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Yorumlarına Genel Bir Bakış 
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özet 
Bu yazı, son iki yüzyılı kapsayan modem dönemdeki Kur'an yorumlannın genel bir tahlil ve ten
kidini içermektedir. Yazının başlangıç kısmında çağdaşlık kavramının ne arılama geldiği, İslam 
dünyasında nasıl algdandığı gibi konular üzerinde durulmuş ve bu dolayımda çağdaşlığın nasıl al
gılanması gerektiğine dair bir öneride bulunulmuştur. Daha sonraki kısunlarda ise Hint alt kıtası, 
Mısır ve Türkiye baz alınarak bu üç ayn coğrafyadaki Kur'an ve tefsir çalışmalannın en belirgin 
özellikleri tahlil edilmiştir. Bir makalede iki yüzyıllık bir dönemin tüm birikimini tahlil etmek müm
kün olmadığı için, daha ziyade ekolleşmiş veya özgün düşünceleriyle kendisinden sonraki kuşak
lar üzerinde iz bırakmış şahsiyetlerden bahsedilrniştir. Sözgelişi, Hint alt kıtası bağlamında yalnız
ca Seyyid Ahmed Han, Ehl-i Kur'an (Kur'aniyyQn) ve Fazlur Rahman'dan söz edilmiştir. Bu arada 

- Hint alt kıtasında yetişmedikleri halde Garaudy ve İsmail R. Faruki'ye de atıfta bulunularak belli 
bir düşünce çizgisinin farklı muhiderdeki ifade biçirrılerine işaret edilmek istenmiştir. Buna muka
bil, Türkiye'de muayyen bir ekolden söz etmek yerine kayda ~eğer görülen çalışmalar ana hada
nyla değerlendirilmiştir. 

anahtar kelimeler 
Çağdaş, Çağdaşlık, Gelenekselcilik, Yenilikçilik. 

Çağdaş ya da İngilizcedeki muadiliyle 'modem' sözcüğü, değerden yalıtık kul
lanunında eşzamanlılığa qe!alet eder. Ancak, modernlik ve modernite, telif 

hakkı Bau'ya ait bir kavram ve fenomen olduğu için, ideolojik bir zaman tasav
vurunu içe.tir. Buna göre ötekiler ya da periferidekiler, kendisiyle ayru ilerleme 
düzeyini tuttummayan ve/veya ayru zaman koordinaunda buluşamayan, yani 
çağdaş olmayanOarl diye tanımlanır. Diğer bir deyişle, Bau 'öteki'yle farkını za
mansal mesafe olarak kurgular ve Baulı olmayanlara çağdaş ya da kendisiyle 
eşzamanlı olma hakkı tarumaz. 1 Bu yüzden çağdaşlık ve çağdaşlaşmaya ilişkin 

ı Nilüfer Göle, Melez Desenler, Istanbul 2002, s. 166-167. 
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yerli tarifler de ideolojik bir mesaj yüklü olup, özellikle Türk modemleşmesi 
bağiamındaki kullanımı, Batılı ve medeni olmak gibi bir anlam taşır. Yani mo
dernİeşmeyi merkezden üretemeyen toplumların kavram dünyasında çağdaşlık 
halden ziyade istikbale işaret eder, Çünkü Batı ·ne kıyaslandığında bu toplumla
rın yeni zamanlara intibak sürecinde en az bir asırlık gecikmişlikleri vardır. 

Bu gecikmişlik, bilhassa Müslüman toplumlardaki genel haleti ruhiyeyi tik
sinti, hayranlık, haset ve. hasret gibi karmaşık duygulada muallel kılmıştır. Ni
tekim son devirde yetişen Seyyid Kutub (ö. 1966) ve MevdGdi (ö. 1979) gibi 
Müslüman düşünürlerin telkinleriyle vird-i zebanınuz haline gelen, "Batı ahla
ken tefessüh etti; işte gitti gidiyor ... n gibi söylemler ,ı haddizatıİıda tiksintiyle 
memzuc bir hasedi, Kemalist retorikteki "muasır medeniyet seviyesine erişmek" 
ideali ise Batı modernleşmesine duyulan hayranlık ve hasreti ifade etmektedir. 

Daryush Shayegan, tarihte tatile çıktıklan için değişim kamavalına iştirak 
edememiş uygarlıklardaki zihin çarpıklığına dair şöyle der: "Batı etkisi ve Ba
tı'nın temeli olan modernlik, kah islami toplumlarda acısı çekilen tüm toplum
sal eşitsizlikleri ve ahlaksal çöküntüleri mucizevi şekilde çözmesi beklenen kö
ken mitolojisine doğru bir gerilemeye, kah gitgide daha tehlikeilleşen macera
lara doğru kaçışa, bazen de yeni zamanların meydan okumasına cevap ver
menin koşulsuz reddedilişine neden olarak günümüz İslam dünyasında birçok 
direniş çevresi yaratmaktadır. "3 

Shayegan'a göre Müslüman toplumlardaki bu rahatsızlığın kaynağı modem
liğin sindirilememiş olmasıdır. Çünkü biz Müslümanların dünyasırıda modem
lik, olduğu haliyle, yani kendine özgü felsefi kapsamı içinde nesnel olarak he
saba katılmarnış; aksine geleneklerimizde, yaşama ve düşünme tarzlarırruzda 
yarattığı travmalı değişimlere bakılarak değerle~dirilrniştir. Bundan dolayı iliş
kilerin başından beri modernliğe karşı her yargı ahlaki bir değerlendirmeye 
bürünmüştür. İslam dünyası Batı'nın maddi gücüyle ilk karşılaştığırıda, tarihte
ki gecikmesini ve kendisini Avrupa'dan ayıran uçurumu büyük bir şaşkınlıkla 
fark ettiği zaman, bu gücü önce övgüyl~ karşılamış; Batı etkisine kaparup en 
uçuk fantazmlan diriltıneye başladığındaysa uğursuz olarak değerle~dinniştir. 
İlk tepki alabildiğince coşkulu olmuş, ikincisi ise sapiantılı bir reddedişin his-
terili dilini benimsemiştir.4 · 

Genellikle Batı toplumlanndaki maddi gelişme seviyesiyle anlamdaş kılınan 
modemlik/modernite kavramının entelektüel Müslümanlarca kullanımı olduk
ça yeni sayılır. Ali Bulaç'a göre Müslümanların bu kavramla tanışmaianna bir 
ölçüde merhum Fazlur Ralıman (ö. 1988) vesile .olmuştur. Zira Fazlur Ralıman 
Islam and Modemity (İslam ve Çağdaşlık) adlı eserinde modemliği İslam eği-

2 Bu söyleme delil ittihaz edilen bilgi malzemesi için bkz. Seyyid Kuru b, Fi Zilali'l-Kur'an, çev. Sa-
lih Uçan ve dğr., İstanbul 1991, II. 428-436. . 

3 Daryush Shayegan, Yaralı Bilinç: Geleneksel Toplumlarda Kültürel Şizofreni, çev. Haldun Bay
n, İstanbul 1993, s. 10. 

4 Shayegan, Yaralı Bilinç, s. 10-11. 
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tim tarihinde fıkrl bir geleneğin değişimi olarak ele almıştır. Bu eserde sözü 
edilen modernlik, Bulaç'ın yorumuna göre verili bir dünyanın gelişme düzeyi
ne karşılık gelir. Dolayısıyla burada efradını cam1 bir tanımlama değil, indirge
me söz konusudur. Bu indirgemeci yaklaşım modem sosyoloji tarafından da te
yit edilmiştir. Sözgelimi, Hilmi Ziya Ülken 'modem' ile 'çağdaş' kavramlarını 
özdeş kabul etmiştir.5 

Bu özdeşliğe göre çağdaşlaşmanın en kestirme tarifi, Batı gibi olmak ve/veya 
Batı'nın standartlarını yakalamaktır. Ancak, Fazlur Ralıman'ın temıinolojisinde 
çağdaşlığın Batı muhipliği anlamına geldiği söylenemez. Çünkü o, . modemiteyi 
(çağdaşlık) tarihin son iki yüzyılında hiçbir inisiyatif gösterernemiş Müslümanlar 
için hem bir fırsat, hem de etkin bir mukabelede bulunulması gereken bir reali
te olarak görmüştür.6 Daha açıkçası, Fazlur Ralıman'ın modemite tasavvuru ko
şulsuz şekilde Batı'ya endeksli bir çağdaşlaşmanın cevazına değil, toplumsal de
ğişmenin yadsınamaz bir gerçek olduğuna ve bu gerçeği tam olarak algılayama
yan İslam dünyasınqa bir yenilenme ya da değişmenin lüzumuna işaret eder? 

Filvaki, İslam dünyasındaki geleneksel paradigmimın değişmesi elzem gö
züküyor. Çünkü her mağlubiyetin ardından dil~e pelesenk ettiğimiz altın 
devir edebiyatı artık hiç kimseyi teselli etmiyor. Medeniyerin bina ile zinadan 
ibaret olduğu söylemi de pek inandıncı gözükmüyor. Batı'nın ahlaken tefessüh 
edip can çekiştiği yolundaki iddialar ise, çok kere temenniden öte bir mana 
ifade etmiyor. 8 Kaldı ki Batı karşısında rnilletçe övünebileceğimi.Z ahlaki bir fa
ikıyatımız de yok. Bugün Türk toplumunu ortalama bir Batı toplumuyla karşı
laştırdığımızda, Türkiye'de gözle görülür bir ahlaki boşluğun, · özellikİe de siya
set, ticaret ve iş ahlakı gibi alanlarda endişe verici bir yozlaşmanın mevcudi
yetini fark etmek için ilirn-irfan sahibi olmak gerekmiyor. Dirll-ahlaki normlar 
aile, ailevi ilişkiler ve eğitim gibi alanlarda halen belli ölçüde etkili olmakla bir
likte siyaset, ekonomi ve. ticaret söz konusu olduğunda iyimser düşünebilmek 
epeyce zor gözüküyor. 

Ahlak meselesini rafa kaldınp salt ilerleme, gelişme ve kalkınma gibi maddi 
parametreler baz alındığında da, Batı karşısında söyleyecek hiçbir sözümüz yok. 
Çünkü bugün sırtından hiç inmediğirniz otomobilden hoşaf soğuttuğumuz buz
dolabına, sokaktaki sirnitçi çocuğun eline kadar düşen cep telefonundan bu sa
tırların yazıldığı bilgisayara değin gündelik hayatımızın aynlmaz bir parçası hali
ne gelen teknolojik aygıtların hemen tamamı Batı'nın mahsulüdür. Dahası da var: 
Batı 'kendi insanı'na insanca yaşama imkanı sunmuştur; yine kendi insanı için te-

5 Ali Bulaç, "Modern Dünya ile Ça~ma ve Uyumdan Modernite'yi Aşmaya", Bilgi ve Hikmet, 
(Güz-1994), sayı: 8, s. 4. 

6 Geniş bilgi ve değerlendirme için bkz. Adil Çiftçi, Fazlur Rabınan ile İslam'ı Yeniden Dilşilnmek, 
Ankara 2000, s. 35-38. 

7 Bkz. Fazlur Rahman, İsliimi Yenilenme Makaleler m. der. ve çev. Adil Çiftçi, Ankara 2000, s. 
35-60, 61-89. 

s Ahmet Turan Alkan, Aceş Tecrübeleri, İstanbul 1999, s. 173. 
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mel hak ve hürriyetleri maksimize etmiştir; hatta medeniyeti tek dişi kalmış bir 
canavar olarak gören birçok Müslüman gencin öz yurdundan cüda olmasına yol 
açan hak mağduriyetlerini gidermek ümidiyle başvurulan bir adalet mercii hali
ne gelmiştir. Batı'nın 'öteki'ne adaleti . nasıl dağıruğı kuşkusuz tarUşılabilir; ama 
temsil ettiği medeniyetin zina ile binadan ibaret olmadığı da gayet açıkur. 

Batı'nın kolonyalizm, militarizm, sekülarizm, kültürel tahakküm ve hege
monyacılık gibi çok çirkin görünümleri de var kuşkusuz. Bilhassa bize dönük 
çehresinde daha bir belirginleşen bu görünümlere halen de tanık olduğumuz 
Batı'nın modemizmi Aydınlanma felsefesinin ürünüdür. 19. yüzyıl Avrupa ve 
Amerika'sını derinden etkileyen Aydınlanma yolunun taşlan ise Francis Bacon 
(ö. 1626), Rene Descartes (ö. 1650), Isaac Newton (ö. 1727) ve Imm~nuel Kant 
(ö. 1804) gibi şahsiyetlerce döşenmiştir. Evet, tarihteki vakıa bupur. Ancak bu
gün Müslümanlara düşen görev, vakıayı tasvir veya takbih etmek değil, ":arlı
ğını şimdinin dünyasında etkin kılmak olmalıdır. Bu süreçte mukabelede bulu
nacağırnız çağdaşlığı üreten Batı'yı bir de öteki tarafından incelemekte fayda 
vardır. Çünkü Batı, pozitivist düşünceyi muştulayan Bacon'un kannca-örümcek 
benzetmesinden, modem düşüncenin gerçek miman kabul edilen Descartes'in 
cogirosundan, Newton biliminden veyahut Kant'ın skolastik metafıziğe eleştiri-
sinden ibaret bir medeniyet değildir: · 

Bu sözler Batı muhipliğine değil, durum tespitine hamledilmeli<lli. Çünkü 
"içinde yaşadığımız dünyanın sahip olduğu biçim, adına mederuyet de desek, 
kültür de desek yahut hiçbir ad vermesek de Batı'nın damgasını taşıyor. Bütün 
iklim kuşaklannda gerek iktisadi ilişkiler yoluyla gerekse son derece gelişkin 
ve yaygın haberleşme araçlannın etkisiyle insanlık Batı medeniyetini merkez 
kabul eden bir anafor içindedir."9 Diğer taraftan Batı teknolojik gelişme, özgür
lük ve bilhassa demokrasiyi hazmetme gibi müteaddit veçheleriyle maalesef 
bizden çağdaştır; dolayısıyla biz Müslümanlann. en azından bu kalemlerde çağ
claşiaşma gibi bir sorunumuzun bulunduğu aşikardır. 

Batı dünyası standart koymadığı zamanlarda elbette kimsenin çağdaşlaşma 
gibi bir sorunu yoktu. Hatta bütün dünyayı dfinı'l-harb ve dfiru'l-islfim diye iki
ye taksim ettiğimiz zamanlarda seyyahımız Frenk konserleri hakkında, "hepsi 
bir ağızdan çığnştılar, bir türlü ahenk eyleyemediler" diyerek dalgasını geçer
di. Batı menşeli mallar iç pazarlarımızı tehdit etmediği günlerde Batı bizim için 
ehl-i küfürden bir fırka idi. Hatta Batı bil~ değil, belki sadece Nemçeli, Fle~ 
menk, Maltalı, Cenevizli ve Lehli idi. O günlerde dünya standartlanyla enteg
rasyon endişemiz de yoktu; zira. çağdaşlaşma 'chaUenge'ını bumumuza daya
yacak ve dilediği zaman müeyyide uygulamaya kalkışacak bir egemen güç 
merkezi mevcut değildi. 1o 

Ne var ki o devirler artık mazide kaldı. Çünkü düvel-i muazzama tarihteki 
zayıf bir anımızda, yani Çar I. Nikola'nın gözünde 'hasta adam' durumuna düş-

9 İsmet Özel, Üç Mesele: Teknik-Medeniyet-Yabancılaşma, İstanbul 1988, s. 110. 
ıo Alkan, Ateş Tecrübe/eri, s. 155, 169. 
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tüğümüz bir zamanda bizi yakalayarak mağlup etti. Kuşkusuz bu salt siyasi 
bir mağlubiyet değildi. Çünkü insan ve toplum hayatında salt siyasi bir alan ol
madığından salt siyasi bir zafer ve hezimetten de söz edilemez. Bu yüzden bi
zim mağlubiyetimiz hem siyasi, hem de kültürel, ekonomik ve psikolojik bir 
mağlubiyetti.ıı 

II 

İslam aleminin çağdaşlık hikayesi, dünyanın çehresine bir başka görünüm ka
zandıran gelişmelerin yaşandığı 19. yüzyılda başlar. Ancak, bu hikaye aniden 
değil, Osmanlı İmparatorluğu'nun savaş meydanlannda yediği üç büyük dar
beyi müteakiben ortaya çıkmıştır. Bemard Lewis'e göre bu üç darbeden ilki, 
Osmanlıların 1774'te Rusya'ya yenilmesi ve bu yenilginin Ruslara siyasi, ticari 
ve toprakla ilgili muazzam avantajlar sağlayan Küçük Kaynarca Andaşması'yla 
perçinlenmesidir. İkinci darbe 1783'te Kırım'ın Ruslar tarafından ilhak edilme
sidir; ki böylece ilk kez nüfusunu Müslümaniann oluşturduğu eski bir İslam 
toprağı terk edilmiş ve bu olay Müslümaniann onurunu çok incitmiştir. Üçün
cü ve en büyük darbe ise 1798'de Napolyon Bonaparte'in Mısır'ı işgal etmesi
dir. Kısa sürede gerçekleşen bu işgal, bir taraftan Osmanlılarm otoritesiyle ko
runan Arap topraklannın hem stratejik önemini hem de askeri zayıflığını gös
termiş, bir taraftan da Fransız Devrimi'ne ait seküler fıkirlerin İslam'ın harim-i 
isınetine nüfuz etmesine yol açmıştır. Diğer bir deyişle, Batı'da Kilise'nin dişle
ri çekildikten sonra üretilen efidr-ı cedide, kendi dünyası ile İslam dünyası ara
sındaki ·engeli aşarak Müslümaniann düşünce ve eylemleri üzerindeki ilk de
rin etkisini icra etmiştir.J2 Bu üç büyük darbeye ilaveten 1857'de Hindu-Müs
lilinan işbirliğiyle tertip edilen 'Sipahi Ayaklanması'nın -maalesef- ayaklarm kı
rılmasıyla sona ermesinin ardıfıdan İngilizlerin Hindistan'da mutlak hakimiyet 
kurması da Batı'nın şiddetli sadrnelerinden biri olarak tarihe geçmiştir. 

· Bu tarihlerde Müslümaniann karşısına çıkan Batı, A. Turan Alkan'ın çok gü
zel benzetmesiyle, semiz bir eşeğin sırtına kurulmuş .sıska keşiş Pierre Lermi
te ile ardında sürüklediği yan sivil hacı adayları değil, bir elinde bilim ve tek
nolojinin son ürünlerini, öteki elinde de 'hukuk-ı düvel'i s.unarken, kimi zaman 
gündelik hayatı bir sihirbaz marifetiyle kolaylaştınveren bir dahi, kimi zaman 
akıllı, becerikli, yakışıklı ve istikbalini kucaklamış bir genç görünümündeydi. 
Çehresi tamamen değişmiş Batı'nın batıla hizmet ettiği halde İslam milletlerine 
galebe çalması, buna karşılık Hakk'a secde eden Ümmet-i Muhammed'in zil
let, meskenet ve fakr u zarurete duçar olması, dönemin Müslümanlarını deıin 
hayret ve şaşkınlığa düşürdü. Bu şaşkınlık bir süre sonra, "İşleri dinimiz gibi 
sağlam, dinleri işimiz gibi çürük" şeklinde bir darbı mesele dönüştü. H 

11 Ömer Çelik, "İslam ve Modem Aklın Kullanımı", İslam ve Modernizm: Fazlur Rahman Tecrübe
si, İstanbul 1997, s. 140. 

12 Bemard Lewis, Müslümaniann Avrupa'yı Keşfi, çev. İhsan Durdu, İstanbul 2000, s. 55-56. 
13 Alkan, Aceş Tecrübe/eri, s. 155-156. . 
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İslam aleminin tarihteki en düşkün dönemine tekabül eden 19. yüzyıldaki 
inhitat ve inkıraz çerçevesinde Batı'nın girdiği yerden bir daha çıkmaması, ba
ula hizmet etmesine rağmen muzafferiyetin· hep onlarda kalması, Müslüman . 
aydın ve ilim adamlaruu geçmişten tevarüs edilen :ilmi mirasın aktüel değeri 
üzerinde düşünmeye sevk etti. İslami ilirolerin 'ümrnet'e dinamizm kazandıra
cak bir hüviyet kazanmaları için neler yapılabileceği noktasındaki imal-i fıkir
ler neticesinde söz konusu ilirnlerin gerek muhteva gerekse metod itibanyla ih
tiyaca cevap vermediği, dolayısıyla bu alanda çok esaslı bir tecdit ve ıslah ge
rektiği yönünde hakim bir kanaat oluştu. Bu kanaatin kuvveden fıile intikali 
ise tefsir, fıkıh ve bilhassa kelam sahasında vuku buldu. ı4 

Kur'an ve tefsir araştırmalanna müteallik bir literatür taraması, rüzgarın ıs
lahattan yana estiği son iki yüzyıla damgasını vuran ilmi eserlerin hemen ta
mamıyla Hint alt kıtası ile Mısır'da ortaya çıktığını, buna mukabil dönemin Os
manlı Türkiye'sinde muhallet bir eser üretilmediğini gösterir. Bu durumu, hem 
Osmanlı'daki meraksızlık hasletiyle, hem de Batı'dan gelen sadrnelerin en şid
detli biçimde bu iki coğrafyada hissedilmiş olmasıyla izah etmek mümkündür. 
Hint alt kıtasındaki Kur'an ve tefsir çalışmalanndan söz açıldığında ise ilk ola
rak Seyyid Aluned Han'ı (ö. 1898) zikretmek gerekir. Yaşadığı çevredeki Müs-· 
lümanlann beka ve salalıını ingilizlere sadakane gören ve bu siyasi tercihine 
koşut çabalanndan ötürü İngiliz hükümetince 'Sir' unvaruyla cilrif edilen Sey
yid Aluned Han, ilmi ve entelektüel faaliyetleri arasında Kur'an'ın cimarnını 
içermeyen bir tefsirle bu alanda yeni bir metodoloji sunma iddiası taşıyan Tab
tir fi uşüli't-tefsir adlı iki esere de imza atmıştır. 

Bu son eserinde Şah Veliyyullah ed-Dihlevl'nin (ö. 1762) el-Fevzu'l-kebir 
adlı kitabına da atıflarda bulunan Aluned Han, Kur'an'ın nasıl anlaşılması ge
rektiğine dair temel görüşlerini on beş madde hillnde sıralamıştır. Bunların bir 
kısmı, mesela Kur'an'ın tamamıyla Allah kelamı olduğu, her türlü ziyade ve 
noksandan masun kılındığı, muhtevasında gerçeğe aykırı hiçbir beyan bulun
madığı gibi görüşler malumu· ilam kabilinden olmakla birlikte, vahiy ve 
Kur'an'ın nüzlıl keyfıyetiyle ilgili düşünceler geleneksel Sünni telakkiden epey
ce farklıdır. Zira ona göre vahiy, reel ve müstakil bir varlık olduğuna inanılan 
melek (Cebrail) vasıtasıyia değil, doğuştan sahip olunan meleke-i nübüvvet sa
yesinde Hz. Peygamber'in kalbine inzal ya da ilham edilmiştir. ıs 

Belli ölçüde Fazlur Ralıman'ın vahiy telakkisini de anıştıran bu görüşünden 
başka Ahmed Han• ın Kur'an yorumlanndaki en temel vurgu tabiat kanununa (ka
nün-ı fıtrat) mütealliktir. Ahmed Han'a göre Allah evrene ezelden beri değişme
yen bir fıtrat kanunu koymuştur. Tabiat, adet dışı hiçbir müdahaleye i.mkan taru
mayaiı ve tamamen sebep-sonuç dairesinde işleyen kapalı bir sistemdir. Öte yan
dan Allah'ın biri kavü, diğeri fıili olmak üzere iki sözü vardır. Tabiat kanunlan Al-

14 M. Sait özervarlı, Kelamda Yenilik Arayış/an, İstanbul 1998, s. 45-46. 
ıs Bkz. İsmail Albayrak, Klasik Modemizmde Kur':ın'a Yaklaşımlar, Istanbul 2004, s. 65-66. 
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lah'ın fıili sözüdür. O'nun hiçbir söz ve yasasında tebdil vuku bulınadığına göre, 
Kur'an'da da ezelden beri değişmeyen tabiat kanununa muhalif hiçbir beyan yok
tur. Dolayısıyla, İslam ulemasının 'mudze' diye kavramlaştırdığı hadiselerden söz 
eden Kur'an pasajlan aslında bilindik doğa olayiarına işaret etmektedir. 

Bizce Ahmed Han'ın on beş maddelik tefsir kaideleri arasında yeni sayılabi
lecek tek görüşü .budur. Gerçi o, "Allah'ın kelamını şairin not defterine dönüş
türmek" şeklinde nitdendirdiği klasik nesh anlayışına da itiraz etmiştir. Ancak 
bu itiraz, asırlar öncesinde Mutezili müfessir Ebu Muslim ei-İsfaharu (ö. 322/ 
934) tarafından da etraflı bir şekilde vazedilrniştir. Tabiat kanununun değişmez- · 
!iği prensibine merbut görüşlere gelince, Ahmed Han'ın bu konuyla ilgili görüş
leri özgün bir hüviyete sahip olmaktan öte, dönemin Batı dünyasında hüküm 
süren rasyonalist ve natüralist felsefeden mülhemdir. Dolayısıyla Ahmed Han 
burada 'yeni' ya da 'özgün' bir usUl vazetmekten ziyade, bir ölçüde İbn s-'ına 
(ö. 428/1067) ve İbn Ruşd (ö. 595/1198) gibi ortaçağ İslam fılozoflannın muci
z.e konusundaki radikal görüşlerini de ihya edici bir yaklaşımla Kur'an'ı rasyo
nalist ve natüralist bakış açısıyla yorumlamayı teklif etmektedir. 

Ahmed Han bu teklifini sunarken Kur'an'ın tabiat kanununa ve dolayısıyla 
bilimsel bilgiye ters düşen hiçbir beyan içermediği noktasında ısrar eder. Yine 
bu bağlamda, Allah'ın kendi koyduğu kanunu ihlal etmesi anlamına gelen mu
cizenin hem im.kfuunı reddeder hem de faydasız ve anlamsız oluşunun altını 
çizer. Kur'an'da geçmiş peygamberlere atfedilen olağanüstü işlerle ilgili pasaj
lan, geleneksel mucize telakkisine uygun şekilde anlayıp. yorumlamak yerine 
Arap dilinin mecaz, temsil, teşbih gibi zengin imkanları dahilinde alternatif bir 
izah tarzı üretmenin pekala mümkün olabileceğini söyler. Bu çerçevede, söz 
konusu pasajlardaki irrasyonel anlatılan kimi zaman Arap dilinin imkan ve sı
nırlarını zorlama pahasına rasyonelleştinneyi dener, Mesela Hz. Yunus'un bü
yü~ bir balık tarafından yutulmasından söz eden ayetle (37. Saffat, 142) ilgili 
olarak, Kur'an'da bu manayı doğrulayacak sarih bir ifadenin mevcut olmadığı
nı, aynca ilgili ayette 'yutma' anlamına gelen ibtele<a fıilinin değil, 'ağzıy~ ya
kalamak' minasındaki ilteJ.came fıilinin kullanıldığını söyler. Böylece ayette an
latılan hadiseyi makul bir çerçeveye oturttuğunu düşünür. Keza, Hz. Musa'nın 
asa darbesiyle denizin ikiye yarılmasından söz eden ayeti (26. Şu'ara', 63) 
med-cezir olayıyla açıklamayı makul görür. 

"Kur'an'ın bilimle sorunu yoktur," fıkrini açırnlarkert oldukça apolojetik (sa
vunmacı) bir üslup kullanan Ahmed Han, Adem-İblis gibi diğer bazı kıssalann 
tefsirinde ise bir tür mitolojiden anndırma (demitolojizasyon) tekniğine başvu
rur. Yine anılan kıssa bağlamında melek ve şeytan gibi varlıkların aslında re
el varlıklar değil, bir kuvve ve meleke olduklannı söyler. Cennet, cehennem 
gibi gaybi alemle ilgili beyanları ise temsil, teşbih ve mecaza hamietmeyi yeğ
ler. Buna karşılık, alıkarn ayetlerindeki talimatiann tüm zamanlarda lafzen ve 
aynen tatbik edilebilecek bir keyfıyete sahip olduğu inancından olsa gerek, il
gili ayetlerin yorumunda, sözgelişi talak, çokeşlilik ve faiz gibi konularda yine 
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savunrnacı bir üslupla Kur'an alıkarnının çağdaş hukuk ve değerler sistemiyle 
örtüştüğünil ispatlamaya çalışır.ı6 

Netice itibanyla, Aluned Han'ın özellikle Allah'ın sözü ile fiili arasındaki çe
lişmezlik prensibiyle bağlanuh fikirleri, hem gelenekten muazzam bir kopuşu 
ifade etmekte, hem de kendisine yöneltilen eleştirilerden anlaşıldığı kadanyla 
meşruiyeti geçmişte arayan geleneksel paradigmayı ve dolayısıyla Sünni yorum 
monopolculuğunu epeyce sarsmış gözükmektedir. Bu noktada Aluned Han'ın 
İslam tefsir geleneğine hiçbir katkıda bulunmadığını söylemek haksızlık olur. 
Katkısının sunomunda ne kadar ilkeli davrandığı tartışmaya açık olmakla bir
likte, gerek kendi döneminde gerekse daha sonraki nesiller üzerinde belirgin 
bir iz bıraktığı kuşkusuzdur. Mesela, onun Adem kıssasına ilişkin izah tarzının 
esas itibanyla Muhammed Abduh (ö. 1905) ve Muhammed İkbal (ö. 1938) ta
rafından da benirnsendiğine tanık olunabilir. Keza Hz. Musa'nın denizi ikiye 
yarması, balığın Hz. Yı1nus'u yutması, cin, melek, şeytan, cennet ve cehennem 
gibi konularla ilgili izahatına Ömer Rıza Doğru! (ö. 1952), Muhammed Esed (ö . . 
1992) ve Süleyman Ateş'in meal-tefsirlerinde de rastlanabilir. 

Hint alt kıtası bağlamında Abdullah Çekcilevi (ö. 1914) tarafından 1902'de 
Ehlu'?-~ ve'l-./pır'an ismiyle kurumsallaşUnlan Ehl-i Kur'an ekolünden de söz 
etmek gerekir. Esasen Seyyid Aluned Han, Çırak All (ö. 1895) ve Seyyid Emir 
All (ö. 1928) gibi modemistlerce temsil edilen düşüncenin biraz daha tekemmül 
etmiş biçiminden ibaret olan bu ekol, klasik 'uiümu'l-lpır'an edebiyatındaki ba
hisleri, Kur'an'ın doğru aniaşılmasına engel teşkil ettiği düşüncesinden yola çı
karak bütünüyle yok sayma yoluna gitmiştir. Çağdaş 'Kur'an İslamcılığı' söyle
minin en güçlü teorisyenlerinden oluşan ekolün hareket noktası, isminden de 
anlaştlacağı gibi, Kur'an'ın her bakırndan şafi ve kafi bir kitap olduğu iddiası
dır. Bu iddi3: Müslümanlar için gerekli olan her bilginin nassen veya işareten 
Kur'an'da içerildiği, dolayısıyla sair bilgi kaynaklannın zaid olduğu fikrini içerir. 
Nebevi Sünneti de ihtiva eden rivayet malzemesinin en başından reddedilme
sinin doğal sonucu olarak namaz vakitleri ve rekatlan da dahil olmak üzere her 
şey Kur'an'dan istinbat edilmiştir. Ancak, bunu başarabilmek için kimi zaman 
Kur'an metnine tasallut -edilerek tahrifle eşdeğer yorumlar üretilmiştir. Mesela, 
"Her türlü övgü, gökleri ve yeri yoktan var eden; melekleri ikişer, üçer, dörder 
kanatlı elçiler ktlan Allah'a mahsustur," mealindeki ayet (35. Fatır, 1), "Ey gök 
ve yer ehli! Allah'ın rızasiru kazanmak içirı beş vakit namazıruzda Fatiha'yı oku
yun. O Allah ki sizi, alu rüknü [kıyam, kıraat, rükı1 vs.] bulunan namaza yönelt
mek için melek elçilerini gönderir, "ı7 şeklirıde yorumlanabilmiştir. 

16 Seyyid Aluned Han'ın Kur'an ve ıefsir anlayışı hakkında daha geniş bilgi için bkz. Abdülhamit 
Bi.rışık, Hind Ale Kıı;ısı Daşance ve Telsir Ekolleri, İstanbul 2001, s. 324-342; Albayrak, Klasik 
Modernizinde Kur':uı'a Yaklaşımlar, s. 43-81; Şaban Ali Düzgün, Seyyid Ahmed Han ve Encelek
rüel Modernizmj, Ankara 1997; a. mlf., "Rasyonalist Düşüncenin Kur'an Yorumuna Etkileri", Il. 
Kur'an Sempozyumu, Ankara 1996, s . 305-324. 

17 Hadim Huseyn itah'ibahş, el-.{(ur'aniyyıin, Taif 1989, s. 367-368. 
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Hadis ve rivayet malzemesine rezerv koyma ve mucizenin imkanını red
detme hususunda Sir Aluned Han'ın izinden giden Ehl-i Kur'an ekolünde, dinl 
değer ve kavramlan 19. yüzyıl Avrupa akılcılığı ve koyu detemıinist tabiat fel
sefesinin verileriyle test eden, böylelikle İslam dünyasındaki çok boyutlu krizi 
özdeşleşme yoluyla aşmaya çalışan apolojetik, eklektik ve konformist bir an
layış egemen kılınmıştır. Bu arada, İslam dünyasındaki inhitat ve inkırazın fa
turası geleneğe kesilmiştir. Daha açıkçası, yaşadıklan dönemdeki olumsuzluk
larm tüm günahı islam ilim ve kültür mirasına yüklendiği için, ibadetler dahi 
geleneksel formlanndan soyutlanarak yeni bir kalıba sokulmaya çalışılmıştır. 

Sünnet, en başından devre dışı bırakıldığı için, had-hudut tanımayan yorum
dan en fazla nasibini alan dinl metin Kur'an olmuş ve bu bağlamda her şey 
Kur'an'da aranmıştır. Ancak, Kur'an'ın gerek kimi konularda mücmel bir kitap 
olması, gerekse rasyonalist paradigmayla örtüşmeyen birtakım beyanlar içerme
si birtakım sıkıntılara yol açmıştır. Bu sıkıntılan hertaraf etmek için evvela lügat
ler kurcalanarak bahse konu olan kelimenin Kur'an terminolojisinde karşılığı bu
lunmayan ve fakat meşrulaştırılmak istenen görüşe uygun düşen sözlük anlamı 
esas alınmış; kimi zaman da, sözgelimi 'üç' kelimesinin zikredildiği bir ayet ak
şam namazının farzına delil gösterilebilmiştir. Özetle, 19. yüzyıl Müslümanlannı 
çepeçevre kuşatan taahhur hadiresini aşma iddiasıyla ortaya çıkan bu ekol, sağ
lam temellere dayanan bir usGl ve/veya çözüm önerisi sunmak yerine, dinin ta
abbucfi yönünü reforme etme ve bazı fıkhi tadilatlar yapma yoluna gitmiştir. ıs 

III 

Hint alt kıtasındaki çağdaş Kur'an yorumlanna Muhammed İkbal, Ebil'l-Kelam 
Azad (ö. 1958), Ferahl (ö. 1930) ve Islam (ö. 1997) gibi şahsiyetler de önerrili 
katkılarda bulunmakla birlikte, özellikle Fazlur Rabman İslam ve Çağdaşlık ad
lı eserinde önerdiği tefsir usGlüyle haklı bir şöhret kazanmıştır. 1919'da şimdi
ki Pakistan'da dünyaya gelen Fazlur Rabman'ın ana projesi, modem zamanlar
da Müslüman kalarak çağdaşlaşmanın imkanını öngören bir yenilik ve yenjleş
me talebi olarak özetlenebilir. Bu konuda fılm dürüstlük ve ödünsüzlüğü ken
disine düstur edinen Fazlur Rahman, kendi döneminde yaşayan birçok İslam 
modernislini suskunluk, iki yüzlülük, geleneği istismar ve seküler Batıcılık gi
bi vasıflarla muttasıf bir ilkesiz yenilikçilikle suçlar.ı9 

ilkesiz yenilikçilerin Müslümanlar karşısında ıslahatçı, Batı karşısında sa
vunmacı bir tavır takınmatannın 'eklektisizm' neticesi verdiğine de dikkat çe
ken Fazlur Rahman, özellikle Kur'an'ın ahlaki bir rehberlik belgesi olarak 
okunınası gerektiğinde ısrar eder. Ahlakı hukuka mukaddem kılmanın gerekli
liğini savunan Fazlur Ralıman'ın bizzat kendi ifadesiyle, "Kur'an her şeyden 

18 Ehl-i Kur'an eko!O hakkında daha geniş bilgi için bkz. Mustafa Öztürk, "Tefsir Tarihinde Ehl-i 
Kur'an Eko!O", ÇÜİFD, 3 (2003), sayı: 1, s. 167-200; İliihibahş, ei-J.(ur'iiniyyün, s. 25 vd.; Birışık, 
Hind Alt Kıtası, s. 318-395. 

19 Fazlur Rahman, islami Yenilenme, s. 44-81. 
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önce ne bir kanun kitabıdır ve-ne de böyle bir amaç güder. O kendisini hü
den li'n-nfis (insanların yol göstericisi) diye adlandınr ve insanlardan, koydı.,ı
ğu emirlere göre yaşamalarını ister. Fakat bu emirler umumiyer itibaoyla ve · 
esas olarak hukuki olmayıp ahlakidir. "20 Bu itibarla, müfessirler ve fakihlerin 
Kur'an'daki muayyen emir ve yasaklan son derece dikkate alıp kutsal kitabın · 

ahlaki ilkelerine oldukça az önem vermeleri ve bu ahlaki ilkeleri emirden zi~ 
yade öğüt ya da tavsiye olarak telakki etmeleri, esef verici bir hatadır. ıı 

Burada sözü edilen hata, formalizm ve literalizmdir. Kur'an'daki şer'l alıka
mın asırlar öncesindeki verili bir duruma cevap olarak vahyedildiği düşünce
sinden hareketle, bugün aynen tatbik edilmesinin işe yarar bir sonuç verme
yeceğine inanan Fazlur Rahman, lafzın ardındaki maksadı kavramanın peşin
dedir. Bunun için de iki etaplı bir yöntem önerir. Kur'an'ı anlama ve yorumla
manın birbirini izleyen iki ayn süreç olduğu fikrini içeren bu yöntem, hem 
Kur'an'daki mesajın keyfi anlam belirlemelerinin tasallurundan korunmasını, 
hem de farklı tarihsel durumlara taşınabilir nitelikteki asli mesajın kavranabil
mesini hedefler.ıı 

Şöyle ki, ilk etapta bugünden Kur'an'ın vahyedildiği döneme gidilerek her 
ayet kendi tarihselliği içinde anlaşılır. Böylece ayetlerdeki tikel hüküm ve buy
ruktan vahyin tümel ilke, değer ve hedefleri de çıkarsanır (anlama süreci). 
İkinci etapta ise nüzfil döneminden modern zamana avdet edilerek Kur'an'ın 
temel gaye ve idealleri doğrultusunda 'şimdi'nin soru ve sorunlaona cevap üre
tilir (yorumlama ve tatbik süreci). Fazlur Rahman, bu ikinci etabın, yani 
Kur'an'daki temel hedef ve maksatların bugünkü tikel problemlere nasıl tatbik 
edileceğine ilişkin yorumların öznellik riskine açık olduğunu ~abul etmekle bir
likte, anlama etabında nesnelliğin imkanına inanır.23 

Fazlur Ralıman'ın önerdiği bu yöntem, aslında ictihadın işlerlik alanını mak
simize etmeyi hedeflemektedir. Zira ictihad, İslam hukuk tarihinde genellikle 
nassın suskun kaldığı alanlarda işletilrniştir. Fazlur Rahman ise "kural· içeren • 
bir nassın veya geçmişteki emsal bir durumun manasını anlama ve o kuralı öy
le bir şekilde teşrnil, tahsis ya da aksi halde tadil ederek değiştirme çabası"24 

olarak tanımladığı ictihadı, nassın konuştuğu yerlerde de işletmeyi önerir. Çün
kü ona göre nasslarda bahsi geçmeyen yeni durum ve sorunların zuhur etme- . 
si bir tarafa, Kur'an ve Sünnet ilgilendikleri her konuda son adımı atmış değil
dir. Bu yüzden, Kur'an ve Sünnet'in adımlarını Müslumanların atacaklan yeni 
adımiann izlemesi, yani 'Yaşayan Sünnet'in etkin kılınması gerekir.25 

20 Fazlur Rahman, Allah'ın Elçisi ve Mesajı Makaleler I, çev. Adil Çiftçi, Ankara 1997, s. ııo. 
21 Fazlur Rahman, Allah'ın Elçisi ve Mesajı, s. 55. Daha geniş bilgi ve değerlendirme için bkz. Çift

çi, Fazlur Rahman, s. 225-249. 
22 Ömer Özsoy, Kur'an ve Tarihsellik Yazıları, Ankara 2004, s. 122. 
:u Fazlur Rahman, İslam ve Çağçlaşlık, çev. Alpaslan Açıkgenç-M. Hayri Kırbaşoğlu, Ankara 1990, 

s. 72-82. 
24 Fazlur Rahman, İslam ve Çağdaş/ık, s. 77. 
ıs Özsoy, Kur'an ve Tarihsellik Yazılan, s. 121-124. 
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Netice itibanyla, son dönem Kur'an yorumlannda en ciddi yöntem teklifi 
Fazlur Rahman'a aittir. Nitekim Kur'an'ı anlama ve yorumlama konusuyla ilgi
li güncel tartışmaların merkezinde de halen onun iki etaplı anlama modeli yer 
almaktadır. Kuşkusuz, bu modelin yorumlama ve tatbik sürecini içeren ikinci 
etabında ulaşılacak sonuçlann nesnellik oranı tartışılabilir; ancak, Fazlur Rah
man'ın, "durum her ne olursa olsun, benim içtenlikle inandığım şey, biz Müs
lümanlann, Kur'an'ın görüş ve gayelerini tarihin enkazı altından yeniden can
landırmayı kendimize ve tüm dünyaya borçlu olduğumuzdur,"26 diyen samimi 
ve sancılı bir Müslüman olduğu asla unutulmamalıdır. 

Fazlur Ralıman'ın ahlak ve maksadı, hukuk ve lafza öneeleyen Kur'an te
lakkisi, 1982'de Müslümanlığını ilan eden Roger Garaudy tarafından da aynen 
benimsenmiştir. Tıpkı Fazlur Rahman gibi Kur'an'ın bir ahlak rehberi olduğu
nu birçok kez tekrar eden Garaudy,2' ilahi mesaja hayatiyer kazandırmanın an
cak aşk -ki buna takva ahlakı da denilebilir- ve ictihad yoluyla mümkün ol
duğuna inanır. Bu bağlamda dini veya siyasi bir anlayışı, geçmiş dönemlerde 
sahip olduğu kültürel ve kurumsal kalıpla özdeşleştirmek suretiyle mutlak bir 
doğruya malik olduğuna inanmak ve bunun kabullenilmesini dayatmak şeklin
de tanımladığı entegrizmin çağdaş İslam dünyasında çok ciddi bir sorun oldu
ğuna dikkat çeker.ıa 

Kur'an'daki hükümlerin ne maksatla vazedildiğini belirlemenin iın1cin.ı ko
nusunda da Fazlur Rahman gibi düşünen Garaudy, Müslümanlara şunu sorar: 
"Köleliğin hüküm sürdüğü bir toplum içinde efendinin hak ve görevlerini açık
layan riıetinleriiı lafzi uygulaması için ne yapmalı? Bunu mümkün kılmak için 
köleliği geri mi getirmeliyiz? Sonra efendinin kölesini, 'savaş esirlerini' cariyesi 
olmaya zorlamasını kabul mü etmeliyiz? (33. Ahzab, 52; 4. Nisa', 25). Allah'a 
hoş görünmek için 'yol' bu mu? Yoksa Peygamber'in en yamanlanyla mücade
le ettiği, [ama kendi] zamanında hepsini ortadan kaldıramadığı İslam öncesi 
adetlerini yaşatmak rnı?"29 

Sonuçta "Allah'a hoş gelen hayat", der Garaudy, ne şekilcilikte ne d~ me
rasimciliktedir. Kısaca, Kur'an her şeyden önce dini-ahlaki bir mesajdır ve te
mel hedefi de iman, ihsan, takva, sıdk, merhamet gibi hasleriere sahip bir ah
lak insanını inşa etmektir. Dolayısıyla Kur'an'a sadakat, hırsızın elini kesrnek 
veya kadına erkeğin miras payının yansını vermekten öte, hayatın her arıını 
Allah'ın murakabe ettiği bilinciyle yaşamaktır.3o 

26 Fazlur Rahman, İslıiml Yenilenme, s. 12. 
TT Roger Gaıaudy, Encegrizm, çev. K. Bilgin Çileçöp, istanbul 1995, s. 93-94; a. mlf., Yaşayan İs

Him, çev. Mehmet Bayrakdar, İstanbul 1995, s. 72; a. mlf., İslam ve insanlığın Geleceği, çev. Ce
mal Aydın, İstanbul 1995, s. n: 

28 Gaıaudy, Enregrizm, s. 9-10. 
29 Garaudy, Encegrizm, s. 99 . 
.ıo Garaudy, Encegrizm, s. 99-100, 103-104; a. mlf., İslam ve insanlığm Geleceği, s. 29, 47; a. mlf., 

İslam ve İnsanlığm Geleceği, s. 29; a. mlf., Yaşayanlara Çağn, s. 230-231. 
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Burada münasebet düşmüşken Filistin asdlı İsmail Rad Faruki'nin (ö. 1986) 
Kur'an aksiyolojisine ilişkin görüşlerinden de söz etmek gerekir. Türkiye'de da
ha çok "bilginin İslamileştirilmesi" teziyle tanınan Farold'ye göre de Kur'an esas 
itibanyla ahlaki bir mesajdır. Kur'an metninde ahlaki değer içermeyen konular
dan söz edilmesi, aslında dini-ahlaki bir ilkenin beyanına ilişkin tarihşel bir ör
nektir. Bugün Müslümanlara düşen görev, Kur'an'ın değer öğretisini (aksiyoloji) · 
sistematik bir şekilde ortaya koymaktır. Yani Kur'an'daki hangi değerlerin araç
sal hangilerinin amaçsal (ideal) olduğunu belirlemek ve bu değerlerin hiyerarşik 
yapısını düzenlemektir. Aksi halde, araçsal değeri amaçsal olarak görmek, diğer 
bir deyişle, ilahi buyruklarm tümünü suf Kur'an metninde yer aldığı için deanto
lojik olarak eşit addetmek, bizi çok yanlış sonuçlara götürecektir. 

Halbuki Kur'an'daki aksiyolajik sistem belirlendiğinde Allah'ın t;>izden ne is
tediği doğru biçimde anlaşılacaktır. Keza, bu sayede vahyin ruhunu kavrama
mız ve irademizi onun rehberliğine teslim etmemiz mümkün olacaktır. Yine bu 
sayede Kur'an ve Sünnet'teki talimatiann zahirine koşullanmaksızın daha üs
tün ve ideal değerleri kavrama imkanımız olacaktır. Dolayısıyla, ~tıpkı Hz. 
Ömer gibi- Kur'an ve Sünnet'in zahirine ters düşme durumunda, ulaştığımız 
sonucun yine de Allah ve Resulü'nün istediği sonuç olduğu hususunda kendi
mizden emin olacağız. Sözgelişi, Allah suçu sübut bulmuş hırsızın elinin kesil
mesini emretmiştir (5. Ma'ide, 38). Bu ayetin zahirinde gözetilen değerler, suç
luluk hissettirmek suretiyle vicdanı temizleme, örnek vererek eğitme ve niha
yet suçun cezasını vermektir. Ancak, bu üç değer aynı düzeyde değildir. Da
ha açıkçası, suçun cezasını verme amacı güden ve fakat diğer iki değeri göz 

· ardı eden bir el kesme cezası zorunlu bir eotir olarak görülemez. Bunun da 
ötesinde bu üç değer, daha üstteki sosyal adalet ve ünunetin selameti gibi de
ğerlere göre birer araç mesabesindedir.31 

N 

19. yüzyılın son çeyreğinde Kur'an'ın hidayet ve kudretini ~ecdit yoluyla haya
ta aktarmayı amaçlayan İslami akımlar arasına Mısır'dan başka bir hareker da
ha katıldı. Cemaledcfin el-Afgaru'nin (ö. 1897) çabalanyla varlık kazarup Mu
hammed Abduh (ö. 1905) ve Reşid Rıza'nın (ö. 1935) katkılanyla gelişen bu 
hareket, çağdaş dönem Kur'an yorumlanna farklı bir boyut kattı. Tefsir tarihi . 
kitaplannda 'ictimai refsir ekolü' olarak anılan bu hareketin en meşhur ismi 
Muhammed Abduh'rur. İslam'ın temel meselelerini sosyal reformcu bir kimlik
le yorumlamaya çalışan ve bu çerçevede fıkıi tecditle iyi yetişmiş insan unsu
runa dayanan bir rönesans idealinin peşinde koşan Abduh'a göre İslam ale
mindeki çok boyutlu inhitat-inkıraz hadiresini aşmak için dini tefekkürde ye
nilik şarttır. Bu projenin başarıya ulaşabilmesinin en temel koşulu ise, İslam'ı 

31 Daha geniş bilgi için bkz. İsmail Raci el-Fliruki, "Kur'an'ın Yorumunda Yeni Bir Metodolojiye 
Doğru", islami Ar:ışıımıalar, 7 (1994), sayı: 3-4, s. 305-313. 
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-·mezhebi ihtilaflardan önceki saf haline avdet ettirmektir. Bunun yanında tak
lidi reddetmek, nassı anlamada aklı işlevsel kılmak ve çağdaş bilimlerden fay- · 
dalanmak da _başanrun önemli koşullan olarak görülrnelidir. 

İslami rönesansa giden yoldaki ilk durak/uğrak Kur'an'dır. Bu yüzden 
Kur'an'ın yeni bir bakış açısıyla yorumlanması elzemdir. Yorum faaliyetindeki 
temel prensip, Kur'an'ın vahyediliş maksadını gözetmek, yani il~hi hitabın var- · 
lık sebebinin, insanlan hak ve hakikare ulaştırma hedefınden başka bir şey ol
madığını asla unutmamaktır.32 Dolayısıyla, Kur'an'ı aniayıp yorumlamayı, kla
sik tefsirlerde adet olduğu üzere metin· çözümleme faaliyetine indirgememek 
gerekir. Aynca sıhhati sübut bulmamış rivayet malzemesine de itibar edilme
melidir. Bilakis Kur'an, öncelikle Kur'an'la yorumlanmalı. ve bu süreçte akıl da 
olabildiğince etkin kılınmalıdır. Kur'an'ı tefsir etmekteki gaye, iman ve güzel 
ahiakla donanmış insaniann teşekkülüne katkı sağlamaktır. Bu itibarla tefsir, 
akademik bir faaliyet değil, Allah'ın Kur'an'da dile gelen iradesini gerçekleştir
menin aracıdır. Dolayısıyla müfessirin asli görevi de, Kur'an'ın gerçek nüzGl se
bebi olan hidayet misyonuna işlerlik kazandırmaktır.33 

Abduh ve Reşid Rıza'ya göre klasik tefsirler detaylı gramer izahlan, bela
gat ve edebi sanatlada ilgili nükteler, kelami problemlerle ilgili bahisler, usul
cülerin istinbatlan, mukallit fıkıhçılann hüküm ve fetvalanyla meşbudur. Bu 
bilgiler, Kı.ır'an'ın Müslüman gözüyle okunup aniaşılmasına katkı sağlamak 
şöyle dursun, Allah'ın hedef gösterdiği dini-ahlaki faziletlerle donanmak iste
yen insanlar için birer maniadır (şavarif-şevağiD. Kuşkusuz, Kur'an'ı doğru an
lamak için Arap dili başta olmak üzere usUl, rivayet ve sair bilgilerden de is
tifade etmek gereklidir. Ancak, bu tür bilgileri lüzumu halinde ölçülü bir şekil
de kullanmak, yani klasik tefsirlerdeki gibi aracı amaca dönüştüiTIJ.emek ve bil
hassa Arap dilindeki gramer kurallannı Kur'an nazmırıı denetleyen bir merci 
halin~ getirmernek gerekir.34 

Abduh ve Reşld Rıza'nın klasik tefsir literatürüne yönelik en sert eleştirilerin
den biri de İsrailiyatla ilgilidir. İsraili nitelikli rivayet malzemesi Kur'an'ın sağ!}k-

" lı biçimde anlaşılınasına engel teşkil ettiği için, kesinlikle itimada şayan olamaz 
ve hiçbir şekilde delil gösterilemez. Nitekim Reşid Rıza, İsrailiyatı reddetmekle 
kalmamış, bu konuda kaynak gösterilen Yahudi asıllı Ka'b el-Ahbar'ı (ö. 32/652-
653) İslam inancını kasten bozma teşebbüsüyle itharn etmiştir. Bu bağlamda, ge
leneksel olarak sahih addedilen Deccal, kıyamet ve Hz. İsa'nın nüzGlüyle ilgili 
rivayetleri İsrailiyat kategorisinde değerlendirmesi eleştiri konusu olmuştur.35 

Klasik tefsirleri kimi zaman çok ağır bir dille tenkit eden Abduh ve Reşld Rı
za, Kur'an'ı Kur'an'la tefsir etmenin en güzel yöntem olduğu kanaatindedir.36 Bu 

32 Muhaıruned Abduh-Reşid Rıza, Tefsiru'l-menar, Beyrut 1999, I. 25. 
33 Abduh-Rıı.a, Tefsiru 'l-menar, I. 25-26. 
l-1 Abduh-Rıı.a, Tefsiru'l-menar, I. 46-47; III. 48; IV. 392. 
35 Mesela bkz. Hasib es-Siimerra'i, Reşid Rıçla el-Mufessir, Bağdat 1976, s. 327-359. 
36 Abduh-Rıı.a, Tefsiru 'l -menar, I. 34. 
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konuda İbn Teymiyye'nin (ö. 728/1328) izinden giden Menir ekolü, bilhassa Ab
duh'un akla atfettiği rol itibanyla Mutezileyi arumsatır. Abduh'un 'furkan' payesi 
verdiği aklın fonksiyonu, en belirgin şekilde kıssalann yorumunda kendini gös
terir. Bu bağlamda Abduh, mucizenin imkaruru reddetmemekle birlikte, Kur'an'
da aklın verileriyle bağdaşmaz gözüken ifadeleri mecaz, temsil gibi yorum enst
rümanlanyla minimize etmeye çalışır. Adem'in cennetteki yaşamı, yasak ağaca 
yaklaşması ve cennetten kovulmasuu ise insan hayatındaki çocukluk, gençlik ve 
olgunluk çağlanna işaret sayarak ilgili lossayı bir nevi demitolojize eder.37 

Abduh'un akla atfettiği önem, bir bakıma geleneksel ictihad kurumundan 
hak talebidir. Nitekim o, Mısır genel müftüsü iken bazı cesur fetvalar vermiş 
ve bu yüzden "faizi helal saymak" gibi tenkidere maruz kalrnıştır.38 Ancak, 
Menar tefsirine bakuğınuzda, ab.kim ayederinin savunmacı bir anlayışla yo
rurnlandığı görülür. Daha açıkçası, çokeşlilik, kadının şahirliği ve kocası tara
fından dövülmesi gibi konulardan söz eden ayeder, ustalıklı te'villerle çağdaş 
değerler sistemine uyarlanmaya çalışılır. Bir koltuğa iki karpuz sığdırmak diye 
de ifade edebileceğimiz bu durum, yani hem Kur'an'a mudak değer atfetmek 
hem de insanlığın bugün ulaştığı seviyeyi terakki addetmek, ister istemez sa
vunmacı bir üslGbu doğurmaktadır. Bu üslup, ayru zamanda Kur'an'ın her yö
nüyle tarih-üstü bir nitelik taşıdığı inancından kaynaklanmaktadır. Zira Abduh 
ve Reşid Rıza, Kur'an'daki tüm buyruklann tarih-üstü geçerliliğine inanır ve 
buna bağlı olarak, "Kur'an'da miadı dolmuş hiçbir buyruk yoktur. Bilakis her 
ayetin her zaman ve zeminde söyleyecek bir sözü vardır," fıkrini hararede sa
vunur. Kur'an'ı özgül vahiy ortarnından koparmak suretiyle onu her insanın 
kendi tarihselliği içinde yorurnlarunasuu salık veren bu tarih-üstülük düşünce
si, Muhammed Esed'in meal-tefsirine damgasım vuran anakronik zihniyeti de 
epeyce şekillendirmiş gözükmektedir,39 

Sonuç olarak, Abduh ve Reşid Rıza, klasik tefsir anlayışına çok sert tenkit
ler yöneltmiş olsalar da, bu ikilinin ortak ürünü olan Menar tefsiri, içerdiği bil
gi malzemesi itibanyla geleneksel formattan çok farklı değildir. Belki en belir
gin farklılık, bilhassa Abduh'un tefsir anlayışında aklın olabildiğince işlevsel kı
lınmasıdır. öre yandan Menatın mukaddimesinde en güzel tefsir yöntemi ola
rak kaydedilen Kur'an'ı Kur'an'la açıklama formülü de, aslında adı var kendi 
yok hükmündedir. Çünkü hangi ayetin hangi ayetle açıklandığı, çok kere mü
fessirin dirayetine bağlı bir husustur. Kur'an'daki tüm beyanlara tarih-üstiİ de
ğer atfedilmesine gelince, bu anlayışın, apolojetik ve anakronistik yaklaşımı 
zorunlu kılması gibi ciddi sorunlan vardır. Bütün bunlara rağmen Menar tefsi
ri, son dönem Kur'an araştırmalanna sağladığı katkıyla çok değerli bir eser hü
viyetindedir ve halen de birçok Kur'an araştırmacısına rehberlik etmektedir. 

37 Abduh-Rıza, Tefsitu'l-menfir, I. 282-283. 
38 Bkz. Hayreddin Karaman, Gerçek İsliim'd3 Birlik, istanbul t.y., s. 90-93. 
39 Bkz. Muhammed Esed, Kur'an Mesajı, çev. Cahit Koytak-Ahmet Ertürk, Istanbul 1996, s. xxvı

xxvıı [Müellifın önsözü). 
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Abduh ve Reşid Rıza'nın "her mürnin Kur"an'ı adeta kendisine vahyedilmiş 
gibi okumalıdır," önerisine mukabil Filistinli alim M. İzzet Derveze (ö. 1984), 
Kur'an'ı özgül tarihine koşut şekilde yorumlama teklifınde bulunmuş ve bu 
teklifıni nüzGl sırasına göre dü~enlediği et-Tefsiru'l-f.ıadi§. adlı eseriyle somut
laşurnuştır. Tefsirin müsveddelerini, Türkiye'de zorunlu ikamete mahkUm edil
diği yıllarda (1941-1945) yazan Derveze'ye göre nüzGl sırasına göre tefsir, 
Kur'an'ı doğru anlamanın en güzel yöntemidir. Çünkü bu sayede okuyucu hem 
Kur'an'ın nüzGl merhalelerini daha açık ve net biçimde izleyecek, hem de Hz. 
Peygamber'in siretine vukufiyet kesbedecek ve böylece vahyin nazil olduğu 
atmosfere girerek Kur'an mesajıyla duygudaşlık tesis edecektir.40 

Kabul ~tmek gerekir ki, Derveze'nin tefsirindeki nüzGl sıralaması oldukça 
kabataslaktır; ancak ortaya konulan ürün, İslam tefsir tarihinde bir ilk olması 
hasebiyle takdire şayandır. Aynca müellifın bazı ayet ve surelerin Mekki ve 
Medeni oluşuyla ilgili tespit ve değerlendirmeleri de son derece dikkate değer 
niteliktedir. Yine onun Kur'an'a Göre Hz. Muhammed'in Hayatı adlı eseri 
Kur'an'ı kendi tarihi içinde yorumlama çabasının çok değerli bir ürünü olarak 
telakki edilmelidir. 

V 

Afgaru ve Abduh'un reform (ıslahat) çağrısı, özellikle bu ikilinin yollan aynidık
tan sorıra siyasal bir harekete dönüşmemiştir. Ancak, Reşid Rıza hacası Abduh'un 
çizgisinden ayrılarak Vehhabiliğe sıcak bakabilecek kadar Selefi-Hanbeli bir eği
limi benimsemiş ve bu neo-selefi eğilim, Mısır'daki Müslüman Kardeşler (İhvan
ı Muslimln) Teşkilatı'nın oluşumuna da zemin hazırlamıştır. Diğer taraftari Mı
sır'da Hasan el-Benna'nın (ö. 1949) 1928'de temellerini attığı ihvan-ı Musliınln 
Teşkilatı ile MevdGdi'nin 1941'de İslami nizarnı tesis idealiyle Pakistan'da kurdu
ğu Cemaat-i isıarnı son dönem Kur'an yorumlauna farklı bir boyut kazandırmış- . 
tır. Bu iki hareket birbirinden bağırrısız olarak ortaya çıktığı halde ayn iklimler
de hemen hemen aynı görüşleri savunmuştur. Radikal-siyasal İslamcılık naı'iuyla 
tarihe geçen bu hareketin mümessillerine göre Müslüman olan ile İslami olan ara
sında çok esaslı bir fark vardır. Buna göre, bir toplumu oluşturan bireylerin Müs
lüman kimliği taşımalan o toplumun İslami olduğu anlamına gelmez. Toplum an
cak temeli ve yapısı itibaayla İslami olabilir. Şu anki dünyada hiçbir İslami top
lum yoktur. Bu yüzden, İslam dünyasında hüküm Süren yozlaşmış devlet model
lerine karşı isyan bayrağı açılmalı, egemenler aforoz (cekfir) edilmelidir.41 

İslam'ın modernleşme ya da çağa ayak uydunnaya ihtiyaç duymayan kamil 
bir sistem olduğuna inanan bu siyasal-radikal anlayış, Batı karşısında uzlaşma
cı veya savunmacı bir tavır takmmamış, aksine İslam ve Batı arasında sürekli 
bir tenazur (sirnetri) oluşturmaya çalışmıştır. Bununla birlikte, Batılı siyaset te-

40 M. lzzet Derveze, ec-Tefsüv'l-J;ıadi§, çev. Şaban Karataş ve dğr. , Istanbul 1997, I. 4. 
41 Olivier Roy, Siyasal İslamın iflası, çev. Cüneyt Akalın, İstanbul 1994, s. 61. 



86 islamiyat 7 (2004), sayı 4 

arilerinden ödünç aldığı kavramsal bU: ana-kalıbı, modem siyasal bir kontekst
te cahiliye, tağOt, tevhid, şura, hizip, mustaz'af, mele', mOtref vb. Kur'ani te
rimlere uyarlamak ve bu suretle Kur'an metnini siyasal eg~menlik, seçim, mec
lis, yasa, anayasa, siyasal parti, kapitalizm, emperyalizm, sınıfsız toplum, de
mokrasi, burjuvazi, insan haklan gibi modem kavramıann tartışıldığı bir plat
forma dönüşti.irmekte de beis görmemiştif.42 

Siyasal İslamcılığın Kur'an yorumlannda vahyin gayri İslami toplumlardaki 
sorunlara ilişkin hiçbir çözüm önermediği düşüncesi merkezi bir önemi haiz
dir. İstikbaldeki müphem bir zamana ertelenmiş. İsl3.mi nizarn idealinin besle
diği bu düşünceyi, Mısır'daki mücadelesini MüslGman Kardeşler Teşkilatı'ndan 
daha radikal bir kulvarda sürdüren ve bu yüzden 1966'da Cemal Abdunoasır 
(ö. 1970) tarafından idam edilen Şehit Seyyid Kutub'un "yirminci yüzyıl cahili
yesi", "cahili ve tağuti rejimler", "sahte rabler" gibi tabirlerden mürekkep bir
çok sloganik ifade içeren Fi ~ilali'l-~ur'an adlı tefsirinde görmek mümki.indür. 
Örneğin Seyyid Kutub, Hz. Yusurun Mısır'da göreve talip olduğundan söz 
eden ayet munasebetiyle (12. Yusuf, 55), "Devlet yönetiminden görev talep et-. 
rnek sakıncalı bir durum değil mi?" şeklinde bir soru sorar ve bu soruya, "Pey
gamberlerin şeriatlan farklıdır," diye kestirme bir cevap verdikten sonra şun
lan söyler: "İslam hukuku, hayali ya da salt kurgusal bazda yaşanıp kavran
mış olmadığı gibi, hayali ya da salt kurgusal bazda doğmuş da değildir! Tam 
tersine MOslUrnan bir toplumda ve de bu toplumun reel bir İslami yaşamın ge
reksinimleri karşısında takındıklan tavırlar sonucunda doğmuştur! İslam toplu
munu doğuran İslam hukuku değildir! Aksine, İslam hukukunu ortaya çıkanp 
geliştiren İslam toplumunun, İslami bir yaşamın ihtiyaçlan karşısında benimse
miş olduğu ·gerçekçi tavırlardır."43 

Kutub'a göre İslam hukukuna ait hükümlerin dinamik yapısını kavrayabil
mek için bu gerçeği göz önünde bulundurmak gerekir. Ne var ki, bazı kimse
lerin nasslan ve kayda geçmiş hükümleri değerlendirirken, vahyin indiği ve 
hükümlerin doğduğu koşullan göz önüne almadıklan, ayetlerin bir karşılık, bir 
çöıüm olarak indiği, hükümlerin biçimlendiği, bir yanıt olarak yaşama geçiril
diği ortam ve durumun niteliğini özümseyemedikleri anlaşılıyor. Bu sebeple de 
Kur'an hükümleri adeta boşlukta doğmuşçasına ve boşlukta yaŞanabilirmişçe-
sine uygulanmaya çalışılıyor.44 . 

Bu fıkirler gerçekten heyecan vericidir. Çünkü Kutub burada Kur'an'ın 'şim
di'ye dair ne söylediğini doğru anlamak için nüzül dönemindeki olgusal duru
mu bilmek gerektiğine işaret etmektedir. Ancak, kadınlarm dövülmesinden söz 

42 Roy, Siyasal ls/anun iflası, s. 61-62. Söz konusu uyarlamaya örnek metinler olarak bkz. Seyyid 
Kurup, İslam'da Sosyal Ada/ec, çev. M. Beşir Eryarsoy, Istanbul 1986; a. mlf., İslam-K:ıpiı.alizm 
Çacışması, çev. Y. Nuri Öztürk, İstabul 1985; a. rnlf., İslam ve Emperyalizm, çev. Ramazan Naz
lı, İstanbul 1983. 

43 Kuıub, Fi ZiJali'l-Kur'an, VI. 279. 
44 Kuıub, Fi Zilali'l-Kur'iin, VI. 279. 
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eden ayeti güçlü-kuvvetli erkeklerin hakimiyeti altında yaşamak ve koca da
yağı yemekten zevk alan kadınların ihtiyacını karşıladığını söyleyecek kadar 
da vahyin nüzül ortamına bigane kalabilen Kutub'un45 bu işareti, Kur'ani hü
kümlerin vahiy ortamındaki illetlerini kavramak ve bu kavrayışla birlikte gün
cel problemlere çözüm bulmak gibi bir hedef göstennemektedir. Çünkü o, söz 
konusu hükümlerin tıpkı Medine'deki gibi bir İslam toplumunda uygulanabile
ceğine, dolayısıyla bugüne dair hiçbir şey söylemediğine inanmaktadır. 

Kutub'a göre çağdaş toplum cahiliye toplumu olduğu için, Müslüman araş
tırmacıların faiz, sigorta, nüfus planlaması gibi sorunlarla uğraşmaları ve bu so
runlara ilişkin fetva istemlerine cevap yetiştirmeye çalışmalan hem kemik hem 
de abesle iştigaldir. Bugün yapılması gereken iş, mevcut toplumun problemle
rine Kur'an ve Sünnet'ten cevaplar üretmek değil, bu iki kurucu metindeki hü
kümlerin tam anlamıyla uygulanabileceği toplumu inşa etmektir.46 

Kendisini tarihte yaşanmış muayyen bir zamanın aynen tekrarına adamış 
gözüken Kutub, bu ideal toplum oluştuğunda her şeyin büsbütün değişeceğin
den çok emindir. Bu millet-i mev'Odenin ne zaman teşekkül edeceği bilinme
se de, günü gelince bu özel toplum cahiliye karşısındaki varoluş ve duruşunu 
tahkim ettikten sonra bankalara, sigorta şirketlerine, nüfus planlamasına ihti
yaç duyulabilir de duyulmayabilir de ... Şimdiki toplum gayrimeşru olduğu için, 
cahiliye oluşundan kaynaklanan ihtiyaçlanru kale almak gerekmez.47 

Kuşkusuz, her müfessir yaşadığı çağ ve çevrenin çocuğudur. Dolayısıyla 
Kutub'un bu düşünceleri İslami taleplerde bulunan Müslümanlara 'had bildi
ren' bir siyasi iradenin hüküm sürdüğü zamanlarda vücut bulmuş olması hase
biyle kendi bağlamında anlarrılıdır. Ancak bu durum, Kutub'un büyük toplum
sal ütopyaların çizgisiyle kesişen bir düşünceyi seslendirdiği gerçeğini değiştir
mez. Çünkü Kutub, İslam'ın en mükemmel hayat nizarnı olduğuna inanmakta 
v~ bu ideal nizamın tahakkukunu bilinmeyen b~ zamana, daha doğrusu haya
le bırakmaktadır. Kaldı ki, onun sözünü ettiği nizarnı temsil eden bir toplumun 
gerçeklik imkanı da tartışma konusudur. Zira Kur'an'ın bir hayat nizarnı olarak 
tatbik edilmesinin sosyal vetiresi olan İslam tarihi, ne yazık ki bu hayafe göl
ge düşürmekte ve hatta asr-ı saadet diye ifade edilen dönem bile Kutub'un ha
yalini kurduğu toplumsal yapının gerçeklik imkanma cevaz vermemektedir. 

Netice itibarıyla, Kutub'un ütopik bir toplum modelini öngören düşüncele
rine göre Kur'an, bugünkü Müslümanların pratik sorunlarına cevap teşkil ede
cek hiçbir beyan içermemektedir. Çünkü Kur'an cahili sistemin sorunlanru çöz
mek zorunda değildir. Acaba gerçekten öyle midir? İşte tam bu noktada, "Al
lah'ın vahiy aracılığıyla hertaraf etmeye çalıştığı şirk, fuhuş, riba vb. sorunlar
dan hangisini Hz. Peygamber üretmişti?" diye sormak gerekir. Buna bir de "ka
tıksız bir cahili toplum var mıdır?" sorusu eklenmelidir. 

45 Kutub, Fi Zila/i'l-Kur'iin, ll. 464. 
46 Kutub, Fi Zil§li'J-Kur'iin, Vl. 285. 
47 Kutub, Fi Zi18Ji'I-Kur'iin, Vl. 285. 
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Kaynaklardaki bilgilere bakıldığında, İslam öncesi cahili Arap kültürünün 
dahi zannedildiği gibi büsbütün bir reziletten ibaret olmadığı görülür. Puta tap
mak, içkinin küpüne girmek, fuhşu sektör haline getirmek, lokal düzeyde de 
olsa kız çocuklarını diri diri toprağa gömmek elbette cahiliyedir; ama "hür in
san zina eder mi?" diyen, mazlumun ahına kulak verip 'hılfu'l-fudGl'ü tesis eden 
de aynı cahiliyedir. Keza abdest, namaz, gusül, zekat, hac, oruç, kurban gibi 
dini veeibeterin tümünden haberdar olan, zina ve lursızlık gibi suçlara müey
yide uygulayan da yine aynı cahiliyedir:ıs 

Öte yandan, Allah, Kur'an'da 'cahiliye' olarak andığı bu kültürü yok saymak 
şöyle dursun birçok konuda ibka etmiştir. Sözgelişi, hırsızlık suçuria terettüp 
eden 'ei kesme cezasını cahiliye devrine ait bir uygulama olduğu gerekçesiyle 
ilga etmemiştir. Dahası Kur'an, ~nnedildiği gibi bir hukuk devrimi değil, ısia
hat gerçekleştirmiştir. Zira Kur'an'ın cahiliye dönemine ait uygulamalan ilga et
mesine örnek olarak ancak nikah-ı makt, nikah-ı şiğar, fuhuş, içki ve kumar 
gibi birkaç husus sayılabilirken ibka, ıslah ve ikmal ettiği uygulamalara dair 
yüzlerce örnek zikredilebilir .. Hulasa Kur'an, iyiyi 'cahili iyi' sayıp ilga etmek 
yerine, bunu iman ve ubudiyet köprüsüyle müteal olana bağlamış ve böylece 
dini-ahlaki bir boyut kazandırmıştır.49 

VI 

Hindistan ve bilhassa Mısır merkezli çağdaş Kur'an yorumlannda dikkati çeken 
bir başka hususiyet de bilimselcilik, yani Kur'an'ın modem bilimleri öncelediği 
varsayınuru . tanıdama çabasıdır. Sir Ahmed Han ve takipçilerinin mucizeyi in
kar düşüncesi bağlamında ürettikleri yorumlardan bir kısmı bilimsel tefsir hüvi
yetinde olmakla birlikte,so Kur'an'ı bilimseki gözle yorumlamanın literatür dü
zeyindeki ilk mahsulleri Mısır'çia ortaya çıkmıştır. Bu alandaki ilk eser, asıl mes
leği hekimlik olan Muhammed b. Ahmed el-İskenderaru'nin (ö. 1889) Keşfu1-
esran'n-nüriiniyyeti1-J.cur'aniyye'sidir. Taş kömürünün oluşumuna dair bir giriş
le başlayan bu ilgirıç refsiri Abdurrahman el-Kevakibi'nin (ö. 1902) Taba'i'u'l
i~tibdad ve mesa'iru'l-isti'bad adlı eseri takip eder. Yirıe bu tarihlerde Muham
med Abduh'un, 105. F'ıl, 3. ayetteki rayran ebabil· (sürü halinde kuşlar) ibaresi
ne 'mikroplar' (cerasim) gibi bir mana takdir ettiği görülür. sı 20. yüzyılın ilk çey
reğine gelindiğinde Tantavi Cevheri (ö. 1940) el-Cevahir adlı ansiklopedik ese
riyle ilmi tefsir literatürüne çok büyük. bir katkıda bulunur.52 

48 Geniş bilgi için bkz. Şah Vellyyullah DihleVı, Hüccerullahi'I-Baliğa, çev. Mehmet Erdoğan, isıaıi
bul 1994, 1. 457 vd. 

~9 Mehmet Erdoğan, "Kur'an Vahyinin Nü:zUI Dönemi Olgusallığıyla İlişkisinin Fıkhl Yorumu", İslii
miyar VII (2004), sayı: 1, s. 66-68. 

so Bkz. J .M.S. Baljon, Kur'an'ın Yorumunda Çağdaş Yönelimler, çev. Şaban Ali Düzgün, Ankara 
1994, s. 113-124. 

sı Bkz. Muhammed Abduh, Tefsiru cuz'i ~e. Kahire 1994, s. 120. 
sz Geniş bilgi ve değerlendirme için bkz. Dücane Cündioğlu, "Tefsirde Helenizın: 'Bilimsel Tefsir' 

Zaafı ve Eleştirisi", Bilgi ve Hikmec, (GOz-1993), sayı: 4, s. 167; J.J.G. )ansen, Kuran'a Bilimsei
Filolojik-Pr:ırik Yaklaşımlar, çev. Halilr:ıhman Açar, Ankara 1993, s. 69-103. 
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Mısır'daki bu faaliyetler dönemin Türkiye'sinde de makes bulur ve Gazi Ah
met Muhtar Paşa (ö. 1918), Elmalılı M. Harndi Yazır (ö. 1942) ve Said Nursl (ö. 
1960) gibi simalar bilimsel tefsir ekolünün Türkiye inümessilleri olur. Kur'an'da 

·bahsi geçen mucizelerin terakkiyara birer mikyas ve numune olduğuna inanan 
Said Nursl, 6. En'am, 59. ayette Allah'ın sonsuz ve sınırsız ilmine işaret eden 
kitab-ı mu bin terkibini .-tıpkı sufıler, Şüler ve pek tabü ki bilimseki tefsirciler 
gibi- elimizdeki Mushaf metnine hamlederek, bu metinde her şeyin bilgisinin 
zahiren-batınen, nassen-delaleten, rernzen-işareten mevcut olduğunu söyler.53 

Sözler adlı eserinde "beşerin san'at ve fen cihetindeki terakkiyatlarının neti
cesi olan havarik-i san'at ve garaib-i fen <;>larak tayyare, elektrik, şimendifer, telg
raf gibi şeyler vücuda gelmiş ve beşerin hayat-ı maddiyyesinde en büyük mev
ki almışlar. Elbette nev-i beşere hitap eden Kur'an-ı Hakim şunlan mühmel bı
rakmaz. Evet bırakmarruş,"54 diyen Said Nursl, İşaratü'l-i'dizın son kısmında da 
uçak, santrafüj aleti ve radyo gibi teknolojik aygıtların Kur'ani referanslarını gös
terif.55 Yine aynı zaman diliminde Elmalılı M. Harndi Yazır bir taraftan Abduh'un 
mezkur yorumunu 'tahrif olarak niteler;56 diğer taraftan da kendisi Kur'an'daki 
muhtelif ayetlerin yer çekimi kanunu (13. Ra'd, 2), taş kömürü (87. A'la, 4-5), 
elektrik (36. Yasin, 80), vapur (11. Hud, 40), lokomotif, otomobil, bisiklet ve di
ğer otomatik aletiere (27. Nemi, 82) delalet keyfiyerlerinden söz eder.57 

Bilimsel tefsir ekolüne İzmirli İsmail Hakkı (ö. 1946), M. Hüseyin ez-Zehe
bl (ö. 1978) ve Emin el-Huiı (Ö. 1966) gibi şahsiyetler tarafından ciddi eleştiri
ler yöneltilrnişse de, Kur'an'dan bilim üretme gayretleri pek hız kesmemiş; bi
lakis yakın geçmişte Maurice Bucaille, Afıf Abdulfettah Tabbara, Haluk Nurba
ki ve Süleyman Ateş gibi ilim adamlarının eserleriyle daha da aktüel bir boyut 
kazaiınuştır. Haddizatında Kur'an'dan bilim üretmeye yönelik tüm çabalar, son 
iki asırdır süregelen savunma psikolojisinin ürünüdür. Bu psikoloji genelde İs
lam'~, özelde de Kur'an'ın ne kadar yüce olduğunu cümle aleme göstermek gi
bi bir iradeyi tazammun etmekle birlikte, maalesef skandal düzeyinde bazı fi
yaskolara da yol açtı. Mesela yakın geçmişte bazı dergilerin etrafında öbekle-... 
şen bir grup Batı'nın bugün ulaştığı kabul edilen göz kamaştırıcı seviyeyi İs-
lam'ın çoktan fethettiği merhaleler olarak değerlendirdi. Neredeyse Batıniliğe 
varan zorlamalarla demirin özgül ağırlığında, hidrojenin atom sayısında Kur'ani
İslami verileri doğrulayan bir dizi hikmet keşfedildi. Derken, Kur'an'da zikredi
len bir kıssaya istinaden Firavun'un cesedinin bulunduğu, bir bal peteğine arı
Iann "Allah" yazdığı,]. Custeau'nun (Kaptan Kusto) Müslüman olduğu gibi ha
berlerle çalkalandı ortalık, ama kısa bir süre sonra hepsinin asılsız olduğu an
laşıldı. Yine yakın geçrnişt.e Mısırlı bilim adamı Reşat Halife, 74. Müddessir, 30. 

53 Said Nursl, İşmta'l-i'caz, çev. Abdülmecid Nursi, İstanbul t.y., s. 237-238. 
54 Said Nursl, Sözler, istanbul 1993, s. 246 (xx. söz, ikinci makam). 
55 Said Nursl, İşiirita'l-i'ciiz, s. 238-240. 
56 Elına1ılı Muhammed Harndi Yazır, Hak Dini Kur'an Dili, istanbul 1979, IX. 6134. 
57 Yazır, Hak Dini, N. 2781, 2945; V. 3701; Vl. 4042; VIII. 5751-5758. 
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ayene geçen tis'ate <aşer (on dokuz) rakamından yola çıkarak bilgisayar orta
mında Kur'an'ın sayısal mucizesini izhar etmeyi denedi ve fakat bu deneme 19 
hesabına uymayan 9. Tevbe, 128-129. ayetlerin Kur'an'a sonradan ilave edildi-
ğine ilişkin bir ilhadi hezeyanla sona erdi. 58 · 

Kimi zaman bu tür hezeyanlar ve skandallada noktalanan bilimsel tefsir de
nemelerinin temelindeki zihniyet, belki biraz da aşağılık kompleksiyle malul
dür. Çünkü Mehmet S. Aydın'ın deyişiyle, Batı'nın ezici gücünü savaş meydan
larında fark euniş olmamızdan dolayı, modernleşmenin bizde ilk defa kurşun 
ihtiyacı olarak ortaya çıkması, "Bu silah bizde niçin yok? Bunu yapan bilgi ni
çin yok?" gibi soruların zuhuruna ve dolayısıyla Müslüman entelekrüellerin ha
ler-i ruhiyesinde çatlaklar oluşmasına yol açtı. Bu arada Batı'dan gelen ağır ten
kitler, Müslümanlar üzerinde adeta şok etkisi yarattı. S? En büyük şoklardan bi
ri Emest Renan'ın (ö. 1892), "Müslümanlarda bilim ve felsefe üretecek kafa 
yok," şeklindeki eleştirisiydi.6° Gerçi bu ağır eleştiriye Namık Kemal (ö. 1888) 
ve Cemaleddin el-Afgan'i tarafından cevap verildi; fakat Afgani'nir:ı cevap mek
tubu da maalesef özür dileyici bir üslGba sahipti. 

VII 

Hindistan ve Mısır, 19 ve 20. asırlarda Kur'an ve tefsir alanında yeni ufuklara 
yelken açmaya çalışan Seyyid Ahmed Han, Emir Aİi, EbG'l-Kelam Azad, Fera
h'i, Islahi, Muhammed İkbal, Muhammed Abduh, Reş'id Rıza, Fazlur Rahman, 
M. İzzet Derveze gibi birçok düşünür ve ilim adamı yetiştirmiş olmasına kar
şın Türkiye, biraz da Osmanlı'daki 'meraksızlık' adetinden olsa gerek, ilmi ib
da ve inşa cihetiyle İslam alemine riyaset edecek bir rol üstlenememiştir. Ger
çi bu zaman z~rfında fıkıh, usul-i fıkıh ve kelam gibi alanlarda kayda değer 
yenilik arayışlarından söz etmek mümkünçlür. Lakin Kur'an ve tefsir sahasın
da 'yeni' nitelemesine hak kazanacak bir mahsulden !;>ahsetmek biraz zordur. 
Bununla birlikte, Ömer Rıza Doğrul'un (ö. 1952) Ta.nn Buyruğu: Kur'iin-ı Ke
rim'in Tercüme ve Tefsiri isimli eseri bir ölçüde istisna olarak zikredilebilir. Zi
ra bu eser, müellifınin de belirttiği gibi, okuyucularına birçok yeni fıkir sunan 
ve bu yönüyle onlan düşünmeye sevk eden bir meal-tefsir çalışmasıdır. 

Eserdeki tevcih ve te'villere göz atıldığında, gerçekte..;, de Türkiye'deki Müs
lüman halkın o vakte kadar belki de hiç aşina olmadığı türden birçok yeni gö
rüşle karşılaşılmaktadır. Ancak, bu görüşlerin önemli bir kısmı Ömer Rıza Doğ
rul'a değil; Mirza Gulam Ahmed'in (ö. 1908) kurduğu Kadıyanilik mezhebinin 
bir kolunu temsil eden Lahor Ahmedileri'nin lideri Mevlana Muhammed All'ye 
(ö. 1951) aittir. Kaldı ki müellif Ömer Rıza Doğru! da Mısır'da eğitim görmüş 

sa Daha geniş bir değerlendirme için bkz. Alkan, Ateş Tecriibeleri, s. 159-160. 
S9 Mehmeı S. Aydın, "Modernleşme Çabalan ve Kur'an'ın Yeniden Okunuşu", Ili. Kur'an Haftası 

Kur'a.n Sempozyumu, Ankara 1998, s. 327-328. 
60 Bkz. Emesı Renan, Nucuklar ve Konferans/ar, Ankara 1946, s. 186-201. 
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ve aynı zamanda Hint alt kıtasındaki Müslüman kitlenin mücadelesini çok ya
·kından takip ve takdir etnüş biridir. 

Bu durum, hem son iki asırdaki yeni yaklaşunlann Hindistan ve Mısır men
şeli olduğuna hem de bu . tür yaklaşınılan benimseyen bir zihniyetin Türkiye 
dışında neşvünema bulduğuna işaret etmektedir. Diğer taraftan Doğrul'un me
al-tefsirine yönelik ilk tepkiler dönemin Türkiye'sinde durumdan dini bir vazi
fe çıkaran ulemanın geleneksel yaklaşımı muhafaza ve müdafaa etmede çok 
kararlı olduğunu göstermektedir. Zira Doğrul'un eseri piyasaya çıktığı günden 
itibaren şiddetli tenkitlere maruz kalmıştır. Bu meyanda müellifın masoruuğu
na da dikkat çekilerek eserde çok ciddi hatalar ve tahrifler bulunduğun<;lan, 
hatta Kadıyaniliğin propagandasını yaptığından söz edilmiştir.6ı 

Eserin 1980 yılında A. Muhtar Büyükçınar ve Mustafa Uzun tarafından ha
zırlanan dördüncü ve son baskısında ise müellifın bazı ayetlere, mesela Hz. 
İsa'nın ölüleri diriltmesi, beşikte iken konuşması ve çamurdan yapılmış kuş su
retine üfleyip canlı bir kuşa dönüştürmesi gibi mucizelerinden, Hz. Süleyman'ın 
asasını kemiren kuman, erkek-kadın arasındaki statü ya da derece farkından 
söz eden ayetlere ilişkin bazı izahları, ya metinden çıkartılmış -ya da orijinal 
metni tahrifle eşdeğer nitelikte müdahaleler yapılmıştır. O kadar ki, müellifin, 
"okuyuculanmız eserimizde birçok yenili.klerle karşılaşacaklardır. Bu yenilikie
rin onlan .ürkütmeyeceğine, bilakis onlan dÜşündüreceğine kaniiz," şeklindeki 
ifadesi,62 eseri yayına hazırlayan zatlar tarafından, "üzerinde düşünülmesi için, 
ürkütücü de olsa yeni görüşler" şeklinde tağyir/tahrif edilmiş ve bu tahrif, "ese
ri lekeleyen müfrit izahların kaldırılması ve gerektiğinde Ehl-i Sünnet uleması
nın ·görüşlerini ilave etme zarureti" olarak gerekçelendirilmiştir. 6~ 

Kur'an'a çağdaş yaklaşunlar bağlamında "Türkiye bidayetten beri pek mürn
bit bir toprak olmamıştır," dersek herhalde maksadı aşan bir söz söylemiş ol
mayız. Zira bu alandaki ürünlerimizin kalite düzeyine muttali olmak için mazi
deki son asırda telif edilen Kur'an tefsirlerini incelemek yeterlidir. Mesela 20. 
yüzyılın ilk çeyreğinde Mehmed Vehbi Efendi'nin (ö. 1949) telif ettiği Hu'iasa
tü'l-Beyan li Tefsfri'l-Kur'an adlı eser, klasik tefsirlerdeki izahattan bir kısmının 
sorunlu bir dille Türkçeye aktarırnından müteşekkil bir derlemedir. Eserin öz-

61 Mesela H. Basri Çantay (ö. 1964) kendi mealinin önsözünde şöyle demiştir: "Ömer Rıza Doğru! 
Beyin Tann Buyruğu adlı eseri şekli, tertibi, tanziıni itibanyla güzeldir. Fakat gerek ayetlerin 
meallerinde, gerek bu mealierin notlannda sayılınayacak derecede hatalar, hatta bazı tahrifler 
vardır. O eserin 'I.ahufdaki 'Ahmediyye•Kiidiyfuıi' mezhebi reisi 'Mevlana Mehmed Ali'nin In
giliz diliyle yazdığı ve o cemiyetin 'İşaa-i tsıam Encümeni'nin bastırclığı tefsirli Kufan terceme
sinin bir kopyası olduğuna dair merhum 'Harndi Akseki' Beyin vaktiyle bize gönderdiği mektub 
elimizde rnahfuzdur. • Hasarı Basri Çantay, Kur'iin-ı Hakim ve Me5J-i Keıfm, İsıarıbul 1984, Bi
rinci Baskının Önsözü, I. 7. 

62 ömer Rıza Doğru!, Tanrı 13uyroğu: Kur'an -ı Ketimin Tercüme ve Tefsiri, Ahmet Halit Kitabevi, 
İstanbul 1947, İlk Basımın İlk Söz'ü. 

63 Eserdeki tahrifatın boyutları hakkında daha geniş bilgi ve değerlendirme için bkz. İlhami Kara
bulut, "Tann Buyruğu ya da Bir Tahrifın Anatomisi", islamiyar lll (2000), sayı: ı, s. 185-204. 
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günlük açısından ne denli fakir olduğu İsmet Ersöz tarafından şöyle ifade edil
miştir: "Bir tefsirde bulunması gereken sağlam dil, akıa üslup, kelimelerin ince · 
ve özlü anlamlannın açıklanması, düzgün tercüme, ayetlere mana yönünden 
doyurucu tahliller getirilmesi, orijinal sonuçlara ulaşılması gibi özelliklerden pek 
azını bu tefsirde bulmak mümkündür, mevcut bulunanlar da kaynak olarak kul
Janılan tefsirlere aittir. Bu kusurlarına rağmen ve aynca dili de ağır olduğu hal
de eser halk tarafından çok sevilmiş ve tutulmuştur. Elmalılı Muhammed Ham
cü, 'Benim tefsir, hocanın tefsirine göre baltir rnazmunlar, ince ilınl ve felsefi ne-. 
şelerle dolu olduğu halde yine o rağbene ... Allah'ın ona bir lütfu bu,' derken bu
na işaret etmek istemiştir. n64 

Mehmed Vehbi Efendi'nin tefsirine ilişkin bu değerlendirmeler büyük ölçü
de Ömer Nasuhi Bilmen'in (ö. 1971) Kur'an-ı Kerim'in Türkçe Meal-i Alisi ve 
Tefsiri adlı eseri için de geçerlidir. Zira bu tefsirde de özgün olarak nitelene
bilecek hemen hiçbir görüş ve yorum mevcut değildir. Bu noktada Elmalılı Mu
hammed Hamd~ Yazır'ın Hak Dini Kur'an Dili için ayn bir bahis açmak gere
kir. Bilhassa akademik çevrelerde rağbet gören ve birçok tez çalışmasına ko
nu olan bu tefsir, TBMM'deki uzun tartışmalar neticesinde Diyanet riyasetinin 

· Elmalılı'ya tevdi ettiği vazife üzerine kaleme alınmış ve müellif ile Diyanet ri
yaseti arasında imzalanan bir protokolle de tefsirin çerçevesi işin başında ta-
yin edilmiştir. · 

Kanaatimizce, Elrnalılı'nın tefsiri bu alanda bir çığır açmaktan öte söz ko
nusu protokolün 5. maddesindeki, "İtikatca Ehl-i Sünnet mezhebine ve arnel
ce Hanefi mezhebine riayet olunarak a:yatın mutazammın olduğu ahkam-ı di
r)iyye, şer'iyye ve hukı1kiyye, ictimaiyye ve ahlakiyeye ... "65 kaydından da anla
şılacağı üzere Eş'ari ağırlıklı klasik Sünni doktrini hem ustalıklı yorumlarla 
Kur'an'a dayandırmak, hem de çok güzel bir dille güncelleyerek Müslüman
Türk halkının idrakine sunmak gibi mühim bir vazife görmüş ve böylece Cum
huriyet'in ilk yıllarında ortaya çıkan dini yayın boşluğu, siyasi iradenin izniyle 
telif edilen bir metinle kısmen doldurulmuştur. 

Gerçi müellif, yaşadığı dönemde epeyce gürültü koparan.Türkçe Kur'an ve 
ana dilde ibadet tartışmalarında dirayetli bir tavır takıruruş ve eseriı:Un mukad
dirnesinde ısrarla Kuran'ın Arabiliğine vurgu yaparak, muhalif görüşe yönelik 
tavnru, "Türkçe Kur'an mı var behey şaşkın?" gibi bir ifadeyle dile getirmiş ve 
yine muhtemelen tefsirindeki ayet mealierinin Kur'an yerine ikame edileceği 
endişesinden ve/veya her yönüyle ilahi bir kumaş olan Kur'an-ı .Arabi'yi baş
ka bir dilde aynen üretmenin imkansızlığına ilişkin muhkem inanandan dola
yı , eserin meal kısmında -tefsir kısmındaki mükeinmel dil ve üslubun aksine
Türkçenin gramerine ters düşen bir üslup kullanmıştır.66 Bütün bunlara rağmen 

61 lsmeı Ersöz, "Hulisatü'I-Beyan", D!A, İstanbul 1998, xvın. 321. 
6S Yazır, Hak Dini, ı. 19 [Mukaddime]. 
66 Mustafa Bilgin, "Hak Dini Kur'an Dili", DlA, İstanbul 1997, XV. 163. 
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bu tefsir, siyasal otoritenin dilli alandaki boşluktan doğması muhtemel fıkir 
anarşisini kuvveden fıile çıkmadan zapt u rabt altına alma projesinin bir par
çası olarak vücut bulmuştur. 

Merhum Elmalılı'nın Abduh'a -ki bu zatın pan-islamizm (ittihad-ı İslam) 
idealini gerçekleştirmek maksadıyla son dönem Osmanlı yönetimiyle müdave
te-i eflcirda bulunan CemaJ.edcün el-Afgani'nin öğrencisi oldu~na dikkat edil
melidir- sert eleştiriler yöneltınesi de muhtemelen Abduh ve Reşid Rıza'nın ön
cülük ettiği İslami ıslah ve tecdit hareketinin Türkiye'deki siyasal konjonktür 
açısından sakıncalı görülmesi sebebiyledir. Zira Elmalılı'nın 105. Fil suresinin 
tefsirinde Abduh'u Kur'an'ı tahrif etmekle suçlamasını ve "güzel bir başlangıç
la başlayan ketarnını güya bir incelik göstermek üzere mikroplara bularnış
tır, n67 şeklinde bir alaycı ifade kullanmasını salt ilmi bir eleştiri olarak okumak 
bizce safdillik olur. Gerçi Elmalılı buradaki eleştiri sebebini, "Bin dört yüz se
ne evvel, henüz insanlara mikrobun bildirilmemiş, gösterilmemiş olduğu bir 
zama!ilda vak'anın sebebi zahirisi olmak üzere bilmedikleri mikroptan bahse
dip de onunla fıli mukayeseye davet etmeye kalkışmak ma'nasız olurdu, "68 

şeklinde tasrih etmiştir. 
Ne var ki bu makul gerekçe nazan dikkate alındığında Elmalılı'nın da ben

zer eleştirileri hak ettiğini belirtmek gerekir. Mesela, insanın bir damla sıvıdan 
yaratıldığını bildiren 86. Tank, 5-7. ayerlerin tefsirinde, İskenderarn'nin Keşfu'l
esrari'n-nüıiiniyye adlı eserinden yirmi küsur sayfalık embriyoloji bilgisi aktar
ması,69 herhalde ilk Müslüman neslin anatomi, fızyoloji ve ernbriyoloji gibi 
alanlarda yeterli i.l.m1 darranımı haiz olduğu inancının bir eseri olmalıdır .. · Aksi 
halde bu tür malumatın tefsir kabilinden sunulması, Kur'an metnine tazyik ve
ya en azından bir malumat israfıdır. Aynı hüküm, 27. Neml, 82. ayetteki dabbe 
mine'l-arçf ibaresinden lokomotif, otomobil vb. araçların keşfıne işaret çıkar
ması için de geçerlidlr. 

Sonuç itibanyla merhum Elmalılı, Türk dilini kullanırnındaki maharet, kav
ram tahlilierindeki vulrufıyet, klasik yorumların tercihe şayan olanını belirleme
deki muvaffakiyet gibi yönleriyle tebarüz eden çok değerli bir esere imza at" 
rıiış olmakla birlikte, eserdeki genel fıkri kompozisyon entelektüel düzeyde 
ufuk açıcı bir niteliğe sahip değildir. Daha açıkçası, Hak Dini Sünni tefsir ge
leneğindeki muhafazakar tutumu pekiştiren bir eser hüviyetindedir. Bazı ayet
lerio modern çağdaki bilimsel keşiflere uygun biçimde yorumlanm~sı - ki bu 
yorumlann büyük bir kısmı da İskendeciru'riin anılan eserinden iktihas edil
miŞtir- ise, bilimsel tefsir anlayışının o dönemde moda olmasıyla açıklanabilir. 

Geride bıraktığunız asrın son çeyreğine gelindiğinde Süleyman Ateş'in 'çağ
daş' olarak isimlendirdiği tefsir çalışması, Türkiye'de belli ölçüde bir canlanma
ya vesile olmuştur. Ancak geniş halk kitlelerinin bu tefsir sayesinde tanıştığı 

67 Yazır, Hak Dini, IX. 6126-6143. 
68 Yazır, Hak Dini, IX. 6142. 
(FJ Yazır, Hak Dini, VIII. 5702-5725. 
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farklı ya da daha açık bir ifadeyle, geleneksel telakkilere ters düşen yorumlar 
incelendiğinde, bunların sadece Türkiye insanı için yeni olduğu görülür. Daha 
açıkçası, Ateş'in özellikle ilk insanın yaratılışı, nesh, recm, kadın ve Ehl-i Ki
tab'ın ~hrevi statüsü gibi konularla ilgili görüşle~ ya Ebu Muslim el-İsfahfuU gi
bi klas* dönem müfessirlerden veya Muhammed Abduh-Reştd Rıza'nın Menar 
tefsiri ile İzzet Derveze'nin et-Tefsiru'l-ba~ adlı eserinden alıntılaruruştır. 

Klasik usuldeki mesalih-i mürsele bahsine 'Kopenhag Kriterleri'nin de ek.len
mesini mucip bir süreci merakla takip ettiğimiz şu günlerde ise Diyanet İşleri 
Başkanlığı yayınlan arasında piyasaya çıkan Kur'an Yolu adlı meal-tefsirde de 
en azından birçok okuyucu açısından bazı yeni yaklaşımlarm mevcudiyetine ta
nık olunabilir. Gerçi bu tefsirde de kadının dövülmesi, şahitliği ve· miras payı 
gibi konularla ilgili ayetlerin yorumunda, hem Kur'an ahkaınıı:ıa mutlak ve ta
rih-üstü değer atfeden hem de modem durumu terakki addeden klasik İslam 
modernizmindeki savunmacı üslup hakimdir.70 Bununla birlikte, kimi ayetlerin 
yorumunda klasik dönem fıkıh ulemasının genel kanaat ve ictihadına itiraz edil
mesi,71 kimi ayetlerdeki hükürnlerin tarihsel süreçte menatını kaybetmiş oldu
ğuna ilişkin görüşlere yer verilmesi, kimi ayetlerin yerelliğinden ve/veya tarihe 
intikal etmiş hükümlere mevzu teşkil ettiğinden bahsedilmesi,72 bu eserin muh
temel okuyucu kitlesi dikkate alındığında çok cesur bir yaklaşım olarak kayde
dilmelidir.73 Keza 2. Bakara, 62. ayetin tefsirinde, S. Ateş'in yakın geçmişte 
"Cennet müminlerin tekelinde midir değil midir?" şeklindeki ilginç tartışmaya ko
nu olan görüşlerini -ki bu görüşlerin özü Menar tefsirinde de mevcuttur- anım
satan bir izahatta ·bulunulmuş olması da yine bu kabilden addedilebilir.74 

Bu yumuşak yorumun kimi zaman ölçüsü kaçan bir ricakarlıkla AB kapısı
nın zorlandığı konjonktürde gözle görülür bir ivme kazanan dinlerarası diya
log projesiyle ne denli irtibatlı olduğu hakkında bir şey söylemek pek müm
kün gözükmese de, Diyanet'in kurumsal düzeyde sahip çıktığı bir Kur'an tef
sirinde bu tür izahlara muttali olmak heyecan vericidir. Bununla birlikte, Diya
net'in Elmalılı ve Hak Dini tecrübesine benzer şekilde salt belli bir mezhebi 
yorumun arkasında durması bizce kaygı verici bir gelişmedir. Dahası, Kur'an 
Yolu adlı eser, son kertede 'resmi tefsir' geleneğinin diriltilmesidir. Eserin tak
dim yazısında, "Herhangi bir tefsirin Diyanet İşleri Başkanlığı'nca neşredilmiş 
olması, o tefsire resmi bir hüviyet kazandırmaz, n denilmiş olması -maalesef
bu gerçeği değiştirmemektedir. 

70 Mesela bkz. Hayrettin Karaman-Mustafa Çağncı-İ. Kafi Dönmez-Sadreıtin Gümüş, Kur'an Yolu: 
Türkçe Meal ve Tefsir, Ankara 2003, I. 315-316; II. 17-18, 44-46. 

•71 Mesela bkz. Kur'an Yolu, IV. 50, V. 6. 
7Z Mesela bkz. Kur'an Yolu, ll. 32, 47; IV. 50, 116-117. 
73 Bu vesileyle bazı ayetlerin tefsirinde zühul eseri olduğu anlaşılan ifade yanlışlıkianna dikkat 

çekmekte de fayda görüyoruz. Mesela, 24. Nür, 26. ayetin tefsirinde, aAğırlıklı yoruma göre 'pis 
(habis) olanlar'dan maksat, kadm olsun, erkek olsun temiz ve iffetli mOminlerdir," şeklindeki bir 
ifade yer almaktadır ([V. 90). Bu ve benzeri hatalar eserin ikinci baskıdan önce gözden geçiril
mesini zorunlu kılmaktadır. 

7• Mesela bkz. Kur'an Yolu, I. 69-70. 


