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İslami uyan!§ ve yenilikçiliğin tarihi, İslam'ın ilk 
dönemlerine kadar dayandınlabilir ve böylece bu tarihin 
kl}klerini Peygamberimizin (a.s.m.) vefatından hemen 
sonra ccreyan eden olaylarda aramak akla uygundur 
diyebiliriz. Du olgunun tarihini İslam'ın ilk yüzyılına 
kadar uzaımamızın sebebi, onun mahiyctini daha açık bir 
şekilde ortaya koyabilmek içindir. Bu açıdan diyebiliriz ki, 
İslami uyanış ve yenilikçilik, gerçek anlamda devamlı 
değişmekte olan beşeri durumlar karşısında İslam'ın 
yeniden daha canlı ve daha uygulanabilir bir şekilde 
tezahür etmesidir. İslam'ın böylece yeniden tezahür et
mesine önayak olan şahsiyetlere "milceddid" (yani "yeni
leyici"); müceddidlerin bu meyanda yaptıklarına ise, "ic
tihad" dendiğini bilmckteyiz. Bu makalemizde gayemiz, 
İslami uyanış ve yenilikçilik tarihini incelemek değil, daha 
ziyade hayatını bu olguyu incelemeye adayan bir alimin
Fazlur Rahman'ın- hayatını ve düşüncesini biraz olsun 
tanıtmaya çalışmaktır. Bu açıdan denebilir ki, o, İslami 
uyanış ve yenilikçiliğin önde gelen bir düşünürüdür. 

Her ne kadar İslami uyanış ve yenilikçilik tarihinin 
başlangıcının İslam'ın ilk yüzyılında bulunabileceğini ileri 
sürmekte isek de, Fazlur Rahman, "kuruluş devri olduğu 
için bu ilk birbuçuk ytızyılda (yani Ilieri .1-150/610-800 
M.S.) uyanış ve yenilikçilikten pek bahscdilcmiyeceğini" 
belirtmektedir. 1 Çünkü ona göre, "uyanış ve yenilik, 
mantık! olarak ancak bir gelenek oluşturulduktan sonra 
olabilir."2 Ancak bu, Fazlur Rahman'ın, İslami uyanış ve 
yenilikçiliğin temel esaslarının bu ilk deviriere dayandığını 
inkar etmesi anlamına gelmez. Zira ona göre, "ilk devir
lerdeki gelişmeleri göz ardı etmek büyük bir hata olur. 
Çünkü geleneğin oluşması bile uzun çabaların ve fikir 
çatışmalarının sonucu olarak gerçekleşmiştir. Aslında 

daha sonra olan bütün önemli dini ve ahlakf gelişmelerin 

1. Fazlur Rahman, "islam'da Uyanış ve Yenilikçilik", Tlıe 
Cambridge History of Islam adlı kitap, yayınlayanlar 
P.M.Holt, Ann KS.Lambton ve Bemard l.ewis 
(Cambridge: Cambridge University Press, 1970), 2:632. 

2. A.e.,632. 
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The history of Islamic revival and reform can be ex
tendcd back to even the earliest times ofislam so that one 
may be justifıed to reasonably claim its roots to be em
beddcd in the very events that ıook placc immediately 
upon the Prophet's (p.b.h.) death. The reason for sıreteh
ing the history of this phenomenon all the way back to 
the bcgianing century of Islam is to emphasize the na
ture of revival and reform in Isla,m, which can be spclled 

out as "the Ncurrent maniCestation of Islam in the face 
of cbanging human situations". The agents of this 
maniCestation are called "mujaddidiin" (singular "mujad

did, i.c. reformer); and the activities carricd out by the 
mujaddidun in this regard are referred to as "ijtihdd". 

O ur purpose here is not to dwell upon the nature and his
tory of Islamic revival and reform, but rather to shcd 
light upon the thought of a scholar, Fazlur Ra h man, who 
devoted his life to the study of this phenomenon; and thus 
deserves more than any other in the field to be called 
"the thinker of lslamic revival and reform". 

Although I have streched the history of Islamic 
revival and reform to the end of the first century of 
Islam, Fazlur Rahman points out that "since this was the 
formative period one cannot strietly speak of either 

revival or reform in Islam during the fırst two and half 
centuries (i.e. 610-800 A.D.).1 This is because "revival 
and reform can logically occur only after an orthodoxy has 
been establishcd"? llowewer, this does not mean that 
Faztur Rahman denics the early roots of Islamic rcvival 
and reform; for he points out that "it would be a grave 
error to overlook the dcvclopments that occurred during 

1. Fazlur Rahman, "Revival and Refonn in Islam• in The 
Cambridge History of Islam, ed.by P.M. Hall, Ann 
K.S.Lambton and Bemard Lewis (Cambridge: Cambridge 
University Press, 1970), 2:632. 

2. lbid., 632. 
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özü, Peygamberimizin vefatından sonraki ilk dönemlerde 
görülebilir.',3 Burada varılan sonuç, İslami uyanış ve yeni
likçilik tarihi için de geçerlidir. Fazlur Rahman'ın hayatı 
ve eserlerini dikkatle incelersele bu konuya verdiği önemi 
açıkça görebiliriz. Bu bakımdan merhum hocam Fazlur 
Rahman'ın görüşlerini bir ncbze olsun sergilerneye 
ça~rak onun, İslami uyanış ve yenilikçiliğin temel ilkesi 
olarak ictihadı neden o kadar önemli gördağünü açıklığa 
kavuşturmak istiyorum. Böylece ilmid ediyorum ki, onun 
"İslami çağdaşçılıktan", "İslami" kölcenciliktcn" ve 
''yenilikçilikten" ne anladığını da gOstcrmiş olacağız. Zira 
biltün bunlar, onun anlayışına göre bir uyanış olgusu 
olarak İslam'ın yeniden teıahürü ile ilgili kavramlardır. 

Öğrenim Yılları: Gelenek ve Çağdaşlık Çatışması 

Fazlur Rahman Eylül 21, 1919'da o zamanlar 
henüz Pakistan ayrılmadığı için Jlindistan'da, bugün ise, 
Kuzey-batı Pakistan'da olan Hazara şehrinde doğdu. 
Kendisinin söylediğine göre, "çok dindar olan bir aileye" 
mensup idi.4 Babası, Mevlana Şihabuddin, Dcoband 
Medresesi mezunu olup geleneksel İslami ilimlerde 
eğitim görmüş bir din alimidir.5 Bu yüzden Fazlur Rah
man ilk öğrenimini geleneksel yolla babasından almaya 
başlamıştır. Geleneksel medrese eğitimi genellikle hafız
lıkla başlar, daha sonra Arapça, Farsça, belagat, edebiyat, 
mantık, bazan felsefe öğrenimi ile devam ederek yüksek 
dilzeyde kelam, fıkıh, tefsir, hadis gibi ilimierin tahsili ilc 
sona ererdi. Bu dersler bütiln medreselerde aynı 

olmasına rağmen derslerin okutulma sırası medreseden 
medreseye göre değişebiliyordu. Fazlur Rahman'ın an
lattığına göre, kendisi de tüm Kur'an'ı henüz on 
yaşındaykcn hıfzctıikten sonra6 Molla Ni7.amuddin'in 
(ö.1747) geliştirdiği ve Ders-i Nizamf7 olarak bilinen 
medrese eğitim programını almaya başladı. ·Böylece 
küçük yaşta öğrenimine başladıktan sonra 1933'de 
ondört yaşında iken ailesi Lahor'a taşınınca babası, onu 
çağdaş eğitimi de alması için üniversiteye gönderdi. 
Ancak evde medrese eğitimini babasından almaya devam 
etmckteydi. Fazlur Rahı:naıi 1940'da ]>encap Üniversitesi 
Arapça bölümünü üstün başarıyla bitirerele aynı üniver
sitede yüksek lisans öğrenimine başladı ve 1942'de ma<>tır 
derecesini de üstUn başarıyla aldı. Aynı yıl yine Pencap 
Üniversitesine asistan olarak alındı. İşte Eyüb Han 

3. A.y. 
4. The Courage of Convicıion adlı eserde yayınlanan Fazlur 

Rahman'ın "Kısa Otobiyografısi", yayıniayan Phillip LBer
man (New York: ~allantine Books, 1985), 154. Bu sayıda 
Türkçe çevirisi ile oirlikıe yayınlanmışıır. 

S. Muhammad Khalid Masud, "Obituary Notes• (Başsaıtııı 
Notu), lslamic Studies, 27:4, 1988, 397. 

6. "Kısa Otobiyografi", a.g.e., 1S4. 
7. Bu program hakkında ayrıntılı bilgi için bknz. Pazlur Rah

man, Islam ve Çağdallık: Fikri Bir Geleneğin Değilimi, 
çevirenler Alparslan Açıkgenç, M .i layri Kırbaşoglu 
(Ankara: Fecr Yayı nevi, 1990), 122. 
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this period since the very emcrgence of orthodoxy oc

curred only after a long struggle and conflict... Tndeed 

the germs of all the sutısequent major developments in 

Islam, involving moral and spiritual is.~ucs, are traceatıle 

to this very early period in the history of the M us li m com

munity arter the dcath of the Prophct".3 As this is also 

the case with regard to the history of Tslamic revival and 

reform, a carcful study of Fazlur Rahman's life and works 

should guide us to the cmpha-;is he laid on this 

phenomenon. I shall, therefore, in this ve in, embark upon 

capturing a glimpse of my Iate Prof.Fazlur Rahman's 

thought in· order to elucidate the main tenets that led 

him to defcnd ijtilıtıd as the core of Islamic rcvival and 

reform. In this aıtempı I also, by way of allusion, hope to 

clarify his understanding of "Islamic modemism", "Ts

lamic fundamentalism" and "reform", since all thcse are 

rclatcd nations to the continuaı manifcsıation of Islam as 

a rcvival phenomenon. 

Early Life: The Traditional vs The Modern 

Fazlur Rabman was bom on Scptcmber 21, 1919 
in the Ha7.ara districı which was then in undivided Jndia, 
and now in north-wcst Pakistan. lle bclongcd to a "dccp
ly religious" family.4 His father Mevlana Shahab al-Din 
was a graduale of Dcoband,5 thus considered a religious 
scholar (alim) with a traditional madrasa education. Faz-

. lur Rahman started his earty educaıion in traditional Is
· ıamic thought u nder the guidancc of ll'is rather. The ıradi
lionaJ lslamie education usually began with memerizing 
the entire Our'an and continuing with studies in Arabic, 
Pcrsian, rhcıorics, litcrature, Aristotclian logic, 
philosophy, Islamic theology (kaıam), law (fiqh), Hadith 
and Tafsir (Our'anic exegesis). Although this curriculum 
was more or less the same in cvery traditional Tslamic in
sıutilion of lcarning (madrasa), the sequcnce of courses 
diffcred from one school to another. As we are told, 
after Fazlur Rahman was able to "recite the entire 
Our'an from memory" by his tcnth year,6 he followed the 
curriculum devclopcd by Molla Nizamuddin (d.l747) 
which was known as "Dars-i-Nizamf'' 7. Ilc thus bcgan his 
educaıioo at a very early age. When he was fourteen 

3. lbid. 
4. Fazlur Rahman. "Personal Statement• in The CouraJ?e of 

Conl'icıion, ed.by Phillip L. Serman (New York: Ballan· 
tinc Books, 1985), 154. Reprintcd also in this issue. 

S. Muhammad Khalid Masud, "Obiluary Notes", lslanıic 

Studies, 27:4, 1988, 397. 
6. "Personal Statemcnı", op.ciL, 154. 
7. See for Fazlur Rahman's discussion of this curriculum his 

Islam and Modenıiıy: Transfomıaıion of an lntel/ecıua/ 
Tradiıion (Chicagıo: Un7ity of Chicago Press, 1984), 40. 

/ 
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döneminde ağır fikri tartışmalara gi~tiği Mevdudf ile ilk 
tanışması da bu sıralarda olmuştur: 

Ben kendim iyi hatırlıyorum , yüksek lisans imtihanını 
kazandıktan sonra lahor'da doktora çalışmalanmı 

yürütürken Mevdudf benim hangi konuda çalıştıgımı 
sorduktan sonra şöyle dedi: "Ne kadar çok çalışırsan 
senin pratik ile ilgili melekelerin de o ö lçüde zayınar. 
Niçin gelip Cemaat'a katılmıyorsun? Meydan yeterince 
geniş!" O zaman llenim cevabım şu olmuştu: "Ne olur
sa olsun, ben araştirmayı seviyorum ı•8 

Gerçekten de onun ilmi çalışmaya karşı çok: büyük 
bir sevgisi vardı. Nitekim bu sevgi, onu doktora çalışma~ı · 
yapmak üzere Oxford Üniversitesine getirmiştir. Ox
ford'da Fazlur Rahman, daha ziyade İslam felsefesi ile il
gilenmiştir. 

Bir öğrenci olarak Fazlur Rahman, çok titiz ve aynı 
zamanda çok başarılı idi. Yaptığı çalışma onun mükem
mellik ölçüsüne uymazsa onu tatmin etmezdi. Bu 
bakımdan onun aradığı mükcmmelliğe erişmesi için 
çalışmalarını sabırla ve diorneden sürdürürdü. Nitekim 
Oxford'daki doktora çalışmasının arzu ettiği düzeyde 
olması için Fransızca, Almanca, Latince ve &ki Yunanca 
gibi diller yanında felsefe tarihi çalıştığını görmekteyiz. 
Ancak şurası da bir gerçektir ki, bütün bu çalışmalar Faz
lur Rahman'ın almış olduğu geleneksel öğrenimi ilc 
çağdaş öğrenimi arasındaki boşluğu gittikçe artırmakta 
idi. Bunun sebebi ise, geleneksel ilc çağdaşın, uyumlu bir 
bütün arzedecek şekilde verilmemiş olması ve bu ikisinin 
sadece yanyana konması idi. Sonuç olarak gelenek ile 
çağdaş bilgi arasında bir çelişki, genç Fazlur Rahman'ın 
kafasında zorunlu olarak oluşmakta idi. Bunu kendisi de 
gayet samimi olarak itiraf etmektedir: 

İngiltere'de Oxford Üniversitesi'nde doktora 
ögrenimini yaptıktan ve Durham Üniversitesi'nde ders 
vermeye başladıktan sonra daha önce almış oldugum 
modem egitimim ile geleneksel cgitimim arasında bir 
çelişki hissctim. 1940'11 yıliann sonu ilc 1950'1i yıliann 
başlannda felsefe çalışmaktan dogan ciddi bir şüphe 
dönemi geçirdim. Ru, geleneksel inançlanmı dar
madagıneıti .9 

Ancak bu şüphecilik:, Fazlur Rahman'ı hiçlik ve 
ümitsizlik batalelığına düşürcmcmiştir. Aksine o, bu has
talıklı durumdan kurtulabilmesini becerebiimiş ve 
gelenek ile çağdaşın uyumlu bir bileşimine ulaşmasını 
bilmiştir. Bunu o ~yle dile getirmektedir: "IlüJO~n 

gelenekiete devamlı yeniden hayatiXet kazandınimalı ve 
(taze yorumlarla) ycnilenmelidir.'~ 0 Bu sonuca nasıl 
ulaştığını, onun düşüncesini ele aldığımızda göreceğiz .. 

Yoğun doktora ça lışmaları yanında dört tane de dil 
öğrenmek zorunda olmasına rağmen Fazlur Rahman, 
Oxford Üniversitesi'nde doktorasını üç yıl gibi kısa bir 
sürede tamamladı (1946-1949). Doktora te7.i İbn 

8. A.e., 232-3. 
9. "Kısa Otobiyografisi", 154-5. 
10. A.e., 155. 

years old, in 1933, his family moved to Lahore where he 
went to a modern college. However, he continued his 
studies in traditional lslamic education at home under 
his father. In 1940 Fazlur Rahman received his B.A. in 
Arabic with honours from the Panjab University for 
graduate studies and received his M.A in 1942 with high 
honours. Following his M.A degree, he was accepted at 
the same university as a research student. lt is at this 
time that be met MawdOdi who was to partake la ter in a 
bitter controversy with Fazlur Rahınan during the Ayub 
Khan administration: 

1 myself remember well that after I had passed my 
M.A. examination and was studying for my Ph.D. 'at 
lahore, Mawdudi remarked, after enquiring what 1 
was studying: "The more you study, the more your prac
tical faculties will be numbcd. Why don't you come and 
join the .Jama'at? ·nı e field is widc open." At ı hat time 

-my replywas: "Somchow, I lovc studying•.8 

Indeed he loved studying and tpis love made him 
pursuc his Ph.D.Studies at Oxford in 1946. At Oxford he 
main Iy studied Islamic philosophy. 

As a student Fazlur Rahman was meliculous and 
very successful. Ilc was not satisficd with his work unlcss 
it was up to his citerion of perfcction. Whatever was re
quired to reach his sense of perfcction he would paticntly 
and wearilessly work in order to aıtain that standard. 
Nevertheless wc see him at Oxford studying history of 
philosophy besides languages such as Frcnch, Gcrman, 
Latin and Classical Grcek required for his doctoral 
studies. Yet it is true that all these studies were gradually 
inercasing the gap in Fazlur Rahman's background be
tween what is ıradilionaJ ıınd what is modern, i.e. the con
ditions prevailing now in our century. For in his early 
education, what is traditional was mercly juxtaposed to 
what is modern. As a resul! a conOict betwcen the tradi
tional and modern inevitably arosc in the mind of young 
Fazlur Rahman. lle canfesses this conmcı quite 

frankly: 

After I went to England, where r studied for my doc
to rate at Oxford and then taught at the University of 
Durham, a connict between my modem and traditional 
educaıions was activatcd. From the later fo rties to the 
midfifties r expericnced an acutc skepticism brought 
about by the study of philosophy. lt shattered my tradi
tional belicfs.9 

Of coursc Fazlur Rahman did not fa ll into the trap 
of nihilism as a result of his skcpticism; insıead he arose 
out of this predicamcnt and conscquently rcachcd a syn
thesis that "all traditions nced constanı revitalizalion and 

8. lbid., 117. 
9. "Personal Statcment", 154-5. 
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Sina'nın Kitabu'n-Necat'ının psikoloji (ji'n-nefs) bölümü 
üzerine idi. Bu tezi hazırlarken Fazlur Rahman, Aristocu 
Müslüman filozofların (Me.şşailerin) Psikolojisinigayet 
iyTincelcmişti. Fakat bu çalışmalarında O!lların· peygam
berlik anlayışı ile geleneksel anlayışı temsil _ eden Gazalf, 
~'ari ve lbn Teymiye gibi düşünürlerin peygamberlik 
görüşleri arasında bir çelişki olduğunu gördtl. Ancak ne 
filozofların felsefi' peygamberlik anlayışı, ne de geleneksel 
peygamberlik anlayışı onu tatmin etmemişti. Bu durum
da asıl önemli olan sorun, hangisinin benimseneceği idi. 
Elbetteki, hakikatı arayan bir düşünür, doğru olanı 
benimserdi; .ancak hangisi doğru idi? Her iki görüşün 
yeni bir yorum ile birleştirflmesi doğru olabilirdi. Fakat 
iki yanlışın birleşmesi bir doğruyu asla vermezdi. Zan
nedersem Fazlur Rahman, bütün bu tahliller neticesinde 
daha sonralan net bir şekilde formüle edeceği 
rı:ı~t~olojisinin iR.l!Çl~n~~ ~la!Ea ulaşmıştır: "Bir 
görü.ş._Ku.can lle SQnnet'ten bir bütün otarak çıkarıldığı 
~Q-~~ktcn İslamf olabilir:·-~1 A~ da onun 
içi_ıi, _dogrunun "gerçek I slamilik ölÇülünde" bulunduğu 
anlamına geliyordu. Fakat onun vardığı sonucun bu 
şekilde açık olarak ifadesi ancak ~84'te gelecektir. 

Fazlur Rabman'ın gelenekçifere karşı verdiği 
mücadele ve onun İslami uyanış ve yenilikçilik tarihini in
celemeye olan içten bağlılığı işte bu "gerçek İslamilik 
ölçütünü" ortaya koymayı hedcniyordu. Ancak bu sıralar
da bu konu, yukarıda belirttiğimiz şekliyle henüz onun 
zihninde be)irginleşmemişti. Böylece o, derhal önemli 
Müslüman düşünürleriP. peygamberlik konusundaki 
görüşlerini daha ayrıntılı araştırmaya koyuldu. 

Düşün ür ve Eylem Adama 

Oxfotd'da doktorasını tamamladıktan sonra, Faz
lur Rabman Durham Üniversitesi'nde Fars Mcdeniycti 
ve İslam Felsefesi hocası olarak ders vermeye ba§ladı. 
Bunun yanında hata İslam'ın peygamberlik anlayışı 
üzerine araştırmalarını sürdürüyordu. Bu araştırmaların 
sooucunu konuyu eleştirel olarak ele alan bir kitapta 
yayınladı: 

1956'da islam'da Peygamberlik adında bir kitap yazdım 
ve bu kitapta klasik kelamcılarla, dinin mahiyeıi 
konusundaki teorilerini Yunan felsefesine dayanarak 
geliştiren Müslüman filozonann görüşleri arasındaki 
açık c;elişki arzeden · ihtilaOannı tartıştım. Filmonar 
gerçekten il mf incelige sahip deliller veriyorlardı, fakat 
onlann savunduklan tezde Allah, cansız bir ilke olarak 
kalmaktaydı. Yani onlara göre, Allah, kudret ve sev
giden yoksun salt zihnf bir varlıktı. İlmf ineelikle daha 
az becerikti olmalanna ragmen kclamcılar, dinin an
lattıgı Allah'ın tarihe müdahale eden, insanlara tek tek 
ve toplu olarak yol gÖSteren, dualan kabul eden, hayat 
sahibi ve her diledigini yapabilen gerçek bir varlık 
oldugunun farkında idiler; yani ibn Teymiye'nin veciz 

ıÇiSiain ve Çağdaş/ık, 99.! 
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reform•.10 We shall trace the route he took to this sya
thesis when evaluating his thought. 

Despite the burdens of language requirements and 

his studies in philosophy Fazlur Rabman was able to 

complete his Ph.D. at Oxford within three years (1946-

1949). His dissertation was on the psychological part of 

Ibn Sina's Naj/it. When preparing this dissertation Faz

lur Rabman penetrated into the psychology of Muslim 

Peripatetics (MashsbaiyyOn). Tn his investigation, as he 

came accross their doctrine of prophetology he discovered 

a patent discrepancy in the Peripatetic psychology with the 

traditional doctrine of prophethood developed by such or

thodox scholars as al-Ash'ari, al-Gha7.alrand Ibn Taymiya. 

He was, howevcr, dissatisfıed with both the philosophical 

and traditional doctrines of prophcthood. The question 

was which one to choose. A sensitive thinker would 

choose the truth; bul what is the truth? The truth may 

be reached by a synthesis of both positions, but two false 

doctrines would never make one truth. I believe that Faz

lur Rahman thus reached in his fina! syathesis the 

methodology which he formulated as "a doctrine... is 

genuincly Jslamic to the extent that it nows from the 

total teaching of the Qur'an and the Sunna". 11 This un

doubtedly meant for him that the truth consisted in the 

"true eriterian of Jslamicity". But such a clear formula

tion of this synthesis was not yet put forward un til 1984. 

Fazlur Rahman's life-long struggle with the 
traditionalists and his passionatc devation to the study of 
the history of revival and reform in Islam was aimed at 
devetoping just that "true eriterian of Islamicity". This 
issue, however, was not yet clear in his mind and was not 
yet crystalized in the form just outlined above. He there
fare set himself studying more deeply the views of im
manent Muslim thinkers on the problem ofprophecy. 

The Thinker as an Activjst 

Arter complcting his Pb.D. at Oxford, Fazlur Rab
man began teaching at the University of Durhamasa lcc
turer in Persian Studies and Islamic philosophy. Besidps 
teaching he continued his research in the history of I s
lamic prophetology. The result of this research was a 
book which trcated critically in iıs histarical setiing the 
doctrine of prophccy developed by the Muslim thinkcrs. 

In 1956. I wrote a book entitled Proplıecy in Islam, in 
which I discussed the head-on collision bctween the 
views of traditional lslamic theologians and those of 
Muslim philosophers who derived the ir theories on the 

10. lbid., 155. 
11. Islam and Modenıiıy, 23. 
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bir şekilde ifade ettigi gibi "0, konuşan ve dilediği 
herşeyi yapan bir Allah'tır".12 . 

Fazlur Rahman'ın, bu eserini13 bitirince sonuç 
olarak şu fikre ulaştığını tahmin edebiliriz: Bir kurarn 
veya öğreti, bizzat Kur'an'dim çıkarılmadıkça gerçek an
lamda İslamf olamaz. Onun metodolojisi için çok önemli 
olan bu fıkrin, bu sıralarda (yani 1950-1958) zihninde 
belirmeye başladığına inanıyorum. Ancak hata cevap bek
leyen bir soru daha onun zihnini meşgul etmekteydi: 
Kur'an'dan bir "fikir nasıl çıkarılır? İşte onun bu soruya 
verdiği cevabı, bizim onun "metodolojisi" olarak ad
landırdığımız görüşleridir. Bir metod geliştirmek 
gerçekten de pek kolay bir iş değildir. Zira böylesine 
soyut fikri bir çabanın, düşünürün zihninde oluşması için 
uzun bir zamana ihtiyaç vardır. Nitekim Fazlur Rab
man'ın metodolojisinin ilk kuramsal ifadeleri, onun 
Karaçi'de İslam Araştırmaları Merkez Enstii(Jsü 
MüdürlüğUnü yaptığı (Ağustos 1962- Eylül 1968) sıralar
da görülmeye başlamıştır. Onun bu ilk metodotojik 
çalışmaları, önce lslamic Research dergi_sinde bir dizi 
makale olarak yayınlanmış; daha sonra da Tarihle İslami 
Metodoloji 14 adı ile bir kitap halinde basılmıştır. Aşağıda 
da göreceğimiz gibi, bu eserinde Fazlur Rahman İslam~ın 

jl!c~yüzyılında kullanııçtığı . şe !eliyle. ge~rl! . Qli!n,.-öri}i';;al 
sünn~i kavramını yenidç~ 'cijnlaôctj-rrılaia: Çajı§lll~ktadır. 
Bu yapılabilirse ona göre, gerek hukuki olsun gerekse fel
sefi olsun bir kurarn veya öğretiyi geliştirmede Nchevi 
Gelenek (sünnet) yine uygun bir kaynak olarak kul
laoılabilecelctir. Fakat Fazlur Rahman'a göre, bir leurarn 
veya öğreti, "Kur'an ve Sünnet'in bir bütün olarak 
öğretilerinden çıkarıldığı ölçüde aneale gerçekten İslami" 
olabileceği için Sünnete uygulanan fikri metodolajik 

. çabanın Kur'an'ı anlamak için de uygulanmasını gerektir
mektedir. İşte bu yüzdendir ki, onu 1969'dan sonra Kur'
an'a yönelik bir metodolajik çalışma içinde görmekteyiz. 

Böylece gittikçe gelişen Fazlur Rahman'ın 

metodolojisi, Chicago Üniversitesi'nde ders verdiği 
V ıs 

sıralarda kaleme aldıgı Ana Konıılanyla Kur'an adlı 

eseri ile otgunluğa erişti. Bundan daha sonra yayınlanan 
İslam ve Çağdaşlık16 adlı eserinde ise, metodunu kuramc 
sal olarak formüle etmiştir. Ancak bir önceki eseri, 
tamamen metodolejik yaklaşırnma hasrediimiş ve 
metodunun bizzat uygulamasını yapmıştır. 

t\ ~' 
12. "Kısa Otobiyogra~·, 155. .1 ""' 

13. Fazlur Rahman, Islam 'da Peygamberlik: Felsefe ve Gelenek, 
bu eser henüz Türkçeye çevnlmemiştir (London: George 
Alien & Unwin Ltd, 19--19ı<- İkinci baskı Midway reprint 
(Chicago: University o f Chicago Press, 1979). 

14. Fa1Jur Rahman, Jslamic Methodology in 1/istory bu eser 
henüz Türkçeye çevrilmemiştir. (lslamabad: Islamic 
Research Institute, 1965); ikinci baskı 1976, üçüncü baskı 
1984. 

15. Fazlur Rahman,Ana Konu/arıyla Kur'an, çeviren Alparslan 
Açıkgenç (Ankara: Fecr Yayı nevi, 1987). 

16. Bkz. dipnot 7. 

nature of religion from the precept:s of Greek 
philosopby. The philosophers were intellectually 
clever, exeeliing in subtlety of argument, but their God 
remained a bloodless principle-a mere intellectual 
construct, lacking both power and compassion. Al
though intellectually less skillful, the theologians were 
nevertheless instinctively aware that the God of 
religion was a full-blooded, living reality who 
responded to prayers, guided men individually and col
lectively and intervened in history: "He speaks and 
acts•, as Jbn Taymiya so poignantly put it. ıı 

Fazlur Rabman consequently must have reached, 
upon the complction of Prophecy irı Islam, 13 the opinion 
that a·theory or a doctrine cannot be considered truly Js
lamic uoless it is .derivcd from the Qur'an. I believe that 
this idea which is so crucial for his methodology sparked 
in his mind around this time, i.e, 1950-1958. The ques
tion to be posed here is how one is to derive an idea from 
the Qur'an. The answer given by Fazlur Rahman to this 
question constitutes what wc call his methodology. To 
develep a methodology is no simple task, as it requires 
time to unfold itself in the creative mind. Nevertheless, 
the fırst theoretical formulations of his methodology 
we.re to come during his directorship of the central In
stitute of Islamic Research, Karachi (August 1962-Sep
tember 1968). These methodological considerations fırst 
appeared as a series of articles, which were collected 
later in a book, entitled lslamic Methodology in His
tory.14 In these articles, as· wc shall see below, Fazlur 
Rabman attempted to re-develop the original concept of 
Sunnah operative in the fırst century Islam, so that the 
Prophctie Iradition could be used again adequately as a 
source for deriving a theory or a doctrine (whether it is a 
legal or a philosophical doctrine). But · sin ce the true 
criterion of Islamicity, for Fazlur Rahmarı, is that a 
theoıy or a doctrine is "genuincly Islamic to the extent 
that it flqws from the total teaching of the Qur'an and 
the Sunna", the same rigorous methodological en
deavour is needed with regard to understanding the 
Qur'an. 

The gradual development of Fazlur Rahman's 
methodology thus came to full fruition witb the publica

tion of his Major Themes of the Qur'an while teaehing 

at the University of Chicago.15 ~n a later work entitled 

12. "Personal Statement", 155. 
13. Fazlur Rahman, Prophecy in Islam: Philosophy and Or

thodoxy (London: George Alien Unwin Ltd, 1958), Midway 
Reprint by the University of Chicago Press, 1979. 

14. Fazlur Rahman, lslamic Methodology in History (Js
lamabad: Islamic Research Institute, 1965), second edition 
1976, third edi tion. 1984. 

15. Fazlur Rahman, Major Themis of the Qur'an (Chicago, 
Minneapolis: Bibliotheca lslamica, 1980). 
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Bir düşüntir olarak Fazlur Rahman, Müslüman
ların bugünkü sorunları . ile ilgilenmekte idi. Bu yüzden 
karmaşık Icelam meseleleri, sadece günümüze olan ilgisi 
açısından onu ilgilendirmekteydi. O, bunu açık bir şekilde 
dile getirmiştir: "Kur'an'ın kendisi, daha önceki kitapları 
hem kabul ettiğini ve hem de onların hakikatını içerdiğini 
belirterek, tüm insanlar için en mükemmel hidayet reh
beri olduğunu ilan etmektedir" (ı2/Yusuf, ı ı ı; 

10/Yunus,37; 6/En'am, 114).17 Fazlur Rahman'a göre, 
Kur'an'ın bu özelliği, tabii olarak bütün Müslüman alim
lerini, "onu, insanlığın bütün sorunlarına çareler içeren 
bir hazine" olarak görmeye sevketmiştir. 

Günümüzdeki İslami sorunlara olan bu yaklaşım, · 
Fazlur Rah!llan'ın daha henüz Durham Üniversitesi'nde , 
ders verdiği sıralarda yaptığı ilmi çalışmalarda bile 
görUiebilir. Zira bu süre zarfında yukarıda bahsettiğimiz 1 

İ~lam'iJ.a Peygamberlik adlı eseri dışında sekiz makale· 
yayınlamış olduğunu görmekteyiz; bu makalelerin sadece 
iki tanesi İslam felsefesi tarihi ile ilgili saf felsefi konular 
olup diğerleri tamamen günümüzdeki sosyal ve fikri 
akımların Müslümanlara getirdiği sorunları ele almak
tadır.18 Bu da Fazlur Rabman'ın sadece bir kurarncı 
olmayıp aynı zamanda eylemci (uygulamacı) bir düşünür 
olduğunu göstermektedir. Fakat onun eylcmciliği, şu 
anda cereyan eden gerçek insani v~_!9Pil!ı.nşat sorunlara 
getirdiği kuramsal çözümlerin bizzat. ~:~ygula_nmasından 
ibarettir. Bu da Fazlu-r-Rahman'ın en önemli yönü olan 
"fikri yaklaşımını" ortaya koymaktaCiir. Nitekim ı958'de 
McGill Üniversitesi'nde (Kanada) isiarn felsefesi öğretim 
üyesi olarak ders vt<rmeye başladığında, İslam felsefesi 
çalışmalarına kısa bir süre de olsa geri döndüğünü 
görmekteyiz. Bunun sonucu, İbn Sina'nın Şifa'sının 
"psikoloji" bölümünün tenkitli basımı olmuştur. Fakat 
1961'de Pakistan hükümetinden o zaman henüz kurul
muş olan İslam Araştırmalan Merkez Enstitüsü'nde 
araştırmacı öğretim üyesi olarak çalışması için kendisine 
bir davetiye gelmiştir. Bu davetiye Fazlur · Rabman'ın 
hayatında sadece çok çalkantılı geçen yılların değil, aynı 
zamanda onun "fikri eylemciliğinin" bir başlangıcı 
olmuştur. Burada belirtilen önemine binaen şimdi 
kısaca onun bu "fikri eylemeili k" yönünü ele almak is
tiyorum. 

1 Fazlur Rahman'a göre "İslami uyanış ve yenilikçilik 
j tarihi göstermektedir .ki, kelam sorunlarından ziyade, 

daha çok ahiliki sorunlar, yenilik hareketlerinde devamlı 
önde gelen etkenler olmuştur. .. [Bu yüzden] İslami dog
malar az düzeydedir ... Şayet bu sonuçla, İslam'da iman 
edilmesi gereken esasların varlığı inkar edilmiyorsa, dog
maların azlığı doğrudur diyebiliriz. Ancak bu dogmalar 

17. İslam ve Çağdaş/ık, a.g.e., 68. 
18. Bknz. bu makalenin sonunda verilen Fazlur Rahman'ın 

eserlerinin kronolojik listesi. 
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. Islam and Modemity,16 he theoretically formulated his 
method. B.ut the Major Themes is exclusively devoted to 
this problem and it is concerned with the actual applica

tion of his method. 
Asa thinker, Fazlur Rahman was interested in the 

present problems of Muslims. Therefore, intricate 
theological issues interested him only in so far as they 
had a contemporary relevance. In fact he explicitly states 
that the Qur'an has "God's message to man", and thus it 
is "'the most comprehensive guidance for man, both as
suming and subsuming earlier revelations."17 This charac
teristic of the Qur'an, according to Fazlur Rahman, natu
rally encouraged the Muslim intellectuals to regard it "as 
a unique repository of answers to all sorıs of questions." 

This approach to contemporary Jslamic issues can 
be seen in Fazlur R ahman's academic wo~k even during 
his teaching career at the University of Durham. For, at 
this time, besides his above mention ed work, Prophecy in 
Islam, he puhlishcd eight articles, among which only two 
are devoıed to purely philosophical problcms in the his-. 
tory of Islamic philosophy;18 the rest of his work even 
during this period is devoted to the contemporary chal
lenge of ideas and social issues to Islam. 18 This shows· 
that Fazlur Rahman was not merely a "theoretician", bul 
an activist thinker as well. His activism, however, consists 
in the application of his theoretical formulation to actual 
human situations prevailing now.This brings forth the all
important aspect of Fazlur Rahman's intellectualism. 
Nevertheless, when he began teaching at McGill Univer
sity in 1958, he mainly worked on Islamic philosophy, the 
result being a critica! edition of Ibn Sina's book of 
psychology from the Shifa'. But in 1961 he.received an in
vitation from the government of Pakistan to join the 
newly establisted Central Institute of lslamic Researcb. 
This invitation was the beginning not only of some tur
buleni years in Fazlur Rahman's life but alsa of his "intel
lectual acıivism", which must now further be clarified. 

According to Fazlur Ranman "a study of the his
tory of revival and reform in Islam shows that moral 
rather than theological factors have been in the 
foreground ... [and thus] Islam:ic dogma is minimal. This 
statement is correct, provided it does not deny the exist
ence of bcliefs that.. are directly concerned with life." 19 

16. Pazlur Rahman, Islam and Modemity: ·rransfonnation of 
an Intel/ectual Tradiıiorı (Chicago: University of Chicago 
Press, 1982). 

17. Ib id., 2. 
18. See the chronological list of Fazlur Rahman's work at the 

en d of this article. 
19. "Roots of Islamic Neo-Fundamentalism" in Change and the 

Muslim World, ed.by Philip H. Staddard, David C. Cuthell 
and Margaret W. Sullivan (Syracuse: Syracuse University 
Press, 1981 )pt4. 
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~ile günlük hayatla doğrudan ilgilidir."19 O halde 
Islam'da iki türlü uyanış hareketinden söz edilebilir: 
Birincisi, inanç sistemi (akide) ile ilgilenen ve bu yüzden 
"kuramsal", yani "fikri" olan akım; ikincisi ise, ahJakf ve 
uygulamaya yönclik olan, bu yüzden de "eylemci" olan 
akımdır. Afgani; 'Abduh gibi Müslüman fikir adam
lannda olduğu gibi, Fazlur Ra h man da İslamf uyanış ve ' 
yenilikçilik tarihindeki bu eylemci olgu üzerinde durmak
tadır. Fakat o bunu, fikri çabaların yok edilmesi 
pahasına yapmamaktadır. Bu yüzden haklı olarak 
belirtmektedir ki, "İslam dünyasının İslami olarak kur
tuluşu, sadece eylemci akıma değil, aynı zamanda sabırla 
yürütülen ve gerekli İslami bakış açısını üretecek olan 
derin fikri çabaya bağlıdır."20 O halde onun eylemcili~i{ 
aynı zamanda onun "fikri cihad" olarak adlandırdığı· 
fikri çabaya verdiği önemle içiçedir. O halde, Faz~~ Rab
man·~~im~~ İ~am tarihinde!tL eyjemci_J~ml~ fikri 
akımı dengeli bir şe~ild~-~Jc:_şt~rme yönil~~ı:dir. 

Fazlur Rahman, Pakistan hükUmetinin davetini 
kabul ederek 1961 'de araştırma yapmak Uzere İslam 
Ara§tırmaları Merkez Enstitüsü'ne geldi ve hemen bir yıl 
sonra Enstitü'nün mildürlüğüne atandı. Fazlur Ralı

man'ın altı yıllık mUdürl~ü, onun fikri eylemciliğinin 
Ornekleri ile doludur; bu tıoncmdc bir taraftan Ulkesin· 
deki karışıklıklara cesurca göğüs gererken, diğer taraftan 
fikirlerini ilmi dilzeyde yaymaya çalışıyordu. Kendisinin 
bu süre zarfında tutuculuğa karşı verdiği görkemli mUca
deleyi, Fazlur Rah~an daha sonra y~ınladığı "Eyilb lfan 
Döneminde Bazı Isliımf Meseleler" adlı makalesinde 
kısa fakat etkileyici bir Uslilpla dile getirmiştir. Maalesef 
Pakistan henüz onun, kendisinin de sık sık ifade eııiği 
gibi, günOmUz MOsitimanlara "şok tedavisi"23 yapacak 
şekilde dile getirdiği fikirlerini dikkatle de olsa dinlemeye 
hazır değildi. Bu yüzden olsa gerek ki, ona karşı olan 
muhalefet 1968 Eylül'ündc doruk noktaya erişerck, 

Lahor'da duvar ilanlarında başına büyük bir ödUI 
--'------ - ~- 24 kanacak kadar kriıik bir duruma gelmişti. Bunun 
ü-zerine Failur Rabman görevinden istifa ederek ayrıldı. 
1969 baharında ise, Los Angclos'ıaki Califomia Üniver
sitesi'nde bir döncmlik misafir öğretim üyeliğinde bulun-

19. Fazlur Rahman, "İslamr Yeni -kökcnciliğin Kökleri", 
Change and the Muslim World adlı kitapta yaytnlayanlar 
Phillip H. Stoddard, David C. Cuıhell ve Margareı W. Sul
livan (Syracusc: Syracuse University Press, 1981), 24. 

20. A.e.,25. 
21. islam ve Çağdaş/ık, 7. 
22. Es.says on Jslamic Civiliıation: Presented ıo N~vazi Berkes 

adlı eserde yaytnlayan Donald P. Liıt.le (Leidcn: EJ.Brill, 
1976). Bu makalenin Türkçe çevirisi Islami Araşunnalar'ın 

bu saytsında yaytnlanmıştır. 
23. "Eyüp Ilan Döneminde Bazı İslami Mcscleler", dipnot 

22'de zikredilen eser, 298. Ayrıca bu saytda yaytnlanan ma
kale Wan Mohd Nor Wan Oaud, "Büyük Bir Alim, l locam 
ve Arkadaşım (Fazi ur Rahman) İle Kişisel Anılarım". 

24. "Eyüp Han Döneminde Bazı İslami Mcseleler", a.g.e .. 301. 

There are, therefore, two kinds of revivalist trends in 
Islam: one is concemed with the system ofbeliefs (creed) 
and thus it is theoretical and "intellectual"; the other is 
moral, practical and thus "activist". Just like modem Mus
lim inteUectuals, such as Afghani and 'Abduh, Fazlur 
Rabınan atso emphasizes the activist phenomenon in the 
history of lslamic revival and reform; but not at the ex
pense of in telleetual trend. For he rightly points out that 
"the survival of lslamic world as Islamic is conditionCd 
not only on aetivist ferment, but on patient and comp!ex 
intelleetual labor whieh must produce the necessary Is
tamic vision."20 His activism, then, consists in his intellec
tualism which is eharacterized by him as "intellectual 
jiMd."2

\ His is, therefore, a dispositian that harmonious
ly unites the activist trend and the intellectual Iradition 
rooted in the history of I slam. 

In 1961 Fazlur Rabman accepted ıhe invitation 
from the govemment of Pakistan and wcnt there to do 
research as a visiting seholar at the newly established 
Central Institute of Islamic Rcsearch. 'Ibe following year 
he accepted the directorship of this Institute and 
remained there until September 6, 1968. Fazlur Rah
man's six years of directorship at this Institute ex
cmplilies his · inteıteetual actıvısm while facing 
courageously all the upheavals and controversies prevail
ing in his country . .In the midst of these turbulences he 
developed his ideas inspite of the severe auacks launehed 
by conservatives. Ilis spcctacular struggle against 
obscurantism was later diseussed by himself concisely 
and eloquently in an article entitled "Somc Tslamic Is
sues in the Ayub Khan Era."22 Unfortunacely Pakistan 
was not yet ready to .welcome even cautiously Fazlur 
Rahman's ideas, which are, as he repeatedly confesses, 
put forwardina sharp manner so as to give the contcm
porary Muslims a "shock treatment."23 This is perhaps 
why the opposition against his idcas reached a elimax 
ıowards the beginning of September 1968, eve n to such a 
degree that a price on his head was announced on wall 
posters in Lahore?4 Fazlur Rabman thereafler resigned 
from his post. In the Spring of 1969 he served as visiting 
profcssor at the University of California-Los Angeles. In 
the September of the same year he bcgan teaching at ı he 
University of Chicago as the professor of Islamic 
Thought until his death on July, 26, 1988. 

20. Ib id., 25. 
21. Islam andModcmity, 7. 

22. Printed in Essays on lslamic Ciı·iliuııion: Presemed ıo 

Niyazi Berkes,. ed.by. Donald PJ .iııle (Lerden: cJ. Brill, 
1976). A Tu~kish translation of this article is printed 
herewith in this issue. 

23. "Some Islamic lssues in the Ayub Khan crd", lbid., 298; see 
also W an Mohd. Nor W an Daud, "Personal Anecdotes on 
a Great Scholar, Teacher and P'riend" printed in this issue. 

24. "Some Islamic Issues in the Ayub Khan Era", op.cit., 301. 
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duktan sonra aynı yıl Chicago Üniversitesi'nde İslam 
dUşlineesi profesörl! olarak görev aldı ve Temmuz 26, 
1988'de ölümOne kadar bu görevine devam etti. 

Yeni Bir Düşünce Sistemi 

Fazlur Rabman'ın Chicago'daki çall§maları, fık:ir

lerini kuramsal düzeyde açık olarak geliştirmesi açısından 
ilmi Icariyerinin belki de en önemli dönemidir. Bir 
dllşl!nürl!n dllşl!nce sistemi elbetıek:i bir sl!reçtir; yoksa 
hayatının belli bir döneminde ortaya çıkan ani bir gelişme 
değildir. Fakat buna rağmen o düşünurun duşunce sis
teminin belli yönleri açısından hayatındaki bazı dönemler 
diğer dönemlerinden daha önemli olabilir. Fazlur Rahl 
man'ın düşl!ncelerinin gelişi":'i de bu .açıdan ~le alınırsa, \ 
bir sureç olarak üç önemlı dönemın var!ıgından söz 
edilebilir: ı. Bunalım Dönemi, ki ilk öğrenimini ve Dur
bam Üniversitesi'ndeki çalışmalarını içermektedir; 2. 
Oluşum Dönemi, 1958'de McGill Üniversitesi'nde ders 
vermeye başlamasından 1968'de Enstilll'nün 
mudurıuğunden istifa etmesine kadar geçirdiği dönem; 
3. Çözlim Dönemi, Chicago Üniversitesi'nde ders verdiği 
yılları içeren dönem ( 1969-1 988). 

Fazlur Rabman'ın düşünce sisteminde bir gelişme 
safhası olarak gördoğumuz Bunalım Döneminden, onun 
geleneksel eğitimi ilc çağdaş öğrenimi arasındaki ~lu ğu 
hissettiği yıllarını kasdcdiyoruz. Geleneksel ile çağdaş 
arasındaki bu boşluk, onun felsefe çalışması ile gittikçe 
genişlemiş ve nihayet kendisinin de belirttiği gibi 
"geleneksel inançlarını darmadağın eden ciddi bir 
şuphecilik" dönemine girmesine sebep olmuştur.25 Bun
dan kurtulabilmek için "onda İslam'ı anlama yolunda 
yeni bir gayret uyanmıştır": 

Ancak o İslam ncredeydi? Babamın bana öğrellikleri 
degil miydi? Ancak babam ondört asırlık bir gelcnegi 
bana akıarmıştı. Nilekim benim şüphclerim de o 
gclenegin bazı önemli nokıalanna yönelikıL Bumlun 
sonra her ne kadar Müslümanlar inançlannın . hukuk 
ve manevf degerierinin lfz.Pcygambcr'e (A.S.V.) inen 
vahyi içeren "Kur'an 'a dayandıgı• nı iddia ediyoelarsa 
da K-)r'an 'ın geleneksel hiçbir ögrenim kurumunda ıck 
başına ögreıilmeyip daima ıefsirlere bagımlı olarak 
ögretildiginin farkına vardım. Peygamber'in hayatı ilc 
birlikte bizzat Kur'an'ı incelemem, onun mahiyetini ve 
gayesini anlamada bana yeni bir derinlik kazandırdı. 
Böylece kendi gelenegimi yeniden degertendirme 
imklinını elde ettim. 

Bundan hemen sonra geleneklerin, kendi devir
lerindeki büyük şahsiyelterin ve düşünürlerin yaralıcı 
faaliyetleri için birtakım kalıplar sagladıklanndan 

dolayı yaşayan dinler için önemli olduguna, ancak bu 
geleneklerin kendilerini insanlıgın geri kalan 
kısmından fiilen tecrit eııigine inanmaya başladım . 

Sonuç olarak, bütün dinf gelenekiere devamlı yeniden 
hayatiyel kazandıniması ve ıslah edilmesi gerekıigi 
inancındayım.26 

25. ·~ Otobiyografi", 154-5. 
26. A.e., 155. 
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A New System ofThougbt 

Fazlur Rahman's teaching career at Chicago is very 

signifıcant so far as tbe development of a clear theareli

cal formulation of his ideas is concerned. Of course, a 

thinker's system of thought is a process, not a spon

taneous development at a certain period of time. Yet it is 

alsa certain that same specifıc periods of time are more 

signifıcant than otbers especially with respect to certain 

aspects of that thinker's system of tbought. When one 

considers the development of Fazlur Rahman's thought 

from this perspective, one may divide it as a process into 

three periods: ı. The erisis period, which covers the time 

of acquiring an educaıion un til his early teaching career at 

Durham; 2. The synthesis period, beginning from 1958 

when be began ıcaching at McGill until his rcsignation in 

' 1968 from the directorship of the C-entral Institute at 

Lahore; 3. The resolution period, which covers his teach

ing career at the University of Chicago.( 1969-1988). 

By the erisis period as a phase of thought I mean 
Fazlur Rahman's becoming aware of the conflict be
tween his early traditional education and the modern 
learning which he acquired in his later education and 
studies. This conflict between the tradftional and the 
modern was deepencd by the study of philosophy which 
even led to an "acute skepticism that shattercd his ıradi
ticnal belliefs."2~ In order to solve this conflict he had "a 
new impulse to understand Tslam": 

But where was that Islam? Had I not studied it with my 
father? Bul then my father had transmitıed to me a 
fourteen-centuıy-old tradition, and my skcpıicism had 
becn directedat certain important aspects of that Iradi
tion. ı then realized that although Muslims claim their 
beliefs, law, and spiriıuality are "based upon the 
Ouran•, the scripıure embodying the revelation of the 
Prophet Muhammad (570-632), the Ouran was never 
taught by iıself in any seat of tradiıional learning, but 
always wiıh the aid of commentaries. A study of the 
Quran itself. togeıher with the life of the Prophct, 
enabled me to gain frcsh insight into iıs mcaning and 
purpose, making it possible for mc to reevaluate my 
tradiıion. 

Soon thcreafter, l camc ıo believe thal white 
traditions are valuable for living religions in that they 
provide maıriccs for the creative activity of great 
minds and spirits. they are al so entities that ipso facto 
isoiate that tradition from the rest of humanity. Conse
qucntly, ı am of the belicf that all reli!),ous traditions 
need constant revitalization and reform. 

It is clear that at this. point Fazlur Rahmao had al
ready reached a synthcsis towards a solution to the can-

25. "Personal Statement",op.ch, 154-5 .. 

26. lbid., 155. 
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Açıkça görüldüğü gibi, Fazlur Rabman bu noktada flict in his mind between the traditional and the modem 
geleneksel ile çağdaş arasında zihninde oluşan çel~ik with the be-lief that "all religious traditions n~ co~~nt 
duruma bir çÖZUm get~ti. Fakat bu aşamada on revitalization and reform." But h~ can Islamıc tradıtıon 
çözümünü sadece "bütıın gele~elderin.~evam~ı ye~iden 'be revitalized? ~is answer to this qu~tion came as a 
canıandıniması ve ıslah edilmesı gerektıgı" §eldinde ıfade methodology wbicb summons the Mustıms baclc to the 
etmelde yetiniyordu. Bu durumda cevap beldeyen [ main sources of Islam; the Our'an and the Sunnah. 
önemli bir soru vardı: Acaba gelenek nasıl can- Hence, a second phase of thougbt in his .life began, wbicb 
tandınlabilir? Onun bu soruya cevabı, Müslümanlan \ I have called "synthesis period" (1958-1968). At this time 
yeniden İslam'ın temel kaynaldan olan Kur'an ve Sünneti \ he aimed at devetoping this methcxı'otogy but most of his 
anlamaya bir çağn olarak ÖZetleyebileceğimiz bir methodological cancem in this period concentrates on 
metodoloji olmuştur. Böylece onun düşünce gelişiminde concrete solutions rather than ~eveloping a theo~etical 
metodoloji ge~tirmekte olduğu ve bizim "Oluşum fotmulation of his method, wbich comes rather ın the 
Dönemi" olarak adlandırdığımız Y~ bir safha third period as a resolution of his analysis made pre-
başlamıştır (1958-1968). Bu dönemde Fazlur Rahman, viously in order to offer concrete solutions to the 
esas olarak metodolojisini geli§tirmekle uğraşmı§tJr. problems of · contemporary Muslims. Therefore this 
Ancak bu uğraş)an, metodunun kuramsal olarak latest development in his thought I have called "resolu-
formüle c;dilmesinden ziyade Müslümantann çağdaş 

tion period" (1969-1988). In order to present these 
sorunlaona SQmut çözümler getirmeye yöneliktir. devclopmcnts in Fazlur Rahman's intcllcctual life not as 
Metodunun kuram'sal .olarak geli§tirilmesi ise, Çözüm 

isolated periods but as a complete unity I shall treat his Devri olarak adlandırdığımız üçüncü döneminde 
ideas as a whole. This way it will also be clear that his olmuştur (1969-1988). Fazlur Rabman'ın fikir 

hayatındaki bu gel~meleri birbirinden kopuk dönemler ideas exhibit a new system of thought in Islam. 

olarak değil de bir geli§im bütünlüğü arzeden düşünce 
sistemi olarak sunabilmek için onun görüşlerini bu 
dönemler " ışığında bir büta~ olarak ele almak istiyorum. 
Böylece onun görüşlerinin, Islam'da yeni bir düş~nce sis
temi oluşturduğu açıkça görülebilir. 

Fazlur Rabman'ın · düşOnce sisteminin, onun 
metodolojisinin varsaydığı çok önemli bir fikir 
çerçevesinde ele alınması gerekir. O fikir de, değişimin 
kaçınılmazlığıdır. Fakat onu ilgilendiren, bir ontolojik 
sorun olarak değişimin gerçekliği değildir. Çünkü o, daha 
ziyade kaçınılmazlığının gerçek olması açısından, değişim 
metaflziğine· ilgi duymaktadır. Ancak değişimin 
kaçınılmazhğı, kendisi ile beraber birtakım sosyal ve dini
ahlakf boyutlarda yeni tezahürler de getirmektedir. Faz
lur Rahman'ın, bu hususu sık sık vurgulamasına rağmen 
malesef bunu açıklayıcı mahiyette bir değişim metafıziği 
geliştirdiğine rastlamıyoruz. Bu açıdan onun değişimden 
tam · olarak ne anladığını ortaya koymak biraz zordur; 
bununla beraber onun Müslüman toplumlar azerinde 
yaptığı gözlemlerden deği§im hakkındaki bazı 
düşüncelerini çıkarmak mümkündür: 

Bir toplum, kendi içinden veya dışından gelen büyük 
boyutlardaki sosyo-ekonomik, kültürel-ahlakf veya 
siyasi birtakım yeni kitlesel güçlerin etkisinde kalırsa, o 
toplumun· geleceti , tabif olarak o güçlerefikren (crea
tively) ne ölçüde ve nasıl karşı koyabilecetine baglıdır. 
Şayet o toplum, bir taranan panige kapılmanın her iki 
aşın ucundan kaçınıp kendi içine kapanmaktan ve 
geçmişin aldatıcı siperine sıgınmaktan ; diğ~r taranan 
da kendi ideallerini bu ugurda feda edıp uzlaşma 
yolunu seçmekten sakı nır da, kendinden emin bir 
şekilde sindinne, öıüıı;seme, dışlama ve diger olumlu 
filcıi yollarla bu yeni güçlere karşı koya~ilirse, o 
toplum kendi içinde belirlediti hedeflere yenı boyutlar, 

Fazlur Rahman's system of thought must be 
evaluated on the basis of a proposition presupposed by 
his methodology: Change is inevitable. Bul he is not can
cemed with the ontological question about the reality of 
change; he is rather interested in the metaphysics of 
change in the sense that ·the "unavoidability" of change is 
real. This unavoidability of change brings with itself cer
tain social and religio-moral implications as well. Al
thougb time and again Fazlur Rahman emphasizes this 
inevitability of change, unfortunately he does not 
evaluate an1 thus devetop a metaphysics of change. We 
cannot in this respect say anything about how he . con
ceives change. It is, however, possible to discero certain 
conclusions from his treatment of Muslim societies with 
respect to this problem: 

When new forces of massivc magnitude 
socioeconomic, cultural-moral or political- occur in 
or to a society, the fate of that society naturally 
depends on how far it is ab le to meet the new challen
ges creatively. If it can avoid the two extremes of 
panicking and reooiling upon itself and seeking 
delusive shellers in the pası on the one hand, and 
sacrificing or compromising its very ideals on the 
other and can react to the new forces wiıh self.-con
fiden~e by necessary assimilation, absorption,rejection 
and other fonns of positive creativity, it will develop a 
new dimensioo for i ts inJ)er aspirations, J1 new meaning 
and scope for its ideals. Should it, however, choose, by 
vol i tion or force of circumstance, the second of the two 
extremes we have just mentioned and succumb to the 
new forces, it will obviously undergo a metamo.rphosis; 
i ts being will no Jonger remain the same and, indeed, it 
may even perish in the process of transfonnation and 
be swallowed up by another socio-cultural organism. 
Bul more surely fatal than this mislake is the one we 

Islami' Araştınnalar Cilt: 4, Sayı: 4, Ekim 1990 
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kendi ideallerine yeni bir anlam ve geniş ufuklar 
kazandırabilir. Ancak o toplum gerek isteyerek, 
gerekse şartiann zorlamasıyla yukanda zikretti~miz iki 
aşın uçtan ikincisini seçip yeni güçlerin kendisini yut· 
masına izin verirse, şüphesiz ki, kendi benli~ni 
kaybederek başkalaşıma ujp"ayacak ve böylece artık o 
toplum aynı kalamayacak; hatta bu de~şim sürecinde 
yok olmaya mahkuin .olarak başka bir sosyo-kültürel 
organizmanın istilasına maruz kalacaktır. Fakat ke..çin. 
likle bundan daha tehlikelisi, bizim yukanda birinci 
aşın uç olarak adlandırdı~mız hatalı tutumdur. Eger 
bir toplum, ne kadar tatlı olursa olsun, geçmişin 
hatıralannda yaşamaya başlarsa, ve ne kadar acı olursa 
olsun, kendi zamanının gerçeklerini gözardı etme 
başansızlı~na düşerse, o toplum fosilleşmeye mah· 
kumdur. Fosillerin ise, pek uzun yaşayaırlıY-3ca~ 
Allah'ın degişmez bir kanunudur: "Onlara biz zu,met· 
medik, fakat onlar kendilerine zulmettiler." (11/Hud, 
101; 16/Nahl, 33 vs.)27 

O ·halde, sosyal deği§me, Fazlur Rahman'a göre, 
kaçınılmaz olduğu için Müslümanların bu olguyu in
celeyerek itici güçlerini bulup çıkarması ve bunları kendi 
geliştirdikleri Kur'ant bakış açıları ile değerlendirmeleri 
gerekmektedir. İşte uygulamaya yönelik olan bu değer
lendirmenin ilkeleridir ki, yukarıda Fazlur Rahman'ın 
metodolojisi olarak dile getirmeye çalıştık. Aslında onun 
düşünce sistemi de bu mesele etrafında dönüp dolaşmak
tadır ki, bu çerçeve içerisinde, geçmiş Müslilman alim· 
!erin Tefsir, Hadis, Fıkih ve Kclarn gibi alanlardaki 
başarılarını eleşlirel olarak: değerlcndirmektedir. Açıkça 
görülmektedir k:i, bu sonuç aynı zamanda Fazlur Rah
man'ı Kur'an ve Sünnet'ten birtakım ilkeler çıkarabil· 
mesi için yeni bir metod geliştirmeye sevketmiştir. 

Bu konudaki çalışmaları ilk önce Hadis alanında 

olmuştur. 

Fazlur Rahman'a göre, Hicrf ilk: asırdaki İslam 
toplumunun uygulamaları, "sünnet"in esas olarak 
Peygamberimizin örnek davranışiarına da~anan kuram
sal bir kavram olduğunu göstermektedir. Bu kavram, 
geleneksel adeliere uyma anlamında zaten İslam-öncesi 
Arap toplumunda vardı. Fakat Goldziher'in de belirttiği 
gibi, '. "Peygamberle birlikte onun_ davranışları ve 
uygulamaları yeni kurulmuş olan Islam toplumunun 
"sünneti" olmuş, İslam-öncesi Arap sünnetinin idealliği 
ise son bulmuştur."29 Diğer taraftan Hurgronje, 
"MüsiOmanların, neredeyse tUm düşünce ve davranışları, 
Peygamber'in sünneti olatak kabul edilineeye kadar 
Nebevl Sünnct'e ilavede bulunduğunu" ileri sürmüştür.30 
Fakat Lammens ve Margoliouth, daha da aşırı bir görüşü 
savunarak Sünnet'in, gerek İslam-öncesi gerekse İslam-

27. Tarihıe islamt Meıoooloj~ a.g.e., 175-6. 
28. A.e., 1-3. 
29. A.e., 4 .Yine bknz. I.Goldziher, Muslim Studies, İngilizceye 

çevirenler C.R.Barber ve S.M.Stem (London: George 
Alien &.Unwin Ltd., 1971), 2.26. 

30. Tarihte lslarrıt Metoooloj~ 4. 
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have mentioned as the first eıctn:me. Should a society 
begin to live in the past - however sweet i ts 
memories- and fa il to face the realities of the preseni 
squarely -however unpleasant they be:- it must be
come a fossil; and it is an unalterable law or God that 
fossils do not survive for long: "We did tııeın no injus
tice; it is theyzrho did injustice to themseWeı;". (XI:lOl; 
XVI:33, ete.) · 

Sioce, therefore, social change is ioevitable, Muslims 
must search for the dynamics of this phenomenon and 
apply to them ~~ir Qur'anic insights. It is the principles of 
this application that constitute what we have referred to 
as Fazlur Rahman's methodology. In fact his system of 
thought revolves around this particular issue which also 
leads him to assess the pası achievements of Muslim 
scholars in various ficlds such as Tafsir, Iladith, Law and 
Theology. Obviously this conclusion leads Fazlur Rabman 
to develop a melhod of deriving principles from the 
Qur'an and the Sunnah. His studies towards this end 
came fırst in the field of Hadith. 

The pracıice of the Muslim community, argues Faz
lur Rahman, shows that "sunnah""is mainly a normative 
concept based on the exemplary conduct of the 
Prophet.28" Sunnah" in the sense of conformity with 
traditional custom, was already current among the 
pagans of the pre-Tslamic Arab culture. Buı, as 
Goldziher points out, "immediately after the advent of 
the Prophet his practice and conduct had come to con
stitute the Sunnah of the new Muslim community and 
the ideality of the pre-Tslamic Arab sunnah had come to 
cease"_29 Hurgronjc, on the o~hcr hand, claimed that 
Muslims · themsclves added to the Prophetic Sunnah 
"un til almosı all products of Muslim thought and practice 
came to be justified as the Sunnah of the Prophet."30 

Bul Lammens and Margoliouth defcnded an extreme 
view that the Sunoah is enlirely the work of the Arabs, 
pre-Islamic and post-Islamic. This view stresses the con· 
tinuity of the prc-Tslamic and post-Islamic develop
ments.3t On the basis of these claims Schacht reached 
the opinon that for the early generations of the Muslims, 
Sunnah meant the practice of the community itself and 
thus the concept of the prophetic Sunnah is a relatively 
ı . b h Iy. . 32 aıe concoctıon y ı e ear ıurısts. 

27. lslamic Meıltodolo!rJ in History, op.cit, 175-6. 
28. lbid., 1-3. 
29. Ibid., 4. Also 1. Goldziher, Muslim Srudies, trans.by 

CR.Barber and S.M. Stern (London: George Alien & 
Unwin Ltd, 1971), 2.2~. 

30. Jslamic Meıhooology, 4. 
31. lbid., s. 
32. lbid., 5; also J .Schacht, Origirıs of Muhammedan Juris

prudence (Oxford: University P'ress,l975), 58. 
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sonrası Arapların tamamen kendi ürünleri olduğunu 
iddia etmişlerdir. Bu iki İslamiyatçı, böylece sünnetin 
cahiliye ürünü olarale İslam'dan sonra da aynı içerikde 
geli§erelc devam ettiğini savunmu§lardır.31 Bu görü§e 
dayanarak Schaeht, ilk nesil Masıomanlar için sünnetin, 
toplumun bizzat kendi uygulamaları anlamına geldiğini, 
bu yüzden de Nebevf sünnet anlayı§ının epeyce sonra ille 
fakllller tarafından geliştiriidiğini ileri sünnü§tür?2 

Fazlur Rahman'a göre, bu ilim adamlarının 

açıkladıkları, sadece Sünnet'in içeriği haldeında doğrudur. 
Fakat bu açıklamalar, kavram olarale Sünnet için doğru 
olamazlar. Zira, kavram olarak Sünnet -ki bu, Nebevf 
Sünnet anla~ına gelmektedir- İslam'ın b<l§langıeından 
beri Peygamberimiıle birlikte bilinen ve uygulanan 
İslami bir idealdi. Bu hakikatı, sadece Kur'an teyid et
mekle kalmamalcıa (mesela bknz; 33/Ahzab, 21; 68/Ka
lem, 4), aynı zamanda ilk nesil Müslümanların uygula
maları da göstennektedir.33 O halde Sünnet, hem kav
ram olarak, hem de içerik: olarak Peygamberimizin zama
nından beri vardı. Ancak: bu Sünnet'in içeriği, Peygam
berimizden sonra da dışarıdan birtakım unsurları da 
katan falemierin gayet zengin hOr düşOnce faaliyetleri ile 
gittikçe gelişmeye devam etmiştir. O halde, Sünnet'in 
içeriği, Ortaçağ Hadis-fıkıh kitaplarının anlatmaya 
çalıştığı gibi, "insan hayatının bütün yönlerini kapsayan 
kuralları bütün ayrıntıları ile ortaya koyan, mutlak olarak 
belirlenmiş kanunlar ve ilkeler birikimi" değildir.34 De
mek ki, Sünnet'in içeriğinin bu kadar zenginiC§mesindeki 
en önemli etken ille nesillerden fakihlerin "serbest düşün
ce faaliyetleri"dir ki, buna "ictihad" demekteyiz. O halde, 
genel olarak: Nebevf Sünnet'in rehberfiğinde Sünnet'in 
içeriğindeki gelişimi sağlayan üretk.cn unsur, ictihaddır.35 

Açıkça anlaşılıyor ki, sünnetin bir ideal olarak 
algılanmasına, Fazlur Rahman "sünnet kavramı"; bizzat 
davranışına yönelik uygulama yönü olan sünnete de 
"sünnetin içeriği" demektedir. Bunu daha ·açık bir 
şekilde ifade edebilmek için bu kavramları tck tck 
ıanımlayalım: Sünnet, Müslümanların, önceki nesillerden 
devraldıklan gelenektir Id, buna Fazlur Rahman 
"yaşayan sünnet" demektcdir.36 Bu geleneğin, yani 
yaşayan sünnetin dayandığı temel ise, Peygamberimizin 
bizzat sünnetidir ki, buna "Nebevf Sünnet" (Sunnet'ur
Resulillah) veya "Sünnet kavramı" (yani k~ıvram olarak 
sünnet) demektedir. Diğer bir deyişle yaşayan sünnetin 
dayandığı temel ilkeleri, takip ederek bulup çıkarırsak 
bunların Peygamberimizin bizzat davranı§ları olduğunu 
görürüz. İ§te Sünnet (yaşayan sünnet veya gelenek 

31. A.e., S. 
32. A.e.,S. Aynca bknz, Joseph Schacht, Origins of Muham· 

medtın J!frispnıdmce (Oxford: University Press, 1975), 88. 
33. Tarihte Islami Metodo/oji, 7-9. 
34. A.e., 9-10. 
35. A.e., 19. 
36. A.e., 30. 

According to Fazlur Rahman, these scholars cor

rcctly deseribe the development of the content of the Sun

nah. But the same description cannot be valid for the 

emergence of the concept Prophetie Sunnah whieh was 
operative from the very beginning of Islam. This is clcar 

not only from the Qur'an (e.g. 33/A.hzab, 21; 68/Qalam, 

4) but also from the praetice of the first generatian of 

Muslims?3 Therefore, both the content and the concept 

of the Sunnah must have existed from the time of the 

Prophet. The content of this Sunnah, however, continual

ly developed by the rich free-thinking aetivity of the early 

legists who incorporated new elements from without. 

Hence the content of Sunnah is not "absolutely spceifie 

lawsor prinçiples laying down all the details of rules about 

all spheres of human life" as suggested by the Medieval 

Jladith-Fiqh literature.34 What contributcd to the enrieh

mcnt of the content of the Sunnah was the free-thinking 

acıivity, i.e., ijtihtid, of the early Muslim generations. 

IIenee, ijtihfld was the creative ageney of this conıent 

u nder the general directian of the Prophelic Sunnah.35 

lt is elearthat Fazlur Ra h man disıinguishes between 

the behavioral specifie content of the Sunnah from the 

concept of the Sunnah. We may clarify this by defining 

eaeh ıerm more carefully: The Sunnah is the Iradition 

whieh the Musliın community inherits from previous 

generations and this is alsa called by him the "living Sun

nah."36 The ground upon whieh this tradition, namely 

the living Sunnah, is e.~tablished is the Prophetie Sunnah. 

In other words, it is possible to trace conceptually in a 

more or less general way the main ıencts of this Iradition 

baek: to the Prophetie practices. When the Sunnah, i.e, I s

lamie tradition, is viewed from this perspective wc arrive 

at the concept of the Suonah, which is idcntical with the 

Prophetie Sunnah. Therefore, Sunnah (in general) or the 

living Sunnah and the Prophetie Sunnah (or the Concept 

of the Sunnah) are discernable from eaeh other. Tt is this 

distinction whieh cannot be accepted by the classical inter

pretation of the Sunnah. But for Fazlur Rahman this is 

what the early generations of Muslims understood from 

the Sunnah?7 

The Sunnah-ijtihad process, Fazlur Rahman ar
gues, first led to a ehaotie strueture of personal opinions 
which endangered the uoity of the Muslim community. 

33. Jslamic Meıhodologv, 7-9. 
34. lbid., 9-10. 
35. Ibid., 19. 
36. Ib id., 30. 
37. lbid., 14-18. 
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anlamında), bu açıdan ele alımnca ideal bir kavrama 
ulaşılır ki, bu da Nebevi SUnnetıir. O halde kavram 
olarak sünneti (yani Nebevi Sünneti), içerik olarak 
sünnetten (yani yaşayan sünnetten) ayırdedebiliriz. İşte 
gelenekset isıarn arimlerinin kabut edemedikleri, bu 
ayırımdır. Ancak Fazlur Rahman'a göre, ilk nesil 
Müslümanlarının Sünnet'ten anladıkları bu idi.37 

Sünnetin içeriğinin, Fazlur Rahman'a göre, özel
likle ictihadla zenginiC§tiğini söylemiştik. Ancak bu 
sünnet-ietihad ilişkisi ile gelişen süreç, İslam toptumunun 
bOtüntüğOnO tehlikeye düşüren karmaşık bir yapıda 

yüzlerce yeni görüşterin ortaya çıkmasına sebep olmuştu. 
Fakat bazı mahalli okulların oluşması ile, Mısır, Irak ve 
llicaz gibi yörelerde mahalli de olsa genel bir birlik ar
zeden fikri bOlünlük oluşmaya başladı. Bu da fakihlei-in, 
icma kavramını geliştirmesine yolaçtı.38 Fakat çok hızla 
ilerleyen devamlı yeni fetihlerle Müslüman toptumunun 
diğer yabancı kültürlerin istilasına uğrarnaması için 
mahalli değil , daha genel bir icmaya ihtiyaç vardı. Bu 
yüzden İslam 'ın ikinci yüzyılından itibaren idari ve hukuki 
ihtiyaca binacn standartlaştırmaya ve birliği sağlamaya 
yönelik bir akım başlamıştı: 

Daha genel bir icm:i arayışı içinde olan bu akım 
sabırsııdı. Çünkü evrensel bir icmaya ulaşmak için bu 
demokratik icma süreci çok yavaş işlemekle idi. 
Böylece ictihad-icma ikilisi yerine Hadis kondu ve bu 
ikiz ilke arasındaki organik yapı bozulmuş oldu. Bu 
yeni gelişmenin, fikir üretme sürecini sona erdirdi~ 
anlaşılmaktadır. Ancak bu sefer lladis uydurulmaya 
başlandı. 39 

Fakat bu demek değildir ki, Peygamberimizin 
zamanından beri Müslümtınlar arasında ağızdan ağıza 

nakledilen hiç hadis yoktu; aksine, Faztur Rahman'a 
göre, Peygamberimizin zamanından beri hadisterin 
varlığından mantıkf olarak şüphe edilemez. "Aslında 

Peygamber'in zamanında, Müstumantarın, onun söyledik
teri ve yaptıkları hakkında konuşmaları çok tabitdir".40 

Ancak bu sıralarda hadis toptanmamasının sebebi, hadis
terin daha ziyade uygulama gayesine yönelik olmasıdır. 
Yani hadisler, fıkhl görüşlcrc kaynak IC§kil etmek veya 
kclama dair bir meseleye delil olarak zikredilmckten 
ziyade, ümmetin günlük sorunlarına çözüm getiren ve 
günlük uygulamadaki aksaklıkları gidermeye yönelik ted
birler almaya yarayan kaynak olarak görülmekte idi. 
Bunun için mevcut hadisler, içinde bulunulan duruma 
göre, idareciler ve kadılar tarafından yorumlanmakta, 
sonuçta ise, yukarıda "yaşayan sünnet" olarak ad
landırdığımız genel birikim (gelenek) elde edilmekte 
idi".41 Fakat, Faztur Rahman'a göre, ikinci yüzyılın 

37. A.e., 14-18. 
38. A.e., 15. 

-4 39. A.e., 21. 
~ 40. A.e., 31. 

4 ı. A.e., 32. 
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However, certain regional communities, such as Egypt, 
Hijaz, 'Iraq, ete., gradually reached a fairly uniform 
thought, which Jed the jurists to devetop the concept of 
'ijmô', namely the "agreed practice of the community.,.38 
On the other hand, the Muslim community, on the verge 
of submerging under the tide of a mixture of different 
cultures through rapid expansion, needed a more univer
sat ijma•. Therefore, towards the end of the Second cen
tury of Islam there already grew a mavement to achieve 
standardization and uniformiry in the interesis of ad
ministrative and legal procedures. 

This movement for a more universal ijmı2' was im
patient, because the democtr.ıtic ijmb' process was 
moving slowly to achieve this; thus Hadilh was sub
stituted for the twin principles ijıihbd and ijmb~ which 
severed the organic relationship between the ıwo. This 
seemed to put an end to the creative process but for 
the fa ct that Hadith itself bega n to be created.39 

This docs not mcan, however, that there was no 

Hadith circulating throughout the Muslim community at 

the time of the Prophet; on the contrary the exisıence of 
Hadith from the very beginning may not reasonably be 
doubtcd. "Indccd during the life time of the Prophcı it 

was perfecıly natural for Mustims to talk about whaı the 

Prophet did or said."40 The reason why Hadith was not 
compiled at the early stage right after the Prophct's 

dcaıh is that it existed more for practical purposes; name
Iy it was regardcd by the early generations as something 

that could generate and be elaboratcd inıo the practice 
of the community. Therefore, the existing Hadith was "in

terprcted by the rulcrs and judges freely according to the 
situaıion at hand and something was produced in course 
of time which wc have called the tiving Sunnab"41

• But, 

Fazlur Rabman argues, towards the middle of the 

second century (9 th. century AD.) transmining Hadith 
had become fairly advanced. This mavement had already 

ted Hadith to devetop into a formal disciptine. As the 

Hadith materials continued to increase, the power of 
Hadith over against the living sunnah increased as well; 

and it was at this time that "the champion of Hadith", at

Shafı'i, came and substiluted Hadith for the living Sun
nah.42 

Therefore, for Fazlur Rahman, the Hadith mave
ment "demanded by ils very naıure that Hadith should 
expand and that ever new Hadith should continue to 

38. Ibid., 15. 
39. lbid., 21. 
40. Ib id., 3 ı. 
4 ı. Ib id., 32. 
42. Ib id., 40. 
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yanlarına doğru (Miladi 9. yüzyıl) hadis rivayetleri epeyce 
geli~mi.ş bir duruma geldi. Nihayet bu akım, "Hadis" diye 
bir ilmin oluşmasına kadar vardı. Hadis çoğaldıkça, 

ya~yan sünnete kar~ı gücü de o ölçüde arttı. İşte bu 
sıradadır ki, "Hadis-Şamp~onu"-İmam Şafii-hadisi, 
yaşayan sünnet yerine geçirdi.4 

O halde Fazlur Rahman'a göre, hadis akımı, 
"eğilim itibariyle genişlemeye yönelik olup yeni durumlar
da ka~ılaşılan yeni sorunlara çare bulabilmek için 
devamlı yeni hadisler bulup ortaya koymak zorunda 
idi".43 Nitekim böyle de olmuştur ve hadis sayısında 
devamlı bir artış meydana gelmiştir. Fakat bunun 
neticesinde öyle bir durum olmuştu ki, arttic ilk devir
lerde olduğu gibj sadece hadis rivayet etmekle yetinil
memiş, aynı ?.amanda yeni hadisler de oluşturulmaya 
başlanmıştı. Hatta bazı durumlarda uydurma hadisler de 
revaç bulma durumuna gelmişti. Dikkat edilirse, Fazlur 
Rabman uydurma (mevzu) hadislerin varlığını kabul 
ettiği halde, "uydurma" (mevzu) kelimesini kullanma 
hususunda titizlik göstermektedir. Bunun yerine o, 
"hadis-Oluşturma" deyimini tercih etmektedir. Çünkü · 
ona göre, "bir hadis, lafzen (yani kelimesi kelimesine) · 
Peygamber'in ağzından çıkmamış olsa bile, onun anlamı 
elbetteki doğrudan doğruya Peygamberden gelmektedir. 
Ayrıca o hadis, Nebevf Sünnet'in veya ruhun, belli bir 
durumdaki yorumu ve ifadesi de olabilir".44 Nitekim: 

Hadis metinlerinin ç<>gu, ilk nesil Müslümaniann 
sünnet-ietihad süreci içerisinde getirdikleri yorum
lanndan başka bir şey degildir. Diger bir deyişle, ilk 
devirlerin yaşayan sünneti hadis aynasında yansımıştı. 
Ancak bunlara, gerekli raviler silsilesi eklenmişti. 

Fakat aralannda önemli bir fark vardı: Sünnet, dav
ranışa yönelik kurallan amaçlayan temelde pratik bir 
olgu iken; hadis, sadece hukukf ictihadlann degil, aynı 
zamanda dini inanç ve ilkelerin de aracı haline 
gelmişti. -tS 

Bu durumda Fazlur Rabman'ın metodolojisi, hadis 
içerisindeki değişik birtakım unsurların ciddi' bir değerlen
dirmesini gerektirmektedir. Hatta "günümüzün değişen 
ahlaki ve sosyal ~rtları içerisinde hadislerin yeniden 
. ~ . 
yorumlanması ~rttır". Diger taraftan Fazlur Rab-
man'ın burada savunduğu hadis-yaşayan sünnet ilişkisi iyi 
anlaşılırsa, onun, hadisi ya~yan sünnete indirgemek iste
diği de kolaylıkla anlaşılır. Fakat şu rası da unutulmamalı
dır ki, Fazlur Rahman, hadisleri içerikleri aşısından üç 
sınıfa ayırmaktadır: ı. Uygulama hadisleri,4 genellilde 
fıkhf, sosyal, ekonomik, siyasf vb. konuları içeren hadis-

42. A.e.,40. 
43. A.e.,44. 

44. A.e.,80. 

45. A.e., 44-5. 

46. A.e., n. 
47. A.e., 71. 

come into existencc m new situations to face novel 
problems.'"'3 lndeed this is what happened and ever new 
Hadith came into being. But at this stage Hadith was not 
simply transmitted as in the earlier period, but a large 
current of Hadith formatian began to take place. In cer-. 
tain cases, new Hadith were even being forged. Althou_gh 
Fazlur Rabman accepts that sooie Hadith are definitely 
forged he is, however, eautious not to use the term 
"forgery" for most of the Hadith; instead he prefers to 
use the term "Hadith-formation." "This is because al
though Hadith, ver.bally spealdng, does not go baclc to the 
Prophet, i ts spirit certainly does, and Hadith is largely the 
situational interpretation and formulation of this 
Prophetic Model or spirit.''44 In fact: . 

The majority of the contents of the Hadith is nothing 
but the sunnah-ijtihad of the fırst generations of Mu~
lims ... In other words, the earlier living Sunnah was 
refiected in the mirror of Hadith with the necessaıy ad
di tion of chains of narrators. There is, however, one 
major difference: Whereas Sunnah was largely and 
primarily a peaetical phenomenon, aimed at behavioral 
norms, Hadith became the vehicle nqt only of le_ral 
norms but of religious belicfs and principles as well .4 

Fazlur Rahman's methodology thus entails a 
rigorous reevaluation of different elements in Hadith 
and "their thorough reinterpretation under the changed 
moral and social conditions of taday must be carried 
out.''46 Moreover, when the relationship between Hadith 
and the living Sunnah is well understood, it becomes ob
vious at once that the former must be reduced to the fat
ter _in this reinterpretation. But here Fazlur Rabman 
warns that there are mainty three different classes of 
Hadith that must be distinguished: ı. Technical 
Hadith,47 which contains basically the lefal, social, 
ecooomic, ete., Hadith; 2. Histarical Uadith,4 which are 
mainly biographical Hadith that do not involve any legal 
difference of personal opinion and bence more reliable; 
3. Religious Hadith which are undeniable histarical can
teats of the Prophetic Hae!-ith that involve prayer, zak:at, 
rasting and pilgrimage, ete., with .. their detailed manner of 
application. This tası class of Hadith is "so Prophetic that 
only a dishonest or an insane person could deny this."

49 

Among these, we are warned, his Hadith analysis is ap
plied only to the fırst class, i.e, the technical Hadith, 
whic!i oy and large is not historical, nevertheless must 
stili be considercd normative since its content is ultimate
Iy derived from the living sunnah.50 

43. Ib id., 44. 
44. Ib id., 80. 
45. lbid., 44-45. 
46. lbid., n. 
47. lbid., 71. 
48. lbid. 
49. Ib id., 81. 
50. lbid., 71. 
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ler; 2. Tarihi' hadisler,43 genellilde Peygamberimizin ha
yatı ile ilgili siyer kitaplanndaki hadisler, ki bunlar, pek 
mezhep ayniıldanndaki görüş farldarını içermedikleri için 
daha güvenilirdir; 3. Dini hadisler, bunlar da namaz, 
oruç, zekat ve hac gibi dinf ibadetleri açık.layan hadisler 
olup bunların sıhhatinden şüphe edilemez. Zira bu sınıfa 
giren hadisler, "o k.adar güvenilirdir ki, bunu sadece sami
mi olmayan veya aldını kaybeden birisi reddedebilir".

49 

Bu uç sınıf hadisten, Fazlur Rahman, tahlillerinin sadece 
birinci sınıf, yani uygulama hadisleri için geçerli olduğu 
hususunda bizi uyarmaktadır. Zira bu hadisler, çoğunluk
la metin olarak Peygamberimizden gelmiyorsa da bunla
rın içeriği ya§Clyan sünnetten çık.anldığı ve bu yüzden kav
ram olarak Peygamberimizin sünnetine dayandığı için; 
bunların da belli bir bağlayıcılığı (kuralsallığı) vardır.50 

Hadis ve SUnnet'e ilişiçin Fazlur Rabman'ın 

metodotojik tahlili sonuçta şu senteze ulaşmı§tır: İlk 
, önce, ilk devirlerdeki ya§ayan sünnet anlayışını yeniden 
oluşturmalıyız; sonra, bu anlayışa dayanarak günümüzde 
uygulanabilecek canlı bir yaşayan sünnet tesis etmeliyiz. 
Fakat bütün bunlar, Kur'an'dan bağımsız olarak 
yürUtUiemez. Bunun için de aynı metodotojik tahtilin 
Kur'an'ı anlamak için de yapılması gerekmektedir. Bu da 
yeni bir tefsir metodu ile mümkün olacağından, Fazlur 
Rabman'ın mctodolojisinin ikinci unsuru kar§ımıza 

çıkmaktadır ki, §imdi kısaca bundan bahsedeceğiz. 

Kur'an'ı iyi anlayabilmek ve Kur'ani' dünya 
görüşünün "gerçek zevkine" erebilmek için Fazlur Rab
man'ın teklif ettiği yeterli tefsir metodu, ilk olarak in
celenen konu ile ilgili ayetterin mantıksal bir sıralamasını 
gerektirmektedir. Ayetterin konularına göre veya nüzul 
sırasına göre dizilmeleri, burada arzulanan sonucu 
veremiyecek ve daha da önemlisi "Kur'an'ın Allah, insan 
ve toplum haklandaki görüşlerini anlamaya çalışan bir 
kimseye pek yardımcı oıamıyacaktır".st Bu tür çalışmalar 
elbetteki ilmi' araştırmalar için önemlidir. Ancak "bun
ların, Kur'an'ın kendisinin belirttiği mahiyetini yansıtan 
tavırlar olduldarını" ileri sormemesi gerekir. Zira Kur'
an'a göre, "Kur'an, esas itibariyle Allah'ın insana gönder
diği mesajıdır." O halde yeni tefsir metodu, konuları 

Kur'an'da bir bütün olarak yansıtıldığı gibi sentetik 
(terkibi) bir yaklaşımla ele almalıdır. Böylece Kur'an 
"kendi içinde bir bütün olarak" sunulmuş olacaktır.52 

Fazlur Rabman'ın önerdiği ,sentetik tefsir metodu, 
bir yorumlama (tefsir etme) süreci olup klasik tcfsirler
den farklı olarak herbir ayeti anlamada iki yönlü bir 
hareketi içermektedir: Birincisi, içinde bulunulan zaman
dan Kur'an'ın indirildiği zamanlara gitmek; ikincisi ise, 

48. A.y. 
49. A.e., 81. 
50. A.e., 71. 
51. Ana Konulanyla Kur' an, 30. 
52. A.e., 31, 38. 
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Fazlur Rahmatı's methodological analysis with 
regard to Hadith and Sunnah has acbieved its fina! syn
thesis: First we need to revive the early conception of the 
living sunnah represented by the first generations ofMus
lims, then we must endeavour to establish a. dynamic 
living sunnah for the contemporary Muslim community 
on the basis of this synthesis. But obviouly this task can
not be complete without devetoping an adequate 
method of understanding the Qur'an, since the primary 
source upon wbich this revival of tbe living sunnah must 
be established is the Qur'an. This is in fact the second ele
ment of Fazlur Rahman's methodology whieh must now 
be discussed. 

The adequate method which Fazlur Rahman 

proposes to understand and get a "genuine taste" of the 

Qur'anic world vicw in the fırst instance consists of a logi

cal order of the verses. The topical arrangement or a 

chronological order of verses cannot belp to be ae

quainted "with what the Qur'an has to say on God, man or 

society.'.sı These kind of studies may serve for scholarly 

purposes. But it cannot claim that it is treating the Qur'an 

"as what it claims itself to be: God's message to man." 

Therefore, the new method of tafsir must attempt a sya
thetic exposition of thcmes as these themes are reflected 

in the Qur'an as a whole. This way the Qur'an will be 

d 
, . . .sı presente 'on ıts own terms asa unıty. 

Fazlur Rahman's syathetic tafsir method is a 

process of interpretation and as distinguished from the 

classicaltafsirs it offers a double mavement in interpreting 

eaeh verse: the fırst mavement is from the present situa

tion to the times in which the Qur'an was revealed; the 

second one is from the times of the Qur'an baek to the 

presenı.53 The fırst mavement will enable the interpreter 

(mufassir) to evaluate the verse at hand in its sbcial-his

torical backgrcund. This way the purpose and actual in

tention of the verse can be grasped authentically. But the 

second movement is actually the attempt to interpret the 

verse in the face of the present socio-cultural situation. 

Therefore, the second step requires a careful study of"the 

present situation and the analysis of its various com

ponent elements so we can assess the current situation 

and change the present to whatever extent necessary, 

and so we can determine priorities afresh in order to im· 

plement the Qur'anic values afresh . .s4 

51. Major Themes, xi. 
52. lbid., xii, xv. 
53. Islam and Motkmiry, 5. 
54. lbid., 7. 
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Kur'an'ın zamanından tekrar müfessirin zamanına geri 
dönmektedir.53 Birinci yöne doğru yapılan hareket, 
müfessirin Kur'an ayetini, kendi sosyo-kültürel bağiarnı 
içerisinde anlamasını ve değerlendirmesini sağlayacaktır. 
Bu sayede, ayet kendi bağıamından koparılmadığı için bu 
ayetin gayesinin ve asıl bedefinin ne olduğu sağlıklı bir 
§Ckilde kavranmış olacaktır. Fakat asıl tefsir etme işlemi, 
ikinci yöndeki hareketle gerçekleşecektir. Çünkü birinci 
yöndeki hareket neticesinde elde edilen anlayışla, o ayet 
ikinci yöndeki hareketle, müfessirin içinde bulunduğu 
sosyo-kültürel durum çerçevesinde yorumlanacaktır. 
Onun için bu ikinci yöndeki hareket, "şu andaki durumu 
çok iyi incelememizi ve onu oluşturan çeşitli unsurları 

çok iyi tahlil etmemizi gerektirir. Böylece mevcut 
durumu değerlendirebilir ve onda gereken değişiklik
leri yapabiliriz. Buna ilaveten Kur'ani değerleri 

yeniden uygulayabilmek için ilk önce neler yapmamız 
gerektiğini belirleyehiliriz." 54 

Açıkça görüldüğü gibi Fazlur Rabman'ın 

metodolojisi, çok iyi bir Kur'an tarihi bilgisi yanında, 
günün sosyal bilimlerinin bilgisini de gayet iyi bir şekilde 
elde etmeyi gerektirmektedir. Bu yüzden onun tefsir 
metodunun önerdiği iki yönlü hareket, fikri' cihadı gerck
tirmckte, fakat buna ilaveten ikinci yöne doğru olan 
hareket, ayrıca ahlaki cihadı da şart koşmaktadır. Bu an
lamdaki cihad, eskiden beri ıstılah olarak "ictihad" kav
ramı ile dile getirilmiştir. Ancak klasik literatürde ictihad, 
genellikle sadece fıkıh alanına hasredilmişti. Fazlur Rah
man ise, bunu tcfsir alanına bile teşmil etmektedir. 
Aslında onun tefsir mctodolojisinin asıl gayesi, Kur'an'ı 
yaşamayı, günümüz İslam dünyasında tekrar can
landırabilmek için gerekli zemini hazırlamaktır. Nitekim 
onun tefsir metodunun, genel mctodolojisinin üçüncü 
unsuru olarak fıkıh metoduna doğrudan doğruya 

bağlandığını görmekteyiz: 

Gerçekçi ve gelecek vadeden bir İslam hukuku ve 
İslam kurumlan tesis etmek istiyorsak, iki yönlü bir 
hareket yapmak zorundayız: Birincisi, nazil oldugu 
zamanın konu ile ilgili mevcut toplumsal şartlannı 
g&Lönünüde tutarak, Kur'an 'ın somut olaylan 
işleyişinden, bir bütün olarak Kur'an'ın hedeOedigi 
genel ilkelere do~ru hareket etmektir. İkincisi, bu 
geneneme düzeyinden günümüzde geçerli olan konu 
ile ilgili mevcut toplum şartlannı göz önünde tutarak 
şu anda uygulanrak istenen özel yasamaya dogru 
hareket etmektir.5 

Kendi fıkıh metodunu böylece formüle ettikten 
sonra Faz.lur Rahman, fakiblerin, yüzyıllarca Kur'an'ın 
hukuki ayetlerini "parçacı yaklaşımla, tek tek veya 
tamamen birbirinden kopuk bir şekilde" ele aldıklarından 
yakınmaktadır. Uygulamada zorluklar doğuran bu yanlış 
tutumu düzellmek ve İslam hukukuna eski canlılığını 

S3. İslam ve Çağdoşllk, 73. 
54. A.e., 76. 

. SS. A.e., 95. 

It is clear that Fazlur Rahman's methodology rc

quircs not only a well grounded knowledge of the history 

of the Qur'an but also an indepth insight in to social scien

ces of the present age. Therefore, both mavemen ts imply 

intellectual jihiid, but the second one, besides this, im

plies alsa a moral jihad, i.e, an endeavour to accomplish 

this task, which is technically called "ijtihad". The techni

cal mcaning of ijtihdd is generally restricted by the cla~i

cal Muslim writers to the legal scope, but Fazlur Rab

man obviously extends it to the field of tafsir. In fact the 

intention behind his lafsir methodology is to prepare the 

ground for making lhc Qur'anic legislation viable again 

in the comtemporary Muslim world. Nevertheless, wc 

see that he directly links his ıafsir method to his legal 

method as the third element of his general mcthodology: 

In building any genuine and viable lslamic set of laws 
and institutions, there has to be a twofold movenıent: 
first, one must move from the concrete case treat
menis of the Qur'an -taking the necessaıy and 
relevant social conditions of that time into account 
to the general principles upon which the entire teach
ing converges. Second, from this general level there 
must be a mavement back to specific legislation, taking 
into account the nef:cssaıy and relcvant social condi
tions nowobtaining. 5 

After thus stating his method Fazlur Rahman con

tinucs to argue that Muslim jurists have bcen for cen

turies thinking o( the laws of the Qur'an in a "discreıe, 

atamistic and totally unintegrated manner''. lo ordcr to 

remcdy this impracıical state of affairs and restore the l s

lamic law its original dynamism, we musı apply the ıafsir 

method outlined above, which treats the Qur'an as a 

wholc. For "Lhe Qur'an loudly proclaims that it is a high

ly integrated and cohcsive body of teaching". 56 Early 

Muslim scholars werc aware of this and that is perhaps 

why they freely and successfully exercised ingenuity in in

terpreting the Qur'an", including the principlcs of ijtilıad 

and qiyas (analogical rcasoning from a certain text of the 

Qur'an and arguing on its basis to solve a new easc or 

problem that has cerıain essential resemblanccs to the 

formcr)".57 But since there was no well-argued-ouı legal 

methodology to apply these procedures, . early lcgal 

ss. Ib id., 20. 
S6. lbid . 
S7. lbid., 18. 
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kazandırmak için yukarıda özetleneo tcfsir metodunun 
uygulanması gereklidir. Çünkü bu metod, Kur'an'ı bir 
bütün olarak ele almaktadır. Zaten "Kur'an da tam 
bütünlük ve uyum alleden bir öğreti sistemi olduğunu 
hem de yüksek bir sesle ilan etmektcdir."56 İlk devir alim
lerimiz bu durumun farkında olduklarından, "ictihad ve 
kıyas ilkeleri de dahil, Kur'an'ı yorumlamada serbestçe 
ve bu yü~den de ba~Fırılı bir şekilde akıl ilkelerini kul
lanmışlardır . .s7 Fakat bu ilkelerin yeterli bir şekilde 
uygulanabilmesi için geliştirilmiş sistemli bir hukuk 
metodolojisi olmadığından, ilk fıkıh okulları şaşırtıcı 
düzeyde değişik ve çelişik fikirler üretmişlerdir. Bu 
yüzdendir ki, yukarıda gördüğümüz gibi, kıyas ve ictihat 
yerine Şafi'i hadisin genel olarak kabul edilmesi ilkesini 
getirmişti. Fakat Fazlur Rahman'a göre, "asıl Ç07.üm, 
sadece Kur'an'ın emirlerini tam manasıyla kendi bağtam
ları içinde ve ewcliyatı açısından anlayarak, Kur'an ve 
Sünnet'in getirdiği hükümterin arka planındaki ilkeleri ve 
değerleri bulup çıkarmaya çalışinaktadır.•58 

Fazlur Rabman'ın düşünce sistemini incelcmcmiz, 
burada üçlü bir metod ortaya koymaktadır: İlk' 1 

mc!odolojik çabanın hadis alanında; ikin~~.~J.!!ı..!~fs[_dc; ı 
üçüncüsünün ise, fıkıhda olduğunu gördük. Fazlur Rab
man'ın metodolojisini, bu üçto metodun sırasına göre 
sunmamızın sebebi, her metodun değişik_ bir uygulama 
alanı olmasıdır. Bu yüzden mesela tcfsirde değişik yorum
lama sorunları otacağından mctodolojisinin bunlara 
çözüm getirmesi gerekir; yine hadis alanında değişik 
sorunlar da olacağından bunların da Ç(Ytümleri bu alan 
içerisinde verilmelidir; aynı sonuç, elbcıtcki fıkıh için de 
geçerlidir. Sonuç olarak diyebiliriz ki, bu değişik 
uygulamaların hepsi bir bütün olarak tck bir düşünce sis
tcmini oluşturmaktadır. Burada bu düşünce sistemini 
Fazlur Rabman'ın mctodolojisi olarak işlemeye çalıştık. 
Bu sonucumuıa dayanarak, Fazlur Rabman'ın 

metodotojik ilkesini genelleştirip -gerek ayet, gerekse 
hadis olsun- bir metni sosyal, siyasi, hukukf, ekonomik, 
ahlaki veya ketama dair meselclcrde hüküm çıkarmak 
için kaynak olarak kullanabilmek istiyorsak, iki yöntil bir 
hareketin gerekli olduğunu ifade edebiliriz. Bu iki yönlü 
hareket metodu yeterince antaşılırsa Fazlur Rabman'ın 
özel bazı sorunlarda savunduğu çözümlere neden ve 
nasıl ulaştığı da rahatlıkla anlaşılabilir. Burada özet
lemeye çalıştığımız onun düşünce sistemi dışında 
geliştirdiği fikirler, genellikle iki sınıfla toplanabilir: 1. 

Ifukuld', sosyal, ahlakf, ekonomik vs. sorunlara getirdiği 
belli çözümler (faiz, hadd cezaları, kadın hakları vs. gibi); 
2. Geçmiş İslam kültür mirasımızı değerlendi.rmelcri. 
Burada bu konuları tck tek işlernek mümkün değildir. 
Bu yozden daha ziyade onun düşünce sistemi olarak gör-

56. A.y. 
57. A.e., 92. 
58. A.y. 
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schools produced a bcwildering structure of ideas. This is 

why, as we have already seen, ai-Shafi'f introduced the 

general acceptance of Hadith asa basis for interpreıation 

instcad of ijtihad or qiyas. But for Fazlur Rahman, "the 

real solution lay only in under·sıanding the Qur'anic in

junctions strictly in thcir cantext and background and 

trying to extrapolate the principles or values that lay bc

hind the injunctions of the Qur'an and the Prophetic Sun

nah".58 

My exposıtıon of Fazlur Rahman's system of 
thoughı has so far revcaled a trilogy or method: The firsı 

methodological aııcmpt in this trilogy is in the field of 

IJadith; the second one, as wc have sccn, is in tafsir; anlil 
the third one in fiqh (Tslamic Law). Although I have 

prcscnıed Fazlur Rahman's methodology as a sequcnce 
of three mcthods, this in only bccausc it finds a di ffereni 

scopc of application in each field. Thcrefore, in taf.sir, for 
instance, since thcrc would be certain hermeneutical 

problcms involvcd, his mcthodolgy must r~~pond to 
them adcquately; in Hadilh, again ıhere would be dif

ferent issues ıo be handled accordingly; and the same 

holds for fiqh alsa. Wc may, thcrefore, inf er from this that 
thcsc diffcrcnt applications constiluıc a unificd system of 
thought which 1 have refcrrcd to as Fazlur Rahman's 

mcthodology. Bascd on this conclusion we may con
venienlly generalize Fazlur Rahman's meıhodological 

principle and staıc that a doublc mavement is requisiıe 

to interprct and use a text -whcıhcr a Qur'anie verse, 
or a I I adi ı h -as a maıerial source for social, political, 
legal and economic issues. When this double-movement 

method is effcctivcly graspcd, thcn we can see how and 
why Fazlur Rahman reaches the conclusions he has 

rcachcd. These conclusions are eithcr his specifıc solu
tions to a given lcgal, social, political, economic or 

thcological and ethical issue. or his critica! ao;.sesmenı of 

the Islamic heriıage in various fields such as philo.'\Ophy, 
tasawwuf, kalarn and other "Social scicnccs. My purpose 

here has not bcen to dwcll upon fazlur Rahman's 

achievcments in all these particular issucs. I have lricd 
rather to preseni his intcllccıual (a tcrm used frequcntly 

by him) endeavour asa system of thought instead of ex

posing discrete solutions or ideas from his thought. Of 
course his responsc to ıhese parlicular issues must be 
sıudicd in ordcr to be cvaluated more cffectively. Buı in 

a study of this ki nd with a rather resırictcd scope they can-

58. lbid. 
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düğüm metôdolojisini bir bütün halinde sunmaya çalış
tım. Elbetteki, onun diğer görüşleri de inceleme ve değer
lendirme bekleyen önemli konulardır. İnşallah Müslü
man ilim adamları bunları inceler, eleştirir ve geliştirerek 
onun.· amacının gerçekleşmesine katkıda bulunurlar. 
Zira Fazlur Rabman'ın da belirttiği &i.bi "İslam dünya
sının İslami olarak kurtuluşu, sadece eylemci aleıma değil, 
aynı zamanda sabırla yürütülen ve gerekli İslami' bakış 
açısını üretecek olan derin fikri çabaya bağlıdır.,.59 

59. Bknz. Dipnot 20. 

not be handled with the due fairness they deserve. We 

hope that the thought of this great Muslim scholar will 

be studied aiıd effectively appraised so that his sineere in

ten tion may be realized, as it is poignantly stated by him: 

" ... I hope to show that the .survival of the Jslamic world as 

Islamic is conditioned not only on activist ferment, but 

on patient and co~plex intellectual labor which must 

produce the necessary Islamic vision."59 

59. See footnote 20. 
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