de geleneğim itibarıyla benimle birlikte 
olan ve fakat benim aynım olmayan ve de anım itibarıyla 
benimle olan ve fakat geleneğim itibarıyla benimle birlikte 
olmayandır. Hal şu ki merhamet, başkasıyla irtibatın kapı­
sını, işte bu farklı türler itibarıyla de açmaktadır.45 Şöyle ki; 
insan ne zaman merhametle dolu olsa, bir başkasının baş­
kalığını ikrar eder bir hal alır yani başkasının, kendisine has 
olan dünyaya ait olmadığını varsayar ve merhamet edenin 
benliği de -ki bu merhamet eden sosyal olan başkasının his­
settiği ve içinde elemi kederi barındıran ihtiyaçları hisse­
der- mevcut durağan halinin ve sınırlarının çok veya az da 
olsa dışına çıkar. 

Bu dışa çıkmanın faydası, merhamet sahibini, kişisel 
menfaatleri kamu menfaatinin önüne almada ve bireysel 
haklardan yararlanmayı topluma yönelik görevlerin ifası­
nın önüne geçirmede ifadesini bulan bireyselcilik afetine 

45 Şurası açıktır ki merhamet aynı şekilde "hatıradaki başkasını" da içine alır. Zira onwı 
için dua ediyor ve mağfiret talebinde bulunuyor olman bunun bir göstergesidir. 
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kapılmaktan, en azından da onu kişinin kendi garazları için 
çalışması ve ötekinin garazlarını tümden unutması olan 
enaniyet -yahut narsizim- afetine kapılmaktan muhafaza 
etmesidir. Dahası söz konusu dışa çıkma, merhamet ede­
ni, hatırada olan başkasının hallerini ve onunla ilgili an­
latılanları dikkate almaya hazırladığı gibi aynı şekilde göz 
önündeki başkasına ait tercih ve beklentilerin rehberliğinde 
yürümeye de hazırlar. Bu durumda, merhamet eden benlik, 
başkasıyla olan ilişkileriyle kayıtlı bir hal alır ve başkasının 
ne önüne geçer ne de ondan geri kalır; başkasıyla, karşılıklı 
kurucu bir ilişki içine girer. Bu sayede de kendi kişisel halle­
rinden çıkarak içinde, tarihi olan başkası ve sosyal olan baş­
kası ile benliğinin iç içe geçtiği birtakım hallere -ki bu haller 
itibarıyla söz konusu iç içe olma durumu da sürekli olarak 
gelişir, dolayısıyla da bazısı bazısından daha üst bir konuma 
kavuşur- geçiş sergilemeye başlar. İşte böylece merhamet, 
insanın, tarihi ve sosyal yapısının aslı esası olur çıkar. 

Merhametten elde edilen yakınlık merkezli ikinci ödevin 
ifadeye dökülmüş şekli şöyledir: 

İnsana merhamet ettiğin gibi insan olmayana da merha­
met et, amaç varlığın değerini korumaktır. 

Merhamet ne tek başına insanla alakalıdır ne de sade­
ce bilumum canlılarla ilgilidir, aksine o eşyanın tamamı ile 
irtibata sahiptir. Zira bizler hemcinslerimize merhamet et­
tiğimiz gibi aynı şekilde etrafımızdaki eşyaya da merhamet 
etmek durumundayız. Eşyaya yönelik merhametimiz gerek 
tür gerekse miktar itibarıyla insana yönelik merhametimiz 
gibidir. Zira bizler eşya üzerinden de kötülükleri defeder ve 
onlar için de iyilikleri temin ederiz ki sonuçta onların varlı­
ğını da koruyalım ve onların devamlılığını garanti altına ala­
lım. Eşya, bizden merhamet görme noktasında da kalmaz, 
bunun da ötesinde o sürekli olarak bizimle karşılıklı mer­
hametleşme de gerçekleştirir. Her ne kadar eşyanın (bize 
yönelik) merhameti bizim (eşyaya yönelik) merhametimi­
zin önüne geçmese de bu böyledir. Eşyadan birinin -yani 
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ana vasfına sahip yeryüzünün- bizim varlığımızı bağrına 
basmasına tekaddüm eden bir merhamet var mıdır? Şayet 
(yeryüzü bize kucak açmasaydı ve de) mevcudiyetimizin id­
raki içinde olamasaydık işte o zaman bizler gaybın rahmin­
de olmayı sürdürecektik (ve var olamayacaktık)! 

Buna göre dünyada yer alan canlı varlıkların merhametle 
nitelenerek yavrusuna karşı merhametli canlı şeklinde söy­
lenmesinde, dahası maddi-manevi eşyanın da merhametle 
tavsif edilerek merhametli yağmur, merhametli vatan, mer­
hametli siyaset, merhametli yasa şeklinde ifade edilmesinde 
şaşılacak hiçbir şey yoktur. Gelenek, tabiat ve mekan da ma­
demki bu eşyalardan birisidir, o halde, insanın onlara karşı 
tutumu/ahlakı da merhamet bakımından en üst mertebede 
olmak durumundadır. Bu, eşya insan için diğer bir insan 
konumunda olduğu, ona karşı saygı ve ikramda bulunması 
gerektiği için değil sadece, bunun da ötesinde eşya insanı 
merhametiyle sardığı ve sarmaya da devam ettiği içindir. 
Bütün bunların ötesinde söz konusu merhamet, merhamet­
lilerin en merhametlisi Allah'ın tecellilerinden biridir. Böyle 
olduğu içindir ki eşyaya merhamet gösteren kimse, haddi­
zatında eşyanın (ona yönelik olan) merhametinin artmasını 
istemekte, eşyaya merhamet sergilemeyen kimse de eşyanın 
(ona yönelik) merhametinin azalmasını talep etmektedir. 

İşte böylece şu kendini gösterir ki merhametleşme sade­
ce insanlar arasında söz konusu olmaz, bunun da ötesinde 
insanlar ile etraflarındaki eşya arasında da mevzubahistir. 
Bunun alameti şudur: Bizimle eşya arasında birtakım bağ­
lantıların var olduğunu hissederiz. Adeta eşyanın da bizim 
ruhaniyetimize benzer bir ruhaniyeti, dahası varlığımız gibi 
varlığı bulunmaktadır. Çevre kirliliği, geleneğin kaybolması 
ve mekan mefhumunun parçalanması durumlarında göz­
lemlediğimiz şekilde eşya, mevcudiyeti itibarıyla bir tehdide 
maruz kaldığında bu böyledir. Bu sayede dayanışma kemale 
ulaşmakta ve varoluş (mevcudat) merkezli bir yaygınlık tam 
manasıyla hayata geçmektedir. 
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Merhametten elde edilen yakınlığa dayalı üçüncü öde­
vin ifadeye dökülmüş biçimi şöyledir: 

• Merhametten elde edilme olanı başka türlü olana 
tercih et. 

Merhamet herkesin temin etmesi gereken bir fazilet de­
ğildir sadece, bunun da ötesinde merhametin temsil ettiği 
fazilet bizatihi insanların tamamı arasında bir bağlantı kur­
maktır ki bu da bir şeyin varlığının merhametin varlığına 
bağlı olduğu anlamına gelir. Buna göre insanlar kendi ara­
larında merhameti uygulamaya koydukları ölçüde onların 
kalpleri birbirine ısınacak ve düşünceleri de birlik arz ede­
cektir. Merhametleşmenin insanları birbiriyle irtibatlı hale 
getirmeye münhasır olmadığını, aksine konuşan konuşma­
yan, hareketli hareketsiz bütün mevcudat arasındaki ilişki­
yi kapsadığını öğrendiğimizde, merhametin varlığına denk 
bir başka varlığın bulunmadığını, keza varlığı, teorik dü­
şünceye yani ince hislilik ve vicdan duygusundan yalıtılmış 
düşünceye indirgeyenlerin hatasını anlarız. Sadece bu da 
değil, bunun da ötesinde adalet, eşitlik ve hürriyet gibi sair 
değerlerin varlığını merhametin varlığından tedarik ettiğini 
de idrak ederiz. Zira bir değer kademe itibarıyla merhamet 
mertebesine yaklaştıkça ya da merhametten nasibi arttık­
ça, o değerin insanlığı kendi etrafında bir araya getirmedeki 
başarısı da artar. Böyle olduğu içindir ki teorik akıl, bizatihi, 
en üst varlık olan merhametin varlığına dayalı olarak husule 
gelmek durumundadır. 

İşte böylece şu ortaya çıkmıştır ki varlık, tek bir kademe­
den ibaret olmayıp muhtelif kademelerden ibarettir. Öyle 
ki insanlar, birtakım değerler üzerinde fikir birliği etseler 
de onların bu değerler üzerindeki fikir birliğinin gücü, bir 
değerden diğerine farklılık arz eder. Ne var ki bu fikir birli­
ğinin gücü en üst noktaya merhametleşme değerinde ulaşır. 
Bu durum gerek merhametleşmeyi ifade etme şekillerinin 
gerek fertler düzeyinde onu hayata geçirme derecelerinin 
gerekse de toplumlar düzeyinde onu uygulama modelleri-
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nin farklılık arz etmesini engellemez. Nitekim bu farklılık 
şu ve benzeri söylemlerde kendini gösterir: Tekafül (ortak­
yaşam), tedamun (dayanışma), teavün (yardımlaşma), tea­
dud (destekleme), telahum (kenetlenme), müsanede (tesa­
nüd), tearuf (tanışma), tevasul (iletişimde olma), tebddül 
(birbirini izleme), i'tiraf (tanıma), ihtiram (saygı duyma), 
teayüş (birlikte yaşama), müşareket (ortak hareket etme), 
şiraket (ortaklık etme), daman (garanti verme), te'min (gü­
ven verme). 

Merhametleşme esaslarından ikincisini açıklamayı bitir­
dikten sonra üçüncü esasa yani ahlaklanmaya geçecek ve 
ahlaklanmanın özelliklerini izah edeceğiz. 

Merhamet/eşme İlkesinin Ah/aklanma Esası 

Ahlaklanmanın tarifini şu şekilde yapabiliriz: "Ahlaklan­
ma, alaka kurmak yoluyla, örnekliğin/kudvenin vasıflandığı 
şeyle gücü nispetinde o hal ve sıfatla donanmaktır:' Şu hal­
de, bu esasla ilgili inceleme, şu üç kavram üzerinde düşün­
meyi gerektirir: Kudve (örneklik), taalluk (alaka kurmak), 
ittisaf (muttasıf olmak). 

Kudve (örneklik) kavramı: Ahlakta asıl olan, ahlakın üze­
rine kurulacağı üst değerlerin var olmasıdır. Değerin tanımı 
ise vukuu arzulanan zaruri hakikat şeklindedir, yoksa vu­
kuuna kesin gözüyle bakılan reel gerçeklik değildir. Sözgeli­
mi doğruluk değeri, zorunlu bir şeydir, reel bir şey değildir. 
Böyle olduğu içindir ki değer, her bir makamda/konumda, 
kendisine en güzel örnekliği teşkil edecek bir model ve ör­
neğin mevcudiyetini gerektirir. İşte kudve (örneklik) ifa­
desinin anlamı da budur. Sözgelimi doğruluk, davranışları 
doğruluğun varlığına tanıklık eden bir modelin/örneğin 
varlığını icap ettirir. Bu model/örnek daha mükemmel ol­
duğunda, o değerin saygınlığı da artar. Sözgelimi doğru ve 
güvenilir kimse, doğruluk değerine ilişkin en ideal insani 
modeldir. Öyle ki bu model doğrulukta en üst noktaya vasıl 
olduğunda, söz konusu değer de (yani doğruluk) aynı şe-
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kilde olur. Bu özellikte biri var olmadığında ise söz konusu 
değer de var olmaz. Merhametin sahip olduğu değerin en 
üst noktasında, Rahman bulunmaktadır. Zira merhametin 
en üst örneği, zatıyla kaim ve münezzeh olan Allah'tır. Bir 
değer ile onun en üst/ideal örneği arasındaki bu örtüşme­
nin kanıtı şudur: Esmayıhüsna içinde sadece mastar ismiyle 
gelenler vardır. Buna mukabil adi, nur, hak ve selam gibi on­
lardan bazılarının ismi fail kipinde geldikleri de olur. 

Taalluk (alaka kurmak) kavramı: Ahlaki değer, muayyen 
bir modelin ayrılmazı olduğunda o kudve/örneklik olmak­
tadır. Bu yönde bir değerin arayışı içindeki kimsenin aklına 
ilk gelen şey, onun kavramsal anlamı değil, olsa olsa örnek 
niteliğindeki uygulamasıdır. Hatta akla ilk gelen onun, kişi­
nin daha önce gördüğü, bildiği ve kendisinden haberdar ol­
duğu en mükemmel modelidir. Böylece o kişinin söz konu­
su değerle irtibatı çok geçmeden o değere ilişkin bu modelle 
irtibat halini alır. Şurası açıktır ki bu tarz bir irtibat, olsa 
olsa canlı zatlar arasında vuku bulan irtibat cinsinden olur. 
Böyle olduğu için de bu soyut bir düşünce değil, müşahhas 
bir istek, uzak bir talep değil, yakın bir birliktelik olur. Zira 
model olan ile irtibat, esas itibarıyla, yakınlaşma irtibatıdır. 
Yakınlaşma irtibatı olan her şeye de kendisine yaklaşılan 
şeyle bağlantı eşlik eder. Böylece, ahlaki değeri talep eden 
kimsenin kudve (örneklikle) bir biçimde alaka kurması ka­
çınılmazdır. Bu tarz bir alaka oluşturamadığı sürece, iste­
nen değerden payına düşen, sadece, birden yok olup giden 
ve zıddı bir değerle karışan şey olur. 

Bu taalluk (alaka kurma) tek tür olmayıp amaçlanan for­
mun farklılaşmasına bağlı olarak farklılık arz eden muhtelif 
türlerden ibarettir. Söz konusu form -ilah olsun, melek ol­
sun, insan olsun, hayvan olsun, bitki olsun, cansız olsun­
mevcudat türlerinden şu veya bu mevcudat türü altında 
yer alabilir. Aynı şekilde söz konusu taalluk da tek bir kade­
meden ibaret olmayıp o formun dahil olduğu varlık türüne 
ait mertebelerin farklılığına bağlı olarak farklılık arz eden 
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muhtelif kademelerden ibarettir. Sözgelimi resullük formu 
kademesi, nebilik formu kademesinden daha üsttedir, nebi­
lik formu da kademe bakımından sahabilik kademesinden 
üsttedir ve böylece devam eder gider. Bunun da ötesinde 
söz konusu formların her birinde birtakım mertebelerin 
varlığına da tanıklık ederiz. Sözgelimi resullük formu kendi 
içinde kademelenen birtakım derecelerden ibarettir. 

Gelinen bu noktada en mükemmel olan formun ve bu 
formla irtibat kurmanın özelliklerine işaret etmemiz icap 
edecektir. Bir değeri talep eden kimsenin o değere ait form­
la irtibatı, o formu doğrudan müşahade etmesini gerektirdi­
ğinden bu müşahade söz konusu en mükemmel form (yani 
Rahman) hakkında kendini gösteremeyecektir; çünkü söz 
konusu en mükemmel form, her tür beşerileştirmeden ve 
canlandırmadan münezzehtir. Böyle olduğu için de kul­
larına ezeli rahmetiyle lütufta bulunmuş ve onlar içinden 
peygamberler seçmiştir ki amaç kullarının o peygamberleri 
görüp onlara tabi olmalarıdır. Bu kapsamda her bir toplu­
ma onlar içinden bir örnek/model göndermiş, Hz. Muham­
med'i (s.) de tüm insanlığa örnek/model olarak yollamıştır.46 
İnsanın, (Allah tarafından) gönderilen bu örnekle/modelle 
irtibatı tek bir kademe değil de çok sayıda kademe üzerin­
den gerçekleştiğinden, onun ilahi modelle -yani Rahman'la­
irtibatı da beşer olan bu modelle/örnekle -ki o rahmet pey­
gamberidir- irtibat derecesine göre olacaktır.47 

İttisaf (muttasıf olmak) kavramı: Kişi için modelle/ör­
nekle irtibat kurma hasıl olduğunda, artık ona söz konu­
su modelin ahlakıyla vasıflanmanın yolu da açılır. Bu yön­
de bir vasıflanma, bilmenin/tanımanın gerçekleşmesi gibi 
gerçekleşmez. Zira o model olanın fikirlerini kabul etmek 
ve onunla ilgili haberleri/anlatılanları takip etmek değildir 
sadece; kişinin o modelin yapıp ettikleri doğrultusunda 

46 Bu tespitimizin dayanağı "Biz seni cümle iı.leme rahmet olarak gönderdik:' (Enbiya 
21/107) ayetidir. 

47 Bu tespitin dayanağı "Kim peygambere itaat ederse, Allah'a itaat etmiş olur:· (Nisa 

4/80) ayetidir. 
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ameller sergilemesi ve model olanın ortaya koyduğu eser­
ler doğrultusunda eserler meydana getirmesinden ibarettir 
esas. Bu da o kişi için model olanın fiillerini gözlemlemesi 
ve onun fiillerinin sonuçlarını müşahede etmesi olmadan 
olamaz. Öyle ki o kişi, (model olana ait) bu müşahade edilir 
fiil ve eserlerden hareketle gerek fiillerinin gerekse de bu fi­
illerinin sonuçlarının ahlaklılığını ölçeceği birtakım ölçütler 
elde eder. İktida'nın (tabi olma) gereği de zaten olsa olsa işte 
model olanın davranışına yönelik bu canlı/dinamik takiptir. 

Kişinin model olanla irtibatı arttıkça, ona uyma konu­
sundaki gücü de artar. Kişinin model olana bağlılığı arttıkça 
da model olanın temsil ettiği değeri net bir biçimde keşfet­
mesi artar. Böylece de o değerin onun benliğindeki etkisi 
daha üst ve daha yararlı bir hal alır. İlahi modelle olan bu 
irtibat -daha önce geçtiği gibi- nebevi modelle olan irtibat 
ölçüsünde olacağından ilahi modelin ahlakıyla vasıflanmak 
da nebevi modelin ahlakıyla vasıflanma ölçüsünde olacaktır. 
Binaenaleyh kişi rahmet peygamberiyle irtibatı ölçüsünde, 
bu yüce rahmetten pay alacak, bu pay ölçüsünde de Rah­
man isminin tecelli ettiği rahmeti kübradan nasiplenecektir. 
Dolayısıyla -Gazzali'nin dediği gibi- "Kulun Rahman ismin­
den nasibi, gaflet içinde olan insanlara merhamet etmesi ve 
bu sayede sertliği değH yumuşaklığı esas alan nasihatle on­
ları gaflet yolundan Allah'a yönlendirmesi, günahkar kim­
selere incitici bir nazarla değil rahmet nazarıyla bakması, 
yeryüzünde cari her bir günahı adeta kendi günahı gibi 
görmesi, dolayısıyla da o günahı ortadan kaldırma nokta­
sında elinden geleni ardına koymaması, bunu da günahkar 
olan kişi Allah'ın gazabına maruz kalır ve Allah'ın uzağında 
kalmayı hak eder diye ona merhametinin bir gereği olarak 
yapmasıdır:'48 

48 Gazzali, el-Maksadü'l-Esnlıfi Şerhi Esmlıilllıhi'l-Hüsnlı, s. 42. 
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Ah/aklanma Esasının İcabı Olan Yakınlık Merkezli 
Ödevler 

Şimdi yakınlık merkezli ödevleri zikredeceğiz ki bu 
ödevleri biz yaygınlık esasına ilişkin İslami uygulama do­
layımında ahlaklanma kavramına dayalı olarak tespit et­
tik. Söz konusu ödevler ise İslam ümmetine, dayanışmayı, 
merhametleşme mertebesine aktarmasını sağlayacak bir 
dayanışma ahlakı oluşturma imkanı verecektir. Bu yönde 
bir çıkarımda bulunurken bu üçüncü kısım ödevlerin daha 
önce geçen şu iki hakikati bünyesinde barındırmasını şart 
koşmaktayız: Rahman'ın mahlukatına yakın olması, mahlu­
katın birbirine yakın olması. 

Yakınlık merkezli bu ödevlerin ilkinin ifadeye dökülmüş 
hali şöyledir: 

• Rahman'ın emirlerinde, onun merhametinin tecelli­
sini görmeye bak, onun kahrının tecellisini değil. 

Şurası bir gerçek ki Rahman'ın -ki o en mukaddes mo­
deldir- mahlukatı içinde insana yönelttiği emirler ve yasak­
lar, hiçbir biçimde onların iradelerini baskı altına alma ve 
onların özgürlüklerini gasbetme anlamına gelmez, gelse 
gelse Rahman'ın kullarına merhametinin eksiksiz olduğu 
anlamına gelir. Bu şu açılardan böyledir: 

a) Bu emir ve nehiyler bizatihi insan aracılığıyla yönel­
tilmiştir. Zira Rahman bizatihi insanlar içinden onlara bu 
emir ve yasakları ulaştıracak kişileri seçmiştir ki bu, insan­
lar, söz konusu emir ve yasaklara karşı, kendi hemcinsleri­
ne karşı duydukları sıcaklığı duysunlar diyedir. Allah Teala, 
bunun için, bir başka yol da seçebilirdi, ne var ki bu yolla 
rahmeti ilahiden bir esinti niteliğindeki bu tarz bir sıcak 
karşılama gerçekleşmez, aksine tedirginlik, korku, endişe, 
belki de elem ve eziyet verme vuku bulabilirdi. 

b) Rahman'ın, risaleti üstlenmek için seçtiği kişiler, ilahi 
rahmetin kendi Üzerlerinde tecelli edişini, Allah'ın bu risa­
leti onlara yönelttiği ve onların da bunu toplumlarına tebliğ 
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ettikleri vakitte hissettikleri gibi hissetmemişlerdir. Zaten 
Allah bu lütfu, diğer mahlukatına değil de sadece onlara 
has kılmamış ve onlar içinden başkalarının izinden gideceği 
özel örneklikler var etmemiş mi? 

c) Söz konusu emir ve yasakların içeriği sadece birtakım 
ahlaki değerler ve manevi anlamlar olup bunlar da insanın 
kemal mertebelerinde yükselmesini ve en üst model/ örnek 
olana (yani Allah'a) yakınlığı ifade eden noktalara çıkmasını 
sağlar. İnsan için, onun insanlık bakımından sürekli yüksel­
mesinden öte, merhamet ifade eden bir şey var mıdır? 

Ahlaklanmanın sonucu olan yakınlık esaslı ikinci ödevin 
ifadeye dökülmüş şekli şöyledir. 

Merhameti ifade eden unsurları açığa kavuşturma­
da, sadece (sıradan) düşünme (tefkir) değil derinlikli 
düşünme (tefekkür) yolunu izlemelisin. 

Müslüman, aklını sıradan düşünce mertebesine (tefkir) 
hasretmez, aklını bu mertebenin ötesinde daha üst merte­
beye taşır ki bu, derinlikli düşünme (tefekkür) mertebesidir. 
Zira tefkir (düşünme), aklın eşyaya ilişkin harici ve nesnel 
sebeplerle ilgi kurması şeklinde tanımlanabilir ki bu tarz bir 
ilgi kurma modernlik esaslı yaygınlık esasına ilişkin Batılı 
uygulamayı -daha önce geçtiği üzere- birtakım kopmalara 
sevk etmiş ve bunları da bir dizi felaket izlemiştir. Tefek­
kür ise aklın harici ve nesnel sebeplerle ilgi kurma ile söz 
konusu sebeplerin vazediliş amacını oluşturan makasıt ve 
değerlerle irtibatı bir arada tutması ve sebepler gibi bunları 
da nazarı dikkate alması olarak tanımlanabilir. Öyle ki in­
san söz konusu açık/celi sebeplerin kayıt altına alınmasını 
sağlayan kanunlara tutunduğunda, bu makasıd ve değerleri 
nasıl dikkate alacağını da öğrenir ki bu öğrenmenin amacı 
söz konusu kanunları tatbike koymanın dünya ve ahirete 
müteallik bir eza ve helake yol açmamasını temin etmektir. 
Şu halde bu zahiri sebeplerin deruni maksatlarla bir arada 
ele alınması gerekir. Çünkü söz konusu sebeplere esas teşkil 
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eden merhamet şekilleri bizatihi bu maksatlardır; böyle ol­
duğu için de onların farkında olmak ve onlarla amel etmek 
zorunluluk arz eder. 

Ahlaklanmanın sonucu olan yakınlık merkezli üçüncü 
ödevin ifadeye dökülmüş hali ise şöyledir: 

• Ahlaklanman noktasında Rahman'ın ahlakına ken­
dini benzetme yolunu tutmalısın, Rahman'ın ahlakı­
nı insanın ahlakına benzetme yolunu değil. 

İnsan aklına ait kademelerden biri olan tefkir kademe­
si eşyanın zahirine tutunduğunda, Allah'ın fiil ve sıfatlarını 
insani fiil ve sıfatlara benzetmeye gider ve bunu yaparken 
de ahlakın aslını Rahman'ın zatında değil de insanın zatın­
da var olan bir şeye dönüştürür. Tefkir, insana ait sıfatlar 
içinden Allah'ın zatının münezzeh olduğu veya onun yüce 
zatına yaraşmaz nitelikte olan acı çekme veya kalp inceliği 
gibi sıfatları Rahman'a nispet eder, aynı şekilde Rahman'a 
has olup da insanda var olmayan birtakım sıfatların varlığı­
nı tasavvur etmenin kapısını da kapatır. Bunun da ötesinde 
tefkir, insanın himmetini zayıflatır ve insan kendisini model 
konumuna indirgediği sürece sahip olduğu kemal arayışı 
içinde olmayı dumura uğratır. Böylece ahlaki rol modellik 
mertebesi, daha üst olan değil de daha alt olan halini alır. 

Buna karşın aklın mertebelerinden biri olan tefekkür 
mertebesi, bu yolun aksi istikametine girer ve de ahlakın as­
lını insanın zatında değil Rahman'ın zatında kaim addeder. 
Böylece de model olan insan değil Rahman olur. Bu durum, 
Müslümanların ahlaki olarak yükselme arzusu içinde bu­
lunmalarını icap ettirir. Bu yönde bir yükselme onlar için 
ancak bu en üst modelin vasıflarıyla vasıflanmaya çabalama 
yolu sayesinde gerçekleşir ki bazılarının mecazi olarak te­
şebbüh (benzeme çabası) diye isimlendirdikleri şey de bu­
dur. Evet, Müslümanların Rahman ismine benzemelerinin 
gereği şu üç husus çerçevesinde varlık gösterir: 
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İlki Rahman ismi üzerinde sürekli tefekkürde bulunma­
larıdır. Zira bu yönde bir tefekkür, aklın, Rahman'ın mah­
lukatı itibarıyla söz konusu olan ilahi makasıd ve değerler 
üzerine düşünmeye gömülmesidir. 

İkincisi, Rahman'ın her şeyde kendisiyle tecelli ettiği 
rahmet sıfatı ile alakalarını kuvvetli tutmalarıdır. Çünkü 
bir bütün olarak insanlar arasında, hatta insanoğlu ile canlı 
varlıkların tamamı arasında, bunun da ötesinde insanoğlu 
ile ilahi rahmetin kuşattığı canlı cansız her şey arasında var 
olan yakınlık hissiyatlarını kuvvetlendirmek, bu alakanın 
bir semeresidir. 

Üçüncüsü gerçekleştirdikleri fiillerin her biri itibarıyla 
merhamet sahibi olma yönünde imkanlarını seferber et­
meleridir. Çünkü bu yönde bir seferberlik, onların/Müs­
lümanların başkasına karşı sergiledikleri merhametin, bu 
başkasının içinde bulunduğu ihtiyacın -ki bu ihtiyaç da söz 
konusu başkasının Müslümanlar üzerindeki hakkını, biri­
nin yakınına yönelik hakkını öder gibi ödemesinde ifadesini 
bulur- gerek şekil, gerekse ölçü itibarıyla taşıdığı farklılığa 
bağlı olarak farklılaşmasını sağlar. 

İşte merhametleşme ilkesinin sonucu olan ve de varlığın 
tümünü içine alacak nitelikteki yaygınlığın gereğini yerine 
getirmeye bağlı olarak İslam ümmetinin dayanışma oluş­
turmasına ve bu dayanışmayı merhametleşme mertebesine 
yükseltmesine imkan verecek nitelikteki yakınlık merkezli 
ödevlerin asılları bunlardır. Rahmetin/merhametin Rah­
man'ın bir tecellisi, rahmet ahlakıyla ahlaklanmanın da 
Rahman'ın ismiyle/sıfatıyla ahlaklanmadan ibaret olduğu 
sabit olduğuna göre bize içinde bulunulan dönemin maruz 
kaldığı kopmaya bağlı meydan okumaları savuşturma üze­
rinden bir dayanışma sağlama kudreti bahşedecek olan ilahi 
isim/sıfat bizzat Rahman ismi/sıfatı olmak durumundadır. 

Söz konusu dayanışmayı oluşturmak suretiyle dayanış­
mayı hayata geçirirken geleneği devre dışı bırakma endişesi 
de zayıflar. Çünkü bu durumda, dayanışma sergileyen kişi, 
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geleneğin amaçlarından birinin, insanı, mazinin gücüyle -ki 
bu güç insanın hafızasını/belleğini koruma şeklinde kendini 
gösterir- donatmak olduğunu göz önünde bulundurur. Ha­
fızanın korunması ise söz konusu insana, onun sarsılmama­
sını temin edecek sabiteyi sağlayacak bir değerdir. Yine söz 
konusu dayanışmayı oluşturmak suretiyle, dayanışma haya­
ta geçirilirken tabiatı devre dışı bırakma endişesi de zayıf­
lar. Çünkü dayanışma sergileyen kişi, bu durumda, tabiatın 
amaçlarından birinin, insanı, istikbalin gücüyle -ki bu güç 
onun neslinin muhafazasında ifadesini bulur- donatmak 
olduğunu göz önünde bulundurur. Neslin korunması ise, 
bu insana, korkuya kapılmamasını sağlayacak güveni temin 
eden bir değerdir. Son olarak dayanışmanın oluşturulması 
sayesinde, dayanışmayı hayata geçirirken mekan mefhumu­
nu devre dışı bırakma endişesi de zayıflar. Zira dayanışma 
sergileyen kişi, bu durumda, mekanın amaçlarından biri­
nin, insana, anın gücünü -ki bu güç onun kimliğinin muha­
fazasında ifadesini bulur- bahşetmek olduğunu göz önün­
de bulundurur. Kimliğin korunması ise, insana, yurtsuzluk 
yüzü görmeyeceği bir ikameti temin eden değerdir. Özetle 
şunu ifade edebilirsin ki bütün mevcudatla dayanışma için­
de olan -veya merhametleşen- kişi, sarsılmayan, güven için­
de olan ve yeri yurdu olan kişidir. 

Bu bölümün özeti şudur: Modernlik ruhunun esasların­
dan biri olan yaygınlık esasının Batılı uygulaması, modern­
liği insanlara münhasır kılar ve onu sair varlıklara taşımaz. 
Dahası insanları sair mahlukattan koparır ve bunu da öze 
müteallik üç kopma oluşturmak suretiyle gerçekleştirir: 
Gelenekten kopma, tabiattan kopma ve mekandan kopma. 
Böyle olduğu içindir ki, insanoğlunun sergileyeceği ve Batı­
lı uygulamada kendini gösteren dayanışma, insanoğlunun 
kendi dışındaki varlıklara karşıt/zıt bir dayanışma sergile­
mesinden ibaret olacaktır ki bu da şu üç felakete yol açacak­
tır: Sebatsızlık felaketi, korku felaketi ve başıboşluk felaketi. 
Buna karşın bu esasa yönelik İslami uygulama, yaygınlığın, 
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mevcudatın tamamını kapsamasını sağlar, bunu da anılan 
keskin kopmaları, süreli kesişlere dönüştürerek gerçekleş­
tirir. Zira bu ikinci (yani İslami) uygulamanın kendini gös­
terdiği merhametleşme ilkesinden yakınlık merkezli olan ve 
varlığın tümünü kuşatan birtakım ödevler neşet eder ki bu 
ödevlerin tamamı, canlılarla cansızlar arasındaki ilişkilerin 
tamamının gerek birbirine akraba olmaları, gerekse de Üzer­
lerine kahrıyla değil rahmetiyle tecellide bulunan Rahman'a 
yakın olmaları anlamında birbirine yakın kimseler arası iliş­
kilerden ibaret bir hal aldığı bir dünyanın oluşturulmasını 
gerektirir. Bu olduğunda insanlar ilahi rahmetin tezahürleri 
üzerinde tefekkürde bulunacaklar ve onun ahlakına benze­
meye çalışacaklardır. Böylece de birbirlerine karşı ödevleri, 
yabancıların birbirine karşı ödevleri değil, olsa olsa akraba­
ların birbirine karşı ödevleri suretinde olacaktır. 
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SONUÇ YERİNE 

MEŞRUİYET SORUNU 

Sonuç bölümünde, kitabın içerdiği ana fikirleri, kitabı 
mütalaa etmekte zorlanan kişilere hatırlatma amaçlı olsun 
tamamını okumak için yeterli vakti bulunmayan kimsele­
re bu fikirleri (derli toplu olarak) arz etme amaçlı olsun, 
tek tek zikretmeyeceğiz. Zira bu fikirleri bölüm sonlarında 
topluca vermeye gayret ettik; dolayısıyla bilgi sahibi olmak 
isteyenler ilgili yerlere başvurabilir. Gelinen bu noktada, 
modernlik ruhunu, İslami pratik alanın kabullerine göre 
tatbike koymaya kalkışmanın meşruiyetiyle alakalı olan ve 
öze taalluk eden muhtemel bir itirazı -hadi buna meşruiyet 
sorunu diyelim- cevaplamak bize yetecektir. Bu itirazı şu şe­
kilde ifadeye dökebiliriz: 

• İnsanlık modernite evresinden postmodernite evre­
sine geçmişken modernlik ruhuna yönelik İslami bir 
uygulamaya kalkışmak niyedir? 

Bu itirazı dört aşamalı şekilde cevaplayacağız. Birinci 
aşamada, modernite ve postmodernite kavramlarından 
başlayarak, İslam ümmetinin, diğer milletler nezdinde do­
laşımı yaygınlaşan yeni kavramlarla yüzleşmeye ve o kav­
ramları ait oldukları pratik alanın kuralları doğrultusunda 
şerhe tabi tutmaya nasıl da muhtaç olduğunu açıklayacağız. 
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İkinci aşamada postmodern kavramının tek değil müte­
addit anlamlarının bulunduğunu beyan edeceğiz. Üçüncü 
aşamada modernite dönemi ile postmodernite döneminin 
varlığının, bu ikisinin de esas aldığı bir ortak aslın varlığını 
nasıl icap ettirdiğini ve bu aslın da modernlik ruhu olduğu­
nu izah edeceğiz. Son olarak dördüncü aşamada ise moder­
nlik ruhunun İslami uygulamasının, nasıl olup da mümkün 
modernlik uygulamalarından herhangi biri olmakla kalma­
dığını, bunun da ötesinde modernlik hareketini terfi ettirme 
gibi bir hedefinin de bulunduğunu açıklığa kavuşturacağız. 
Bu dört aşama ile ilgili açıklamalarımızı bitirdikten sonra 
artık, modernlik ruhunun İslami tatbikiyle uğraşmanın, 
meşruiyet bakımından, modernite dönemi itibarıyla olsun 
postmodernite dönemi itibarıyla olsun, modernlik ruhu­
nun Batılı tatbiki ile uğraşmaktan geri kalmayan bir uğraş 
olduğu sonucuna varma hakkımız olacaktır. Söz konusu 
aşamaları şu maddeler üzerinden detaylı bir izaha tabi tu­
tabiliriz: Küresel kavram atmosferine dahil olunması, post­
modernitenin ne anlama geldiği hususunda fikir ayrılığına 
düşülmesi, modernlik ruhunun esas alınması, İslami uygu­
lamanın hususi oluşu. 

1) Küresel kavram atmosferine dahil olunması: Daha 
önce şuna işaret etmiştik ki dünya mütemadiyen yeni bir­
takım kültürel kavramların keşfine tanıklık etmekte ve bu 
kavramlar da alevin samanda yayılması gibi çok geçmeden 
(tüm) toplumlara yayılmakta, yayılırken de küresel ölçekli 
bir kavramsal atmosfer oluşturmaktadır. Müslüman toplum 
için bu atmosferin uzağında kalmak mümkün değildir; hat­
ta onun için, gönüllü veya gönülsüz, bu atmosfere katılmak­
tan da asla kaçış yoktur. 

Müslüman toplum için gönülsüz katılım, keşfi gerçek­
leşen kavramları olduğu gibi kabule zorlanması, kabule gi­
derken de o kavramlara rıza göstermesi ve onların içerikle­
rinden etkilenmesi şeklinde olur. Bu durumda söz konusu 
katılım, boyun eğdirme esaslı olmaktadır ki bu da Müslü-



man toplumun evlatlarının özgün fikir icat etme ve bilgi 
üretme kudretine zarar verir. Bu gönülsüz kabul iki tutum­
dan kaynaklanabilir: 

İlki şudur: Müslüman toplum söz konusu keşfedilme 
kavramları, kendisini ilgilendirmiyormuş gibi, onlara arka­
sını dönerek ve onları görmezden gelerek karşılar ve bunu 
da o kavramların etkisini durduracağı veya onların kendi 
muhitinde tedavüle çıkmasına müsaade etmeyeceği inan­
cıyla yapar. Oysa bu kavramlar Müslüman toplumun karşı­
sına gerek beklenmedik bir şekilde veya tesadüfen gerekse 
de iletişim ve tanışma yoluyla değil, olsa olsa ezici/hiyerar­
şik bir ilişki mantığının hegemonyası altında çıkarlar. Her 
ne kadar bu ezici/hiyerarşik ilişkiyi tayin eden faktör ve 
ölçütler belli egemen çevrelerin elinde olsa da beklenti, bu 
kavramların etki ve yansımalarının tüm dünyayı kuşatma­
sı yönündedir. Bu keşfedilme kavramlar, böyle çaplı maddi 
bir söylemle/mantıkla desteklendiği içindir ki, onları bil­
mezden gelmenin, daha da öte inkara gitmenin bir yararı 
olamaz. Zira o kavramlar Müslümanların düşünce dünya­
larında çok geçmeden yaygın bir nüfuz yakalar ve dillerin­
de de dolaşım elde eder. Böyle olduğu için de Müslüman­
lar, farkında olmadan, söz konusu kavramlara ait karar ve 
kurallara tabi olurlar, velev ki onlar Müslümanların pratik 
alanlarının icaplarına ters düşüyor olsa da. 

İkinci tutum ise Müslüman toplumun keşfe konu kav­
ramlar yerine geleneksel kavramları ikame etmesidir. Bu 
ikame işi, kimi zaman, ikamede bulunanların, transfer edil­
me kavramlar üzerinde tasarrufta bulunma iradesine sahip 
olduklarını gösterse de geleneksel kavramlar, keşfedilme 
kavramların karşılayacağı yeni gereksinimleri karşılaya­
maz. Bunun sebebi ya bu geleneksel kavramların içeriğinin 
ve onlara ilgili tasavvurların eskimiş olmasıdır ya da yeniye 
ilginin eskiye tutunmaya baskın geliyor oluşudur. Bu du­
rumda köklülüğüne rağmen geleneksel kavramlar bırakılır, 
transfer edilme kavramlar bütün kusurlarıyla kullanılır hale 
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gelir ve insanların gönüllerinde de onlara karşılık gelen kök­
lü kavramların sahip olamayacağı bir tesir oluştururlar. 

Müslüman toplumun gönüllü katılımına gelince, bu, keş­
fedilme kavramların kabulü yönünde bir tercihte bulunma­
sı ve bunu da onlara karşı bir direnç sergileyerek ve onların 
içeriklerine etkide bulunarak yapmasıdır. Bu tarz bir katı­
lım, o toplumun evlatlarının özgün fikir icadı ve bilgi üreti­
mi kudretini muhafaza eden bilinçli bir katılım olur. Şurası 
açıktır ki söz konusu kavramlara karşı sergilenen direnç, 
asla onların reddedilmesi veya onlardan sarfı nazar edil­
mesi anlamına gelmez, gelse gelse bu kavramları derinlikli 
bir incelemeye ve sıhhat teyidine tabi tutma kastıyla onlara 
dair delil getirilmesini istemek anlamına ve bir de faydaları­
nı tetkik kastıyla muhatabın (pratik) alanına uygunluğunun 
ortaya konmasını talep etmek manasına gelir. Buna göre sa­
hihliği ve yararlılığı ortaya çıktığında bu kavramların kabu­
lü ve kullanımı gerçekleşir. Bu kavramlara dair delillere ve 
onların uygunluğunu ifade eden yönlere vakıf olmak, kimi 
zaman, o kavramlar itibarıyla daha önceden mevcut olma­
yan birtakım farkları ortaya koymaya ve bu farkları da söz 
konusu kavramların vazedilişi esnasında düşünülmemiş/ 
öngörülememiş olan kavramsal ilişkiler çerçevesinde bir 
entegrasyona tabi tutmaya sevk eder. 

Bu katılıma örnek olarak hadase (modernlik) kavramını 
vermek yeterlidir. Zira bu kavramın kullanımına esas teşkil 
eden aslı dikkate almak, bizi, iki modernlik arasında ayırı­
ma gitmeye sevk etmektedir: Bunlardan ilki bizim taklitçi 
modernlik olarak isimlendirdiğimiz modernliktir. Bu öyle 
bir modernliktir ki ona mülaki olan kişi, önce onu (şartsız) 
kabul eder, bilahare onun tezahürlerini inceleme mecburi­
yetinde kaldığında (neşet ettiği) şartların detaylarına, pro­
sedürlerine ve etkilerine işte o zaman vakıf olur. Diğeri ise 
bizim özgün modernlik adını verdiğimiz modernliktir.1 Bu 

Ôzgünlükçü modernlik ve taklitçi modernlik kavramlarını, geçmişte umuma arz 
ettiğim birtakım konferanslarda kullanmıştım ve de dönemin bazı gazeteleri bunu 
konu edinmişti. İşte o tarihten bu yana kimi yazarlar, her ne kadar bendenize 
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öyle bir modernliktir ki ona mülaki olan kişi (daha işin ba­
şında) söz konusu modernliğin tezahürlerini titiz bir incele­
meye tabi tutar, bu incelemeyi de (onun ortaya çıkışını sağ­
layan) nesnel faktörlere vakıf olarak ve bu faktörleri kendi 
pratik alanı dahilinde yeniden üreterek yürütür. Bu durum 
muhatabın içinde bulunduğu pratik alanı zenginleştirir ve 
(üretimi yinelenen) nesnel faktörlere asli/köklü faktörler 
statüsü kazandırır. Böyle olduğu içindir ki biz söz konusu 
iki kavramı, daha önceden görülmemiş birtakım bağlantı 
ve çıkarımlara tabi tutmak durumunda kaldık. Bu durum 
karşısında modernliğin taklidi, geleneğin taklidinin dahil 
olduğu semantik alana dahil olmuş olur (yani ifade ettiği 
anlam aynıdır). Çünkü her ikisinde de teslimiyet ve ittiba 
ruhu kendini gösterir ve de araştırma ve yorumlama kudre­
ti diye bir şey yoktur. Bunun gibi modernliğin özgün olması 
da kökün özgün olmasının dahil olduğu semantik alana da­
hil olur. Zira her ikisinde de teşebbüs ve icat ruhu kendini 
gösterir ve de üretim ve açılım unsurları güçlüdür. 

2) Postmodernitenin ne anlama geldiği hususunda fikir 
ayrılığına düşülmesi: Postmodernitenin moderniteye karşı 
bir reaksiyon olduğunda fikir birliği vuku bulmuş olsa da, 
bu reaksiyonun tür ve içeriğinin tayininde şiddetli bir fikir 
ayrılığı yaşanmıştır. Zira bazıları onu moderniteden bir ko­
puş ve modernitenin sonu olarak görmektedir ki bu, onun, 
modernitenin tutunduğu kavram ve ilkelere yönelik bir kar­
şı çıkış olduğu anlamına gelir, nasıl ki modernite (bir za­
manlar) dini geleneğe yönelik bir karşı çıkış olmuş ise. Post­
modernitenin karşı çıktığı kavramlar arasında soyut varlık, 
mutlak hakikat, kontrollü ilerleme, doğrusal (ilerlemeci) 
tarih, tekleştirilmiş bilgi kavramlarına rastlarız. Postmo­
dernitenin geçersiz addettiği ilkeler arasında ise akılcılık, 
insancıllık, bütünsellik, nesnellik, pozitiflik, tarihselcilik ve 
tekniklik kavramlarını görürüz. 

nispet etmeseler de, bu kavramları paylaşmaktalar ve ben de bu paylaşımdan dolayı 

mutluyum. Çünkü bu durum, milletin okuduğuna, okuduğundan da etkilendiğine 

delalet eder. 
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Bazıları ise postmoderniteyi bir kopma olarak görmezler, 
gördükleri tek şey modernitenin gidişatını zenginleştiren ve 
pürüzlerini gideren bir kıvrılma/sapmanın varlığıdır. Bu sa­
yede o, modernitenin eksik tarafını tamamlamakta, daralan 
yanını genişletmekte ve sallantıda olan yanını ise tahkim 
etmektedir. Bazıları ise bunun aksine postmoderniteyi, mo­
dernite yürüyüşünde bir kötüleşme/gerileme addederler ve 
onarılması/iyileştirilmesi gerektiğini düşünürler. Buna göre 
postmodernite, modernitenin üzerinde yükseldiği aydın­
lanma ilkelerinden geriye gidişi temsil etmektedir; bu geri­
ye gidiş de aklı esas almama, kaos/ düzensizlik, ayrılıkçılık/ 
bölücülük ve farklılığa saplanma yüzünden gerçekleşmiştir. 
Bazıları ise postmodernitenin, modernitenin maruz kaldığı 
bir keşmekeşliği ve karmaşıklığı bünyesinde barındırdığı­
nı, çok geçmeden modernitenin bundan salimen ve hatta 
olduğundan da sağlıklı bir biçimde çıkacağını ve çıkarken 
de uygarlık yürüyüşünü yeniden başlatacağını düşünürler. 
Çünkü postmodernite, moderniteyi saran tökezleme se­
beplerinin farkına varmış bulunmaktadır. Son olarak bu 
kimseler içinde öyleleri de vardır ki onlar, postmodernite­
nin modernlik evrelerinden yeni bir evreyi içerdiğini ve bu 
yeni evrenin de yenilenme bakımından moderniteden daha 
ileri olduğunu düşünürler, böyle olduğu için de buna ikinci 
modernite derler. 

Birbirine karşıt iki taraf pozisyonu almış olan -ki sair gö­
rüşler de ortada durur- bu iki görüşün, tam olarak ikinci 
modernitenin varolduğunu söyleyen görüş ve modernite­
nin son bulduğunu söyleyen görüş olduğu aşikardır. Bu gö­
rüşlerden her biri hakkında onun içine düştüğü yanıltmaca 
ile alakalı bir mülahazayı paylaşmamız yerinde olacaktır. 

Bu mülahazalardan ilki şudur: Postmodernitenin ikinci 
bir modernite olduğunu söyleyen görüş gerçekleri tersyüz 
etme yanıltmacasına kapılmıştır. Zira bu görüş, birbiri­
ne ters düşmeyi bir kenetlenme, kargaşayı/düzensizliği de 
bir dengede olma/istikrar olarak tersten lanse etmektedir. 

334 



Öyle ki o, muhtelif çelişki ve düzensizliklere maruz kalmış 
olan modernitenin, kendini aşma ve yeniden toparlanıp 
dengelenme kudreti bulacağına, bunu da kendini sürekli 
dönüşüm sergiler bir yapıda kılmak suretiyle gerçekleşti­
receğine kesin gözüyle bakar. Bu, son derece hatalı bir gö­
rüştür. Şu açıdan ki, hastalıklı olanın, hastalığını gidermesi 
düşünülemez; yoksa yakalandıktan sonra onu defetme ye­
rine yakalanmazdan evvel korunması daha doğru olurdu. 
Binaenaleyh modernlik realitesi (yani modernite) birtakım 
felaketlere maruz kalmıştır, ne var ki onda bu felaketleri sa­
vuşturma takati asla bulunmamaktadır. Diğer açıdan ise, bir 
şey zıddına evrildiğinde, artık onun kendisi olarak kalması 
söz konusu olamaz. Modernite de postmoderniteye evrilir­
ken, bazılarına göre, zıt yönde bir dönüşüm sergilemiştir; 
böyle olduğu için de postmodernite ismi yerine moderni­
tenin feshi ismini kullanmamız daha doğru olacaktır. Mo­
dernitenin feshi ise modernitesizlikten öte bir şey değildir. 

İkinci mülahaza şudur: Postmodernitenin modernitenin 
sonu olduğu görüşü de gerçekleri abartma yanıltmacasına 
kapılmıştır. Zira bu görüş, dönüşümü bir kopma, gelişimi 
ise bir başkaldırı olarak değerlendirmekte, böyle olduğu 
için de postmoderniteyi modern hayatı tepetaklak eden de­
rin dönüşümlerden ibaret görmektedir. Oysa durum böy­
le değildir. Çünkü postmodernite tezahürleri, sanat, tarih, 
felsefe ve edebiyat gibi belli kültürel alanlarda kendini gös­
termiş, buna karşın bilim, sanayi, ekonomi, sosyal organi­
zasyon, adalet ve siyasi hukuk sistemi gibi hayatın devasa 
alanları, moderni tenin katı/tavizsiz araçsal mantığı/söylemi 
ve değişim esaslı keskin uygulamaları sayesinde, modern 
mekanizmalara mahkum kalmıştır. Bu yüzdendir ki post­
modernite tezahürleri adeta modernite denizindeki bağım­
sız adalar görünümü arz eder. Bu tezahürlerden bazılarının, 
soyut fikir ve görüşler olmanın ötesine geçmediğini ve her­
hangi bir müşahhas uygulamasının görülmediğini dikkate 
aldığımızda, postmodernite, modernitenin derinlerine kök 
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salmış adalar olmaktan ziyade onun yüzeyi üzerinde yüzen 
su kabarcıklarını daha çok andırmaktadır. 

3) Modernlik ruhunun esas alınması: Geçen iki görüş 
yani postmodernitenin ikinci bir modernite olduğu görü­
şü ve postmodernitenin modernitenin sonu olduğu görüşü 
üzerinde derinlemesine düşünmüş olsak, onların modern­
lik realitesi ile modernlik ruhu arasındaki farkı dikkate al­
mama bakımından ortaklık arz ettiklerini görürüz. Bu ayırı­
mı yapamadıkları içindir ki söz konusu iki görüş, modernlik 
ruhu kapsamına dahil edilmesi gereken şeyi modernlik rea­
litesi kapsamına dahil etmektedir. Bunun izahı şöyledir: 

İlk görüş, birinci modernitenin ikinci moderniteye ev­
rildiğini ileri sürdüğünde kastedilen, modernlik realitesinin 
bir başka modernlik realitesine dönüştüğüdür. Bu kabulden 
iki temel sonuç doğar: 

İlk sonuç şudur: Modernlik realitesinin benzeri bir re­
aliteye dönüşmesi, ancak, bu ikisi arasında ortak unsurla­
rın bulunması ve her birinin de söz konusu ortak unsurla­
rın ete kemiğe bürünmüş hali konumunda olması şartıyla 
mümkün olur. Aksi takdirde bu yönde bir varsayıma gidil­
medikçe, beriki ötekinin aynısı olmaz. Zaten biz de ikisinin 
modernlik vasfı itibarıyla birbirinin (aynısı değil) benzeri 
olduklarını varsaymaktayız. Hal şu ki iki modernlik reali­
tesi arasındaki bu ortak unsurlar genel ilkeler mesabesin­
de olup onların uygulanması noktasında iki realite ortaklık 
arz etmektedir. İşte modernlik ruhu, hayata geçirilmeleri 
noktasında modernlik uygulamalarının tamamının ortak­
lık arz ettiği bu ilkelerden öte bir şey değildir. Binaenaleyh 
(postmodernitenin) ikinci modernite olduğu söyleminde 
bulunanlar, bu yaklaşımlarını, açıktan açığa dillendirme­
dikleri bir asıl üzerine bina etmiş olmaktadırlar ki bu asıl 
da modernlik ruhunun varlığıdır. Zira onlar böyle bir ruhun 
varlığını içten içe kabul ediyor olmasalardı, modernlik rea­
litesinin, benzeri bir realiteye dönüştüğü yönündeki değer­
lendirmeleri isabetli olmazdı. 
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İkinci sonuç şudur: Bu görüşün gerçekleri tersyüz etme 
kandırmacasına düşmesi, modernlik ruhuna nispet edil­
mesi gerekeni modernlik realitesine nispet ediyor olması 
yüzündendir. Çünkü modernlik realitesi, modernlik ruhu­
na yönelik çok sayıda uygulama imkanından sadece biridir. 
Modernlik realitesi, birtakım düzensizliklere ve arızalara 
maruz kaldığındandır ki, düzensiz ve arızalı durumu gereği, 
denge ve düzenini kendiliğinden geri veremez, ona bu den­
ge ve düzeni geri verme kudretine sahip olan, bizzat, söz 
konusu asli/köklü ruhtur ve modernlik realitesi de zaten 
o ruhun önceki bir uygulamasıdır. Öyle ki, bu ruh yeniden 
dirilecek ve yeni bir modernlik uygulaması şeklini alacak 
ve bu şekil de (öncekinin) düzensizlik ve arızalarını gide­
recektir. Hatta bu ikinci uygulama dahilinde yeni felaketler 
kendini gösterdiğinde, bu ruh da yeniden dirilecek, ortaya 
bu felaketleri telafi ettiği bir başka uygulama koyacak ve bu 
durum böyle devam edip gidecektir. 

İkinci görüşe gelince o, modernitenin modernitesizliğe 
evrildiğini kabule gittiğinde, kastedilen yine modernite rea­
litesinin postmodernite realitesine dönüştüğüdür. Bu ikinci 
kabulden de iki sonuç doğar: 

İlk sonuç şudur: Postmodernite realitesi, özellikleri iti­
barıyla modernite realitesi ile ortaklık arz etmese de ter­
sinden de olsa onun üzerinden tanımlanmaktadır. Bunun 
anlamı onun modernite realitesinin sahip olduğunun zıddı 
bir niteliğe sahip olduğudur. Tanımlanma noktasındaki bu 
bağlılık, ikisinin, aynı ruhun tatbike konu olan iki karşıt kut­
bu konumuna indirgenmesi için yeterlidir. Bu ruhun pozitif 
kutbu modernite realitesi, negatif kutbu ise postmodernite 
realitesi olur. Pozitif kutup açısından baktığımızda söz ko­
nusu biricik ruh modernite ruhu, negatif kutup açısından 
baktığımızda ise bu postmodernite ruhu olmaktadır. Bina­
enaleyh, modernitenin son bulduğu söylemini benimse­
yenler, bizatihi modernite ruhunun varlığını inkar etseler 
de duruşlarını/tutumlarını, bir başka asıl üzerine bina et-
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miş olmaktadırlar ki bu asıl iki realite, yani modernite ve 
postmodernite realiteleri arasında müşterek bir ruhun var 
olduğudur. Şayet onlar böyle bir ruhun varlığını içten içe 
kabul ediyor olmasalardı, modernlik realitesinin (yani mo­
dernitenin), zıddı bir realiteye dönüştüğü yönündeki değer­
lendirmeleri isabetli olmazdı. 

İkinci sonuç şudur: Bu ikinci görüşün gerçekleri abartma 
kandırmacasına saplanmış olması, modernlik ruhuna nis­
pet edilmesi gereken şeyi postmodernite realitesine nispet 
ediyor olmasındandır. Zira postmodernite realitesi de ken­
disiyle modernite realitesi arasında ortak olan ruha yönelik 
muhtelif mümkün uygulamaların birinden ibarettir; ne var 
ki modernite realitesinin giriştiği şeye girişmek, bu postmo­
dernite uygulamasının gücü dahilinde değildir. Zira onun 
etkisi, ötekinin etkisine tabidir; faaliyet alanı da ötekinin 
alanıyla sınırlıdır. Dolayısıyla da o ruha, postmodernite re­
alitesi zaviyesinden ziyade modernite realitesi zaviyesinden 
bakıldığında, ortak ruha daha yakın durur. Şu halde bu or­
tak ruhun postmodernite ruhu olmaktan ziyade modernite 
ruhu olması evladır. Binaenaleyh, modernite ruhu, yeniden 
canlanacak ve modernite realitesinin zıttı yeni bir uygula­
ma suretini alacaktır. Hatta bu ikinci uygulama ani meydan 
okumaları bertaraf etmeyi beceremediğinde, söz konusu 
ruh meydan okumaları bertaraf edecek üçüncü bir uygu­
lamayı ortaya çıkaracak ve böylece devam edip gidecektir.2 

2 Birileri bizim postmodernlik realitesinin modernlik ruhuna ilişkin muayyen bir 

tatbik olduğu yönündeki düşüncemizi garipseyebilir. Ne var ki postmodemitenin, 
sahip olduğu özellikler itibarıyla, sanat alanındaki modemizm akımı ile örtüştüğü 

ve hedefler dışında ondan farkının bulunmadığı bilinmiş olsa, bu garipsemeyi 

gerektirecek hiçbir gerekçe kalmaz. Zira postmodernite -bu akım misali- parça 

parça, kesik kesik, eldi püklü, karma karışık sanatsal şekillere tutunmakta, üst 
sanatsal şekiller ile alt şekilleri, keza yazım türleri arasındaki ayırımı da ortadan 

kaldırmaktadır. Velev ki -bu akımın aksine- "evren, anlarnıru sanatsal uygulamadan 

hareketle yakalayamaz, çünkü sanatçıların nazarında evrenin arılamı diye bir şey 
asla yoktur.' iddiasıyla söz konusu sanatsal özelliklere bir değer kazandırsa ve 

onların korunmasına çağrıda bulunsa da bu böyledir. Ne var ki eleştirmenler ve 
mütefekkirler içinde modern ile postmodern arasında fark bulunduğunu inkar 

eden ve bunu da postmodernitenin bizatihi moderniteye ait evrelerden bir evre 
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Ezcümle söz konusu iki görüş yani (postmodernitenin) 
ikinci bir modernite olduğu ve (postmodernitenin) moder­
nitenin sonu olduğu görüşleri, modernite ruhunu görmez­
den gelme ve modernite realitesine modernite ruhu mu­
amelesi yapma noktasında birlik arz ederler. Ama gel gör 
ki ilkinin, bizatihi esas almakla birlikte, modernite ruhunu 
içten içe kabul etmesi, ikincinin ise türünü esas almakla bir­
likte -ki bu türün tayini de modernite ruhuna dayanır, yok­
sa bu ruhun zıddına yani postmodernite ruhuna değil- onu 
inkara gitmesi itibarıyla farklılık arz ederler. Bu sayededir 
ki modernite ruhu, modernite realitesinde yapacağını yap­
mış ve bu sayede de modernite realitesinden postmoderni­
te realitesini çıkarmıştır. Pek tabi ki postmodernite ruhu da 
postmodernite realitesi üzerinde yapacağını yapabilir ve de 
ondan da post postmodernite realitesini çıkarabilir. 

4) İslami Uygulamanın Hususi Oluşu: Modernlik ruhu­
na yönelik İslami uygulama, modernlik hareketini ilerlere 
götürmeyi arzular. Bu, onun, modernite uygulamasının 
içine düştüğü kimi zararları bertaraf ettiği, postmodernite 
uygulamasının içerdiği kimi yararları da aldığı anlamına ge­
lir. Böylece İslami uygulama, kendine has olan modernliğin 
gerekliliklerinin yanı sıra, iki Batılı uygulamaya ait olup da 
beklenen yükselişi gerçekleştirecek niteliği haiz gereklilikle­
ri de bünyesinde toplayacaktır. Burada modernlik ruhunun 
İslami tatbiki ile diğer iki tatbik yani Batı modernitesi ve 
Batı postmodernitesi arasındaki ilişkileri açıklığa kavuştu­
racak birtakım tezahürler üzerinde duracağız. Bu tezahür­
leri şu üç esas dahilinde özetleyebiliriz: 

İlki eleştiri ilkesine yönelik İslami uygulamanın, moder­
nlik uygulamasından ziyade postmodernlik uygulamasına 
daha yakın olduğudur. Zira eleştiri ilkesinin iki esasından 
biri olan akılcılık esası, bu iki uygulamada yani İslami ve 
postmodernite uygulamalarında, aklı genişletme şeklini al-

olmanın ötesine geçmediğinin altını çizerek yapan kimselere de rastlıyoruz. Bu 
mütefekkirlerin başında Alman felsefeci J. Habermas gelir. 
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makta, dolayısıyla da onların her ikisi de modernlik uygu­
lamasının tahkim ettiği dar araçsal aklın sınırlarının dışına 
çıkmayı istemektedir. Ne var ki bu ikisi, anılan genişletme­
nin boyut ve amacını tayin etmede farklılık arz ederler. Zira 
İslami uygulama aklı, vicdani/ruhsal hayata ve insani değer­
ler alanına da açmakta ve böylece de maneviyat ufkunu da 
göz önünde bulundurmaktadır. Buna karşın postmodern 
uygulama aklı vehim, hurafe ve arzuları kapsayacak hale ge­
tirmekte ve böylece de akıl, hayal ve his dünyalarına kendini 
kaptırmaktadır. 

Keza eleştiri ilkesinin ikinci esası yani ayırım esası da bu 
iki uygulama yani İslami ve postmodern uygulamalarda ayı­
rıma konu olan hususları esnetme şeklinde gerçekleşir. Zira 
her ikisi de modernite uygulamasının kökleştirdiği keskin 
ayırımlardan, ikili karşıtlıklardan ve katı sınırlardan kur­
tulmayı isterler. Ne var ki bu esnetmenin boyutu ve yolu 
hususunda farklılık arz ederler. Zira İslami uygulama bu 
ayırımları onların sağlayacağı pratik/ameli yararlara bağlar, 
bunu da onların kendi aralarında bir entegrasyona sahip 
olduklarının kabulüyle ve onları, topluca içeren daha geniş 
bir çerçeveye dahil ederek yapar; böylece söz konusu ayı­
rımlar, birleştirici unsurlara tutunur bir hal alır. Buna karşın 
postmodern uygulama, her ne kadar bu ayırımların sahip 
olduğu fonksiyonları dikkate alıyor olsa da gerçekleştirdiği 
esnetmede, İslami uygulama gibi ayırımlar arasında vas­
lı tesis etme yolunu izlemez, olsa olsa ayırımı sulandırma 
yolunu izler. Böylece ayırım her şeye dahil olur ve olurken 
de ardında keskin sınırlar bırakmaz. Bu şekilde eşya, özel 
gayelere sahip karakteristik ögelerden ziyade bölük pörçük 
ve parça parça unsurları andırır bir hal alır. Çünkü artık ne 
onları toparlayacak herhangi bir çerçeve ne de onları kuşa­
tacak herhangi bir hitap/söylem kalmıştır. 

İkinci tezahür olgunluk ilkesinin İslami modernliğe ait 
uygulamasının, Batı modernliği uygulamasından ziyade 
postmodernlik uygulamasına daha yakın durduğudur. Pek 
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tabi ki bunun aksi de geçerlidir. Çünkü olgunluk ilkesinin 
iki esasından biri olan özgürlük esası, İslami uygulamada dış 
tahakkümden kurtulma şeklinde olur. Zira modernliği esas 
alan Müslüman, topraklarına saldıran ve mukadderatını esir 
alan yabancı güçlerin kendisine uyguladığı vesayetten kur­
tulma peşindedir. Buna karşın söz konusu esas modernite 
uygulamasında dahili tahakküme karşı özgürlük elde etme 
şeklinde olmaktadır. Böyle olduğu içindir ki moderniteyi 
esas alan Batılı, kendi ülkesinin evlatlarından oluşan kilise 
ricalinin onun üzerinde icra ettiği vesayetten kurtulma pe­
şindedir. Bu esas postmodernite uygulamasında ise (bütün) 
otoritelere karşı özgürlük elde etme şeklini almaktadır. Zira 
postmoderniteyi esas alan kişi, usul, hakikat, maksat, ölçüt 
ve otorite adına ne varsa hepsinden kurtulma peşindedir; 
bunu yaparken de insani düşüncenin ürün verdiği her şeyi 
siyasi ve idari amaçlar olarak görür. Şurası açıktır ki moder­
niteyi esas alan Batılının, kendisinden kurtulmaya çalıştığı 
dini otorite, postmoderniteyi esas alanın kurtulmaya çalış­
tığı otoriler türündendir. Böyle olduğu için de Müslüman 
kimsenin kendi modernliğini gerçekleştirebilmesi için ba­
ğımsız olması gereken şeyler kapsamına girmez. 

Keza olgunluk ilkesinin ikinci esası olan özgünlük esası 
da İslami uygulamada hususi bir gelenekle bağlantılı özgün­
lük suretinde olacaktır; böyle olduğu için de özgün yenilik­
ler, İslam'ın bünyesinde barındırdığı insani ilkelerle ve üst 
değerlerle irtibatı sürdürürler. Buna karşın bu esas Batı mo­
dernliği (yani modernite) uygulamasında kopuk özgünlük 
şeklini alır. Çünkü moderniteyi esas alan Batılı, olabilirlik 
ufuklarına yönelik sürekli bir keşif yürütür ve yeni olanı, ye­
gane olanı, her eylemi itibarıyla de ilerlemeyi yakalamayı is­
ter, bunu da geleneğe ait unsurlarla ilişkisini keserek yapar. 
Keza bu esas postmodernite uygulamasında her gelenekle 
irtibatı esas alan özgünlük şeklini alır. Zira postmoderniteyi 
esas alan, moderniteye ait unsurlara muhtelif kültürlerden 
alınma geleneksel unsurları da ekler, bununla da giriftliğin, 
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çeşitliliğin, parçalanmışlığın, karışıklığın ve ayırt edici fark­
lılıkları devre dışı bırakmanın hakim olduğu özgünlükçü bir 
atmosfer oluşturmayı ister. Nitekim kendisi için bir ibadet 
(biçimi) oluşturmaya kalktığında o ibadete ait cüzi ritüelleri 
farklı dinlerden iktibas eder. Şurası açıktır ki her gelenekle 
irtibatlı olmak, son tahlilde, muayyen herhangi bir gelenek­
le irtibatın bulunmaması demektir. Böyle olduğu içindir ki 
İslami uygulama, bu postmodern irtibatı, modernite uygu­
lamasının yaptığı tarzda, esas niteliğindeki gelenekle ilişiği 
kesmeyi reddettiği gibi reddetmek durumundadır. 

Üçüncü tezahür ise kuşatıcılık ilkesinin İslami uygulama­
sının Batı modernite uygulamasından ziyade postmoderni­
te uygulamasına daha yakın durduğudur. Zira kuşatıcılık il­
kesinin iki esasından biri olan genişleme esası, iki uygulama 
yani İslami modernlik uygulaması ve Batı modernliği uy­
gulamasında kapsamlı genişleme şeklini alır. Zira bunların 
ikisi de modernliğin hayatın bütün alanlarına uzanmasını 
isterler ve fakat bu uzanmanın yapısını tayin noktasında 
farklılık arz ederler. Batı modernliği uygulaması, buna, ka­
nuni, siyasi ve maddiyat düsturu üzerine kurulu ekonomik 
ilişkilerle sınırlandırılamaz nitelikte yatay bir yayılma olarak 
bakarken İslami modernlik uygulaması bu maddi ilişkileri 
ileri boyutlara taşımayı, dolayısıyla da onları ahlaki değerler 
ve manevi amaçlar üzerine tesis etmeyi arzular; böylece de 
söz konusu uzanmada dikey yaklaşım yatay unsurun önüne 
geçer. Postmodern uygulamaya gelince onda kapsamlı bir 
genişlemeye asla yer yoktur. Çünkü bu tarz bir genişleme 
özel inanç ve tasarrufları şerhe tabi tutacak merviyatın/an­
latıların ortaya konmasını gerektirir ki bunun amacı da bu 
merviyatın/anlatıların söz konusu inanç ve tasarruflardaki 
sebat ve intizam görüntülerini gözler önüne sermesi ve te­
nakuz ve karmaşa görüntülerini de örtbas etmesidir.3 Hal şu 

3 Büyük hikaye (veya "büyük kıssa" yahut da "büyük masal") kavramı Fransızca 
grand recit (büyük anlab) kavramına karşılık gelir. Bu kavranu Fransız postmodern 

felsefeci ). F. Lyotard vazetmiştir. Lyotard bu kavramla her kültürün (veya mezhebin) 

kendi tercihlerini ve uygulamalarını açıklamak amacıyla vazettiği ve de elden ele 
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ki realitede cari olduğu şekliyle inanç ve tasarruflar şarta ve 
mahalle bağlı olan ve genişlemesi asla söz konusu olmayan 
spesifik fiil ve fikirlerden öte şeyler değillerdir; böyle olduğu 
için de ona küçük hikayeler uygun düşer; işte bu hikayeler­
den biri de postmodernitenin dikkate aldığı ve kendisine 
tutunduğu hikayedir. 

Keza kuşatıcılık ilkesinin ikinci esası yani yaygınlık esası 
da iki modernlik uygulamasında yani İslami ve Batılı uygu­
lamada evrensel ölçekli bir kuşatıcılık şeklini alır. Zira onla­
rın her ikisi de alemle bir bütün olarak ilişki kurmak ister­
ler, ama bu kuşatıcılığın boyutunu tayin noktasında farklılık 
arz ederler. Zira Batı modernliği uygulaması ona tüm şa­
hıs, toplum ve milletleri ilgilendiren bir kuşatıcılık olarak 
bakarken İslami modernlik uygulaması bu kuşatıcılığı bir 
kademe daha ileriye götürür ve sadece insanlarla değil evre­
nin içinde barındırdığı akıllı akılsız tüm mahlukatla irtibatlı 
kılar. Postmoderniteye gelince onda evrensel ölçekte bir ku­
şatıcılığa asla yer yoktur. Çünkü onun evrende gördüğü şey 
sadece eşit, ayrık, kapalı ve değişken varlıklar topluluğu, ya 
da daha yerinde bir ifadeyle tesadüfi parçacıklar yığınıdır ki 
bu parçacıkları bir arada tutan ne bir toparlayıcı vardır ne 
de onlar arasındaki bağlantıyı sağlayan bir tutturucu. 

Buraya kadar anlatılanlardan şu açığa çıkmaktadır ki 
Müslüman toplum için, evrensel bir kavramsal atmosfer 
içinde yer almasının zorunluğuna binaen, onun kendine 
has bir modernlik ruhu uygulaması vardır. Bu sayede o, 
modernlik hareketine Batı modernliği uygulamasının sağ­
layamadığı ilerlemeyi sağlamaya çalışacaktır. Keza şu açığa 
çıkmaktadır ki postmodernite realitesi, modernite realitesi 
üzerinden tanımlanıyor olmasının bir gereği olarak, mo­
dernlik ruhunu izleyen (sonraki) bir ruha ait tatbik değildir, 
olsa olsa bizatihi modernlik ruhuna ait bir tatbiktir. 

aktardığı kurucu haberler toplanudır. Sözgelimi bilgi haklanda "İlerlemeyi sağlayacak 
ve ardında güç bırakacak şeydir. demen veya demokrasi hakkında "O en üstün 
yönetim sistemidir ve evrensel mutluluğun en kestirme yoludur:' demen böyledir. 
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Bu iki hakikat meşruiyet sorunu olarak isimlendirilen 
mezkur itirazın reddini gerektirir. Dolayısıyla da doğru olan 
şunu söylemektir: Değil mi ki her ikisi de modernlik ruhu­
na ait birer uygulamadır, o halde modernlik ruhunun İslami 
uygulaması ile hemhal olmak, postmodernitenin aştığı bir 
evre/safha ile hemhal olmak olmayacak; haliyle de Batı mo­
dernliği uygulamasının sahip olduğu meşruiyetin aynısına 
sahip olacaktır; velev ki İslami modernlik, modernlik hare­
ketini, Batılı uygulamanın terfi ettiremeyeceği şekilde terfi 
ettirme misyonunu üstlenmiş olması itibarıyla daha büyük 
bir meşruiyete sahip olmasa da. 
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