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Çağdaş İslam Düşüncesinin 
Serencaını 

Mustafa ÖZTÜRK 
Prof. Dr., Çukurova Üniversitesi ilahiyat Fakültesi 

I 

Çağdaş İslam düşüncesinin genel tasvir ve tahlilini amaçlayan bu yazının ba
şında şunu özellikle belirtmek gerekir ki burada söz konusu olan ve İslam'a 
izafetle kullanılan "çağdaş düşünce" terkibi realitede tek/tekil bir karşılığı 
olan veyahut bütün cüzleriyle insicamlı bir fikri bünyeye atıfta bulunan bir 
mrlhtevaya sahip değildir. Daha açıkçası, İslam dünyası bağlamında genellikle 
XIX. asrın başıyla tarihlendirilen ve şimdiki zamanı da içeren çağdaş/modem 
dönemde birbirinden farklı, dolayısıyla çok renkli ve desenli İslfuni düşünceler 
mevcuttur. Kabaca bir tespitle denebilir ki bu düşünceler İslam'ın ne aynıdır 
ne gayndır. Aslında her biri farklı bir İslam yorumundanfalgısından ibaret
tir. Bu sebeple, İslam'a muzaf düşüncelerdeki izafet itibaridir. Keza bunların 
çağdaş (modern) oluş keyfiyetieri de izafi ve itibaridir. Çünkü çağdaş kelimesi 
değerden bağımsız anlam ve kullanımıyla tarihin şimdiki uğrağına işaret eder. 
Bu zaviyeden bakıldığında düşüncede çağdaş/modem olan ile geleneksel olan 
arasındaki farkı zaman tayin eder. Buna göre yakın geçmişe ve bugüne ait her 
düşünce çağdaşjmoderndir; zamanın geçmesiyle geleneksel ha.Ie gelir. Haddi 
zatında bugün geleneksel diye nitelenen düşünceler de ortaya çıktıkları dö
nemlerde çağdaş idiler; ancak müruru zamanla gelenekselleştiler. Aynı şekil
de bugün çağdaş denilen düşünceler de zamanın geçmesiyle geleneksel hüvi
yete b ürünecek ve böylece geleneğin bir parçası ha.Iine gelecektir. Zira gelenek 
zaman içinde biteviye oluşan bir birikimdir. Çağdaş olan şey ise bu birikimin 
şimdilik son cüz'ünden ibarettir ve bu manada çağdaş/ çağdaşlık kavramı de
ğer yüklü değildir. Fakat bu kavrama değer yüklemek, yani geçmişte kalan ve 
eski olanı kıymetsiz, nevzulıur olanı kıymetli saymak ve bu kıymetliliği terak
ki ve temeddün ile özdeş kılmak söz konusu olduğıında, gelenek kavramı da 
mukabil bir değer kazanır ve böylece çağdaş/modem ile gelenek birbirinin 
karşıb olarak konumlanır. Bu açıdan bakıldığında, çağdaş İslam düşüncesin
de hakim bir eğilim olarak yeni, yenilik ve yenilikçilik gibi kavrarnlara müspet, 
eskiye ve geleneğe menfi bir anlam yüklendiği söylenebilir. Bununla birlikte 
kadim gelenekle bütün bağlarını koparmış, onu tünıden yok saymış bir çağdaş 
İslam düşüncesinden söz ebnek de pek münıkün değildir. 

Modern dönemde kendini İslfu:n'a izafe eden düşüncelerin temel iddia ve 
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önernıeleri büyük ölçüde harici silikierin sevkiyle belirlenmiştir. Söz konusu 
siliklerden maksat, özellikle son birkaç yüzyıllık dönemde büyük bir maddi 
güç kazanan ve muhaliflerine galebe çalan Bah'nın siyasi, askeri, ekonomik 
ve kültürel sadmeleridir. Zira XVIII. yüzyıldan itibaren genelde bütün İslam 
alemi, özelde Osmanlı Devleti Bah'dan gelen çok yönlü sadrnelere maruz kal
mış ve bu sadrneleri en az hasarla savuşturmaya çalışmışhr. Haliyle, modern 
dönem İslam dünyasına ait düşünceler de aynı sadrnelere mukalıele gayretiyle 
ortaya çıknıışhr. 

İslam dünyasının Bah'ya mukabelesi kabaca üç şekilde olmuştur. Birincisi, 
Bah'ya ait ne varsa tümden reddetme ve Bah'nın sadrneleri karşısında ade
ta "Acımadı kii!.." deyip bir taraftan kendi işine bakma ve kabuğuna çekil
me, diğer taraftan damazinin üstünlük ve ihtişamında halihazırın perişan
lığına teselli arama şeklinde; ikincisi derin bir hayranlık ve hürmete binaen, 
"Bah'nın vurduğu yerde gül biter." düşüncesiyle tümden beniruserne ve parlak 
istikbalin Bah'da olduğunu vehmetme şeklinde tezahür ehniştir. Üçüncü mu
kabele ise kısmen red kısmen kabul ya da şartlı kabul eğilimi şeklinde ken
diııi gösterıııiştir. Bah kaynaklı düşünce ve değerleri kökten reddedip İslam 
nokta-i nazarından menfur, menhus ve meş'um olarak gören eğilim, İslam'ın 
bekasının ve ilaJıi vasfını muhafazasının yenilik ve dinamiklikle değil, asillik 
ve sabitlikle kaim olduğunu, dolayısıyla yeniye ve yenilenmeye ihtiyaç bu
lunmadığını, bugüne kadar karşılaşılan ve ileride karşılaşılması muhtemel 
olan bütün problenılerin naslarda ve önceki nesillere ait ilmi müktesebatta 
çözüme kavuşturulduğunu, bize düşen görevin ibda, icat peşinde koşmaktan 
öte geçmişten tevarüs edilen zengin mirası adamakıllı araşhrınaktan ve yerli 
yerinde kullanmaktan ibaret olduğunu savunmuştur. Bu eğilimin temsilcileri 
arasında son dönem Osmanlı ulemasından Muhanlıned ZaJıid el-Kevseri (ö. 
1952),' Şeyhillislam Mustafa Sabri Efendi (ö. 1954)2 gibi isinıler zikredilebi
lir.3 Mısır'da bazı Ezher mensupları ile Hint alt kıtasında Nedvetü'l-Ulema ve 

Muhammed Ebu Zehre (ö. 1974), Kevseri'nin vefatından yaklaşık bir yıl sonra kaleme aldığı yazı
smda onu şöyle tanıtınıştır: "Bu büyük imam ne yeni bir mezhep kurmuş ne de daba önce örneği 
bulunmayan yepyeni bir davanın davetçisi olmuştur. Günümüzde halkın reformcu diye niteledik
lerinden biri asla olmadığı gibi, onlardan uzak durmuştur. Halcikaten o bir müttebidir, mübtedi 

değildir". Muhammed Ebu Zehre, "İmam Kevseri", çev. Nizameddin İbrabimoğiu, İslam Hukuku 
Araştırmaları Dergisi, sayı: 5 (2005), s. 335-336. 

2 Mustafa Sabri Efendi Mısır'da bulunduğıı dönemde Mulıanmıed Abduh (ö. 1905), Kasını Emin (ö. 
1908), Reşid Rıza (ö. 1935), Muhammed Mustafa el-Meraği (ö. 1945), Muhanmıed Ferid Vecdi (ö. 
1954), Muhammed Hüseyin Heykel (ö. 1956), Mahmut Şeltı1t (ö. 1964) gibi birçok müslüman ilim 
ve fikir adamuıı Batılılaşma cereyanınm etkisinde kalıp İslam' ı Batılı değerlere göre yorumladıkları 
gerekçesiyle ağır biçimde eleştirıniş, yine bu isimlerlu akılcı bir yaklaşınıla nübüweti beşeri düze
ye iııdirgediklerini söylemiştir. Geniş bilgi için bkz. İsmail Kara, Türkiye'de İsliimcılık Düşüncesi, 
İstanbul 1987, II. 261-293; Ahmet Akbulut, "Şeyhülislam Mustafa Sabri ve Görüşleri (1869-1954)", 
İsliimi Araştırmalar, cilt: 6, sayı: ı (1992), s. 32-43. 

3 Bu zilıniyetin temsilcileri arasmda daba yakın dönemden Ahmed Davudoğlu (ö. 1983) da zikredi
lebilir. Zira "din neşvünema bulmakla değil, ancak çelik gibi donuk durmalda iliilıi vasfını muhafa
za etmiş ve edecektir." (Ahmed Davudoğlu, Seliimet Yolları: Bülilğü'l-Meriim Tercümesi ve Şerhi, 
İstanbul 1968, I. s.E.) diyen Davudoğlu bu anlayış uyarınca kaleme aldığı Dini Tiimir Dilvasında 
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Diyftbendilerin bir grubu da kısmen aynı kategoride değerlendirilebilir.4 Bu 
muhafazakar ve gelenekçi tavır, din ve dini meselelerin çağdaşlıkla ilişkisini 
bir bakıma hükümsüz saydığı, çağdaşlık olgusunu arızi bir durum olarak pa
ranteze aldığı için çalışmamız açısından sadet dışıdır. 

Batı'ya ve Batı kaynaklı değerlere mukabelesi derin hayranlık şeklinde te
zahür eden eğilime gelince, bu eğilim İslfu:n'ı irtica kalıpları içinde bir ayak 
bağı olarak algılamış, dolayısıyla terakki ve temeddünü batıl itikatlar bütünü 
olarak tanınıladığı din ve dini değerlerden arınmış bir dünya görüşüne sahip 
olmaya bağlamıştır. Son dönem Osmanlı'da, II. Meşrutiyet'in sağladığı ser
best fikir ortamında, "materyalist müctehid"(!) Doktor Abdullah Cevdet (ö. 
1932) tarafından 1911'de yayımlanan İ etihad dergisi, Baha Tevfik (ö. 1914) ta
rafından 1913'te yayımlanan Felsefe Mecmuası ve yine aynı yıllarda Kılıçzade 
Hakkı (ö. 1960) tarafından yayım hayatına sokulan Hürriyet-i Fikriyye, 
Uhuvvet-i Fikriyye gibi dergiler etrafında toplanan Garpçı zihniyetin temsil
cileris başta Ludwig Büchner'in (ö. 1899) Madde ve Kuvvet ismiyle Türkçeye 
çevrilen Kraft und Stoff adlı eseri -ki bu eser son dönem Osmanlı toplumunda 
en Çok satan materyalist kitap olma özelliğine sahiptir- sayesinde taıııştıkları 
XIX. yüzyıl Alman vülgermateryalizmi olmak üzere dönemin Batı dünyasına 
ait Pozitivizm, Darwinizm, Freudizm gibi düşünce akınılarına ve ikinci sınıf 
Batılı fikir adamlarına kendilerini kaptırarak, Osmanlı toplumundaki idari, 
siyasi, fikri muhtevalı tüm problenılerin çözümü için topyekUn batılılaşmadan 
başka bir alternatif bulunmadığını ileri sürmüşlerdir. "Din avaının ilmi, ilim 
havasın diııidir" (A. Cevdet) iddiasını savunan ve bu iddiaya mütenasip ola-

Din Tahripçi/eri (İstanbul1983) adlı eserinde İbn Teynıiyye'den Mnlıaııınıed Abdnlı'a, Reşid Rıza 
ve Mehmet Akiften Mnlıaııınıed Hamidullah ve Hayreddin Karaman'a kadar birçok ismi sarıklı/sa
rıksız reformcular nitelemesiyle eleştirnıiştir. Bkz. Ahmed Davudoğlu, Dini Tamir Davasında Din 
Tahripçileri, İstanbul1997, s. 73-338. 

4 Nedvetü1-illema ve Diyı1bendi hakkında geniş bilgi için bkz. Abdüllıamit Birışık, Hind Alt Kıtası 
Düşünce ve Tejsir Ekolleri, İstanbul 2001, s. 170-177; a. nılf., "Hint Alt-Kıtasında İslam Araştırma
larının Dünü Bugiinü: Kurumlar, İlıni Faaliyetler, Şaluslar, Eserler", Divan: İ/mi Araştırmalar, cilt: 
9, sayı: 17 (2004/2), s. 10-14, 16-18; Azmi Özcan, "Nedvetü'l-illema", DİA, İstanbul 2006, XXXII. 
514-515. 

5 Son dönem Osmanlı Türkiye'sinde farklı düzeylerde Garpçılık fikrini benimseyenler arasında Beşir 
Fuad (ö. 1887), Salih Zeki (ö. 1921), Ahmed Rıza (ö. 1930), Prens Sabahattin (ö. 1948), Rıza Tevfik 
(ö. 1949) ve Celal Nuri (ö. 1939) gibi isimler de sayılabilir. Mısır coğrafyasında ise Garpçılık dü
şüncesi daha çok Suriye ve Lübnan kökenli Şibli Şümeyyil (ö. 1917) ve Faralı Antun (ö. 1922) gibi 
Hıristiyanlarca temsil edilmiştir. Şümeyyil, el-Miiktetaf dergisindeki telif ve tercüme makaleleriyle 
Darwinizınin Arap-İslam dünyasına girmesine zemin hazırlamış, Antun ise Doğu ülkelerinin ikbal 
ve istikbalinin modem Batı'ya yönelmek ve dinden kurtulup bilime sarılmakla mümkiin olduğunu 
savunmuştur. Fakat Antun'un "Din-bilim çatışması İslam için de geçerlidir" şeklindeki göriişleri 
Abd nh ve Reşid Rıza gibi müslüman alimierin tenkitlerine uğraııııştır (Bkz. Allıert Hourani, Çağdaş 
Arap Düşüncesi, çev. LatifBoyacı-Hüseyin Yılmaz, İstanbul2ooo, s. 255-268). HintAlt kıtasına ge
lince, bu coğrafyadaki müslümanlar arasında XIX. yüzyılın ikinci yansından itibaren Batı menşe1i 
modem/modemist düşüneeye ilgi artmakla birlikte, radikal garpçı olarak nitelendirilebilecek isim
lerin mevcudiyetinden söz etınek pek mümkün değildir. Daha açıkçası Hint alt kıtasında başta Sey
yid Ahmed Han (ö. 1898) olmak üzere birçok müslüman aydının Batı'ya derin bir hayrarılık duydu
ğu kuşkusuzdur; fakat bu aydınlar arasında İslaıni kimliğe atıfta bulunmayan biri yoktur. M. Sait 
Özervarlı, KeZamda Yenilik Arayışları, İstanbul1998, s. 37. 
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rak, "Biz haJ.a istiyoruz ki 1300 sene evvel çölde, çöl için yapılmış kavamn ve 
nizamat ile Avrupa kıtasının en mühim noktasında icra-yı hükümet edelim" 
gibi eleştirilerde bulunan bu zilıniyet, dönemin popüler materyalist cereyan
larına basmakalıp ahflarla din ve dini değerleri tezyif, Batılı değerleri tebcil 
etmeyi kendine vazife bilmiştir. 6 

Modern dönem İslam dünyasında Batı'ya mukabelenin en yaygın şekli, 
kendi içinde farklılıklar bulunmakla birlikte, kısmen red kısmen kabul yahut 
kısmen redçi kısmen telifçi ve terkipçi bir eğilim olarak kendini göstermiştir. 
İslam dünyasındaki inhitat, inkıraz ve taahhür probleminin dinden değil, ge
leneksel din telakkisinden kaynaklandığına inanan bu hakim ve temsil gücü 
yüksek eğilim ağırlıklı olarak dini tefekkilide ıslah ve tecdit projesi üzerinde 
durmuştur. Bu noktada denebilir ki ıslah ve ıslahçılık projesi çağdaş İslam 
düşüncesinin ana damarını oluşturur. Başka bir ifadeyle, çağdaş İslfuni dü
şünce akımlarının pek çoğundaki mümeyyiz vasıf ıslah kavramında ifadesini 
bulur. Arapçada "iyi ve yararlı olma" anlamındaki "salaJ.:ı" kökünden türemiş 
bir kelime olan ıslah genel çerçevede, "düzeltmek, iyi hale getirmek" manasın
da kullanılır ve bir ölçüde Batıdaki reform kelimesine karşılık gelir. Modern 
İslfuni literatürde ise teknik, sistematik ve dar anlamıyla bilhassa CemaJ.eddin 
Efgani (ö. 1897), Muhammed Abduh (ö. 1905) ve Reşid Rıza'nın (ö. 1935) ön
cülüğünde gelişen ve Selefi akılcılık diye de nitelenen düşünce tarzını ifade 
eder. Daha genel olarak da son iki asırlık zaman diliminde İslfuni kimliğe atıf 
şartıyla yenilik taraftarı olan ve İslam dünyasının yenileurneye muhtaç olduğu 
fikrini savunan çevrelere delalet eder. 

Bu açıdan bakıldığında son dönem Osmanlı Türkiye'sinde Tunuslu 
Hayreddin Paşa'dan (ö. 1890) Said Halim Paşa'ya (ö.1921), Hint alt kıtasında 
Seyyid Ahmed Han (ö. 1898), Çerağ Ali (ö. 1895) ve Seyyid Emir Ali'den (ö. 
1928) Şibli Nu'mani (ö. 1914), Muhammed İkbal (ö. 1938) ve Fazlur Rahman'a 
(ö. 1988), İran'daki Meşrutiyet hareketinin öncülerinden Bilibehani (ö. 
1910) ve Seyyid Muhammed Tabatabru'den (ö. 1921) İran İslam devrimi
nin gerçekleşmesinde önemli rol oynayan Murtaza Mutahhari (ö. 1979), Ali 
Şeriat! (ö. 1977), Mahmud TaJ.ekani'ye (ö. 1980), Tataristan ve Orta Asya'da 
Gaspıralı İsmail Bey'den (ö. 1914) Musa Carullah Bigiyefe (ö. 1949), Mısır'da 
Rifa'a Tahtavi (ö. 1873), M. Ferid Vecdi (ö. 1954), Kasım Emin (ö. 1908), 
Ahmed Emin (ö 1954) ve Hasan Hanefi'den Sudan'da Mahmud Muhammed 
Taha'ya (ö. 1985), Cezayir'de MaJ.ik b. Nebi'den (ö. 1973) Fas'ta Muhammed 
Abid el-Cabiri'ye (ö. 2010), ekol ve eğilim düzeyinde ise Tataristan ve Orta 
Asya'daki Ceditcilikten Hint alt kıtasındaki Ehlü'z-Zikr ve'l-Kur'an eko
lüne, Endonezya'daki Muhammediyye hareketinden son dönem Osmanlı 
Türkiye'sindeki İslamcılık akımına kadar dini tefekkürün tashih vetadil edil-

6 Bu konuda geniş bilgi ve değerlendirme için bkz. M. Şükrü Hanioğlu, Osmanlı'dan Cumhuriyet'e 
Zihniyet, Siyaset ve Tarih, İstanbul2oo6, s. 15-70; M urtaza Korlaelçi, Pozitivizmin Türkiye'ye Gi
rişi, Ankara 2002, s. 163-299; Mehmet Akgiin, Materyalizmin Türkiye'ye Girişi ve İlk Etkileri, 
Ankara 1988, s. 235-280. 
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mesi gerektiği fikrini dillendiren çevrelerin hemen hepsi ıslahçılık kapsamına 
girer. 7 Bununla birlikte Mısır merkezli" Selefi Akılcılık" vejveya "Yeni Selefilik" 
çağdaş İslam düşüncesindeki ıslah projesini en güçlü ve etkili biçimde neşre
den ekol olarak tebarüz eder. 

II 

İslam düşünce tarihindeki ilk mümessilleri Evzai (ö. 157 /774), Süfyan es-Sevri 
(ö. 161/777), Leys b. Said (ö. 175/791), İmam eş-Şafii (ö. 204/820), İshak b. 
Ralıeveyh (ö. 238/853) ve Ahmed b. Hanbel (ö. 241/855) gibi Ehl-i hadis ille
masından oluşan ve hicri 3-4. asırlardan itibaren Hanbeli aJiınlerce temsil edi
len, daha sonraki dönemlerde de aynı hat üzerinde varlığını sürdüren Selefilik 
İbn Teymiyye (ö. 728/1328) ile meşhur öğrencisi İbn Kayyım el-Cevziyye (ö. 
751/1350) tarafından sistematik bir yapıya kavuşturulmuştur. Bildik anlamda 
bir mezhep olmaktan ziyade İslam'ın erken dönemlerinde bilhassa akaid ala
ınnda benimsenen metodolajik yaklaşıma paralel bir anlayış tarzına karşılık 
gelen Selefilik XIX. yüzyıldaki ıslah-tecdit söylemleriyle yeniden canlanmış
tır.s, 

İslam dünyasının Batı karşısında mağlup durunıa düşmesinin sebepleri 
ve bu kötü durunıdan çıkış yolları aranırken birçok müslüman ilim ve fikir 
adamı mevcut durunıu tarilisel tecrübede diııin asli hüviyetini kaybetınesi
nin ve aynı zamanda nasların yanlış yorumlanmasının mukadder bir sonucu 
olarak değerlendirmiştir. Buna göre ilk asırlardan sonra dine çeşitli hurafe 
ve bidatler sokulmuş, ulema arasında taklit zihniyeti yaygınlaşmış, nasların 
ve diğer asli kaynakların yerine fakihler, kelamcılar ve müfessirlere ait şahsi 
görüş ve kanaatler önem kazanmış, tasavvuf ve tarikatlar halkı ıııiskinleştirip 
tembelleştirıııiş ve bütün bu sorunlar İslam dünyasının gerilemesi ve Elıl-i 
küfür karşısında mağlupjmahcup durunıa düşmesi gibi bir sonuç vermiştir. 
Bu kötü durumu iyiye tahvil etınek ve tarihin akışım yeniden müslümanların 
lehine çevirmek için hem saf İslam'a, yani Kur'an ve Sünnet ile Selef-i sa.Iihi
nin yoluna dönmek, hem de dini düşünceyi ıslah etınek gerekir. 

İşte yeni Selefiliğin temel iddiası budur ve böyle bir iddia Vehhabilik diye 
arnlan harekete de atfolunur. Bu yüzden Selefilik ile Vehhabilik arasında ne 
tür bir ilişki bulunduğu meselesi üzerinde durulmalıdır. Öncelikle şunu be
lirtınek gerekir ki Vehhabilik günümüzde daha ziyade Selefi olmayan çevre
lerce Selefi akımlar için kullamlan bir nitelendirmedir. Bu nitelemeye konu 
olan Vehhabilik hareketi ise yaklaşık iki yüz elli yıl geriye uzanan maceralı 
bir geçıııişe sahiptir. Tarilıi kökeni İslaıııiyet'in ilk asrına kadar uzanan Elıl-i 
hadis zihniyeti üzerine Vehhabi daveti tesis eden Muhanııııed b. Abdülvehhab 

7 Bkz. İbrahim Hatiboğlu, İslam Dünyasının Çağdaşlaşma Serüveni, İstanbul 2010, s. 79-222. 
8 Selefiliğin tarihi kökenleri, temsilcileri ve görüşleri için bkz. Mehmet Zeki İşcan, Selefilik: İslami 

Köktenciliğin Tarihi Temelleri, İstanbul 2009, s. 51-241; Zekeriya Giiler, "Selefi Hareketin Tarihi 
Kökenieri ve Yöntem Problemi", Marife: Bilimsel Birikim (Selefi.lik), cilt: 9, sayı: 3 (2009), s. 47-
74· 
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(ö. 1206/1792) ileNecd kökenli Suud ailesinin reisi Muhammed b. Suud'un 
(ö. 1179/1765) 1744'deki illim-emir işbirliğine dayanan ittifakı, hem Arap 
Yanmadası'nda muhtelif aralıklarla üç Sulidi devletinin kurulmasına meş
ruiyet zemini oluşturmuş, hem de bunun için zaruri olan militer kuvvetlerin 
teşekkülüne büyük bir motivasyon desteği sağlamıştır. Bu siyasi hareketlilik 
içinde Vehhabilerin cihad adı altında Osmanlı Devleti'ne ve diğer rakiplerine 
karşı sıcak bir mücadele yürütınesi ve bu arada kendine özgü din telakkisinin 
pratik tezahürleri olarak tektir, dışlarnacılık, rnüdahalecilik, ölçüsüz kati ve 
cinayet, kabir tahripçiliği, modern icatlara tepki gibi tavır ve tutumlar sergile
rnesi Vehhabilik hareketinin şöhret kazanmasında önemli rol oynarıııştır.9 

Vehhabilik-Selefilik ilişkisinin mahiyetine gelince, bidatçilik ve hurafeci
likten anİlma ve ilk müslüman nesillere ait saf dini anlayış ve yaşayışı ürnrnet 
içinde hakim kılma söyleminde bir benzerlik ilişkisinden söz etınek müm
künse de özsel olarak Selefilik ile Vehbiibilik arasında rnuvafakatten ziyade 
rnübayenet söz konusudur. Gerçi modern Selefiliğin öncü isimlerinden Reşid 
Rıza'nın (ö. 1935) Vehbiibi eğiliınlere sahip olduğu rnalurndur;10 ancak onun 
temsil ettiği düşünce çizgisi reforrnist, modernİst ve eklektik karakteri nede
niyle Vehbiibi zihniyetten oldukça farklıdır. Vehbiibilik her ne kadar İslam 
ahlak ve rnaneviyatını başlangıçtaki saflığı ile yeniden inşa iddiasında bulun
muş olsa da gerek Sünnet konusunda mutlak literalizrne, gerekse dini bidat
lerden arındırma hususunda kabir tahripçiliğine varan aşırılıklan sebebiyle 
dini ihya ve ıslah iddiasını şirazesinden çıkarmıştır. Nitekim bir değerlendir
meye göre Vehbiibilik bugiine aktardığı miras itibariyle dini ihya ve ıslahtan 
öte İslami ııihilizrne tekabül etınektedir. Öte yandan vahşi bir kurn uygarlığı 
ve prota-müslüman kültür ikiiniinde neşvünerna bulduğu için içe kapanınayı 
temsil etınektedir. Bunun yanında, bünyesindeki sertlik ve katılıktan dolayı 
Harici unsurlar da içermektedir. Öyle ki bidatlerle mücadeledeki ölçüsüzlük 
Vehbiibiliğin cihadını adeta müslümanlara karşı ilan edilınesi gereken bir har
be dönüştürmüştür. Ayrıca bu sığ ve katı anlayış Vehhabileri birçok konuda 
cebri ve zecri tedbirlere de sevk etiniştir. Özetle, Vehbiibilik ortaya çıktığı gün
den bu yana Harici zihniyetin tipik tezahürleriyle sayısız müslümanı canından 
bezdirmiştir. 11 

9 M. Ali Büyükkara, "ıı Eylül'de Dericleşen Aynlık: Suudi Selefiyye ve Cihadi Selefiyye", DiniAraş
hrmalar, cilt: 7, sayı: 20 (2004), s. 206-207. 

ıo Reşid Rıza, Abdülaziz b. Suud'un Hicaz'da Sulidi krallığını tesis etmesi ve aynı zamanda Velıbabi
liği geliştirip derinleştirmesi üzerine kalerne aldığı el-Vehhô.biyyfın ve'l-Hicô.z (Kahire 1344) adlı 
nsalesinde bu hareketin İslarn'a uygunluğıınu anlatmış, aynca Şerif Hüseyin (ö. 1931) ile Suud ai
lesi arasındaki iktidar mücadelesinde Suudllerin yanında yer almıştır. Öte yandan Sulidi krallığını 
İslarn'a hizmet edecek bir devlet olarak gören ve diğer İslam ülkeleriyle aralarında çıkan ihtilafların 
büyürnemesi için çaba sarf eden Reşid Rıza zaman içerisinde Arap milliyetçiliğine yönelik bir söy
lem de geliştirmiş ve bu söylem tarzı bazı araştırmacılar tarafından Arapçılık ve/veya Pan-Arapçılık 
olarak değerlendirilmiştir. Bkz. E. Tauber, "Rashid Rida as Pan-Arabist before W old W ar I", The 
Mos/em World, LXXIX/2 (ıg89), s. 272-286; Hourani, ÇağdaşArap Düşüncesi, s. 241-242. 

ıı İşcan, Selefilik, s. 35. Vehbiibilik hakkında dalıa geni~ bilgi için bkz. Mehmet Ali Büyükkara, 
İhvan'dan Cüheyman'a Sui1di Arabistan ve Vehhabilik, Istanbul2oıo, s. 20-253. 
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XIX. yüzyılda Pan-İslfunist akımın popüler ha.Ie gelmesinin sağladığı şöh
retle birlikte bir sonraki yüzyıla taşınan Selefi adlandırması, Vehhabi isınin
den pek haz duymayan ve büyük çoğunluğu Sulidi Arabistan kökenli Ehl-i 
Hadis/Hanbeli geleneğine mensup olan çevrelerde içtenlikle benimsenmiş, 
XX. yüzyılın ikinci yarısındaki güçlü propaganda sayesinde ise bilhassa Arap 
dünyasında Ehl-i hadis zihniyetinin temsilcilerini ifade etmek üzere daha say
gın bir isim olarak Vehhabiyye adının yerine geçmiştir.12 Diğer taraftan Birinci 
Dünya Savaşı sonrasında İslam dünyasında ekonomik ve sosyal şartların gi
derek ağırlaşması, Batı'ya bağımlılığın daha da artması, ayrıca din ve inanç 
özgürlüğüne yönelik tazyikin çoğalmasıyla Selefilik hareketi sertleşmejradi
kalleşme eğilimine girmiş ve bu süreçte kendini çeşitli siyasal örgütler ha.Iinde 
göstermeye başlamıştır. Mısır'da Hasan el-Benna'nın (ö. 1949) önderliğindeki 
İlıvan-ı Müslimin, daha sonra Pakistan'da Ebü'l-A'la el-Mevdudi'nin (ö. 1979) 
öncülüğündeki Cemaat-i isıarnı ile başlayan bu süreç Selefiliği adeta bir dini 
ideoloji ha.Iine getirmiştir. Geleneksel İslam yorumlarına olduğu kadar Batı 
menşe'li düşünce ve değerlere de topyekün karşı çıkan bu radikal hareket dışa 
kap{llı bir tavır geliştirmiştir. Ayrıca Filistin sorununun müzıniııleşmesi ve 
Afganistan'ın Sovyetler tarafından işgal edilmesi bu hareketin Arap dünyası 
ve Hint alt kıtasında hızla yayılmasına vesile olmuştur. Sonuç olarak, İlıvan-ı 
Müslimin gibi nispeten ılıınlı hareketlerden isıarnı Cihad gibi şiddet yanlısı 
gruplara kadar oldukça geniş bir yelpazede kendine taraftar bulan Selefilik13 
bugün geldiği nokta itibariyle radikal bir çizgide, ilinin ruhundan ve manevi
yatından ziyade lafzına ve şekline ilgi gösteren, ahlili-derüni boyutu çok kere 
ihmal eden, tarihi tecrübe ve birikimi, kültürel zenginlik ve çeşitliliği bidat ve 
bidatçiliğe indirgeyen bir tavır benimsemiştir. Ayrıca siyasi arenada daha çok 
göze çarptığı için, modern dünyada İslam toplumlarının genel eğilimleriyle 
bağdaşmayan, tahammülsüz ve toleranssız bir müslüman imajının oluşması
na ciddi katkıda bulunmuştur.14 

Daha ziyade Arap a.Ieminde rağbet gören Selefilik Türkiye topraklarında 
kendisine geniş bir taban oluşturamamıştır. Gerçi M. Abduh ve R. Rıza'nın ön
cülüğündeki Selefi akılcılık II. Meşrutiyet İslamcılığı üzerinde müessir olmuş
tur; ancak bu tesir Mehmed Akifin (ö. 1936) Safahat'taki birçok dizesinden 
de anlaşılacağı gibi, Japon modernleşmesine benzer bir tarzda, aşıyı kendin
den yapma şartına bağlı bir ıslah projesi üzerinde temerküz etmiş, dolayısıyla 
tasavvuf ve tarikatleri bidat, ka bir tahripçiliğini dini ihya ve ıslah addetme gibi 
Selefi-Vehhabi karakterli ifratlar bu topraklardaki müslüman halkın sevad-ı 
a'zamınca hiçbir zaman benimsenmemiştir. Selefi hareketin özellikle Türkiye 
coğrafyasında geniş taban bulamamasında bu hareketin Vehhabilikle ilişkilen
dirilmesi kadar Vehhabiliğin Osmanlı Devleti'ne karşı yürüttüğü mücadelenin 

12 Büyükkara, "ıı Eylül'de DerinleşenAyrılık", s. 206-208. 

13 İşcan, Selefilik, s. 38-49; Büyükkara, "ıı Eylül'de Derinleşen Ayrılık", s. 208-234. 

14 M. Ali Büyükkara, "Selefiliğin Yakın Tarihinden Önemli Bir Yaprak: Yeni Bilgiler Işığında Cuhey
man el-Uteybi ve Cemaati", M arife: Bilimsel Birikim (Selefilik), cilt: 9, sayı: 3 (2009), s. 21-46. 
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ihanet olarak görülmesi de önemli rol oynamıştır, denebilir. Aynca folklorik 
ve kültürel motifterin Türk toplumunun pratik dini tecrübesinde vazgeçilmez 
bir yere sahip olması, keza tasavvuf ve tarikat kültürünün Osmanlı geleneğin
de son derece önemli bir yer işgal etmesi ve bu gelenekte ilk müderris Davıld-i 
Kayseri'den (ö. 751/1350) itibaren medrese ile tekkenin telif edilmesi gibi hu
suslar da Selefiliğin bu topraklarda yaygın kabu1 görmemesinde rol oynayan 
sebepler arasında sayılabilir. 

Yukarıda kısaca zikredildiği gibi, Muhammed Abduh ve Reşid Rıza'nın 
yanı sıra Sıddık Hasen Han (ö. 1890), C~mrueddin el-Kfumni (ö. 1914), Taııir 
el-Cezairl (ö. 1920), Malımüd Şükrl el-Alusi (ö. 1924) gibi daha birçok ilim 
ve :fikir adamı tarafından da benimsenen yeni Selefilik, son dönem Osmanlı 
Türkiye'sindeki İslamcılık akınıını da önemli ölç~de etkileıııiştir. İslamcılık, 
:x:rx. yüzyılın ikinci yarısından itibaren ittihad-ı Islam fikri etrafında şekille
nen ve ilk olarak Nanıık Kenial (ö. 1888), Ali Suavi (ö. 1878), Ziya Paşa (ö. 

188o) gibi isinılerin temsil ettiği Yeni Osmanlılar arasında gündeme gelen, II. 
Abdülhamid devrinde Osmanlı Devleti'nin bekasını tenıinde önemli fonksiyon 
icra edebilecek faydacı bir politika unsuru olarak görülen, II. Meşrutiyet'ten 
sonra ise daha çok ıslahjtecdit çizgisinde sürdürülen bir İslami düşünce ha
reketidir. Mısır ve Hint alt kıtasındaki ıslah hareketlerinin katkılarını muh
tevi bir fikri geleneğe de sahip olan İslamcılık hareketi II. Meşrutiyet'ten 
sonraki basın ve fikir hürriyeti atmosferinde Szrô.t-z Müstakim/Sebzlürreşô.d, 
Beyô.nülhak, İslô.m Mecmuası, Volkan gibi çeşitli gazete ve dergilerin sütun
larında meramını ifade inıkarn bu1du.15 

Her ne kadar modern anlamda ideolojik bir hareket hüviyetiııi kazannıa
mış ve doktriner bütünlük arz eden bir tanımı yapılmamış olsa da İslamcı 
fikriyatın genel çerçevesi ip.anç, ibadet, alılak, felsefe, idare, siyaset, iktisat, 
hukuk, eğitim alaıllarında Islam dinini bütün ~ir hayat nizamı olarak yeniden 
hakim kılarak müslünıaııları medenileştirnıe, Islam illemini geri kalnıışlıktan, 
Batı hakimiyetinden, müstebit idarecileri e keyfi yönetimlerden kurtarma, dini 
düşünceyi taklit, hurafe ve bidatlerden arındırnıa ~bi dini, siyasi, ilmi çözüm 
arayışları şeklinde değerlendirilebilir. ı~ Buna göre Islamcılığın belli başlı gö
rüş ve iddiaları şöyle özetlenebilir: (1) Islam modern ihtiyaçları karşılayacak, 
modern gelişmeler karşısında insanın dünyaya bakışım tayin edecek, değiş
meleri açıklayacak ve hayatın her alanına hakim kılınabilecek evrensel bir 
muhtevaya sahiptir. İslam bu geniş siyasi-içtinıai muhtevasını kutsal bir kay
naktan sağlanıakla birlikte aklen de temellendirilebilir bir dindir. (2) İslam 

15 
Geniş bilgi için bkz. Mümtaz'er Türköne, Siyasi İdeoloji Olarakİslamcılığın Doğuşu, İstanbul1991, 
s. 26-28, 34-36, 42-45, 77-9~, 99-134; Tarık Zafer Tunaya, İslamcılık Cereyanı, İstanbulı962, s. 2-
20; İsmail Kara, Türkiye'de Islamcılık Düşüncesi, I. XV-LXVII; Hüseyin Çelik, Ali Suavi ve Dönemi, 
istanbul 1994, s. 603-674; Fazlı Arabacı, "Osmanlı Modernleşmesinde Yeni Osmanlılarm Din ve 
Siyaset Anlayışları", Dini Araştırmalar, cilt: 2, sayı: 5 (1999), s. 63-90. 

ı6 İslfuncılıkla ilgili farkb adlandırmalarve tanımlamalar için bkz. Kara, Tilrkiye'de İslamcılık Düşün
cesi, I. XXXII-XL; ~· Saffet Sarıkaya, "Osmanlı Türkiye'sindeki İslamcılık Düşüncesine Genel Bir 
Bakış", Arayışlar -Insan BilimleriAraştırmalan-, cilt: ı, sayı: ı (1999/1), s. 104. 
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tüm modern gelişmelere açık bir dindir. Çağın getirdiği yeniliklere kolayca in
tibak edebilir. Terakkiyemani olmadığı gibi bizzat terakkiyi emreder. (3) Batı 
birçok yönden üstün konumdadır. Müslümanlar Batı'yı üstün kılan modern 
bilim, teknik ve medeni usulleri alarak kendi toplumlarını kalkındırmak zo
rundadır. (4) İslam müslümanlar için Batılı milletler gibi bir milliyet prensibi 
getirmektedir. Müslümanlar bu prensip etrafında birleşerek siyasi bir toplu
luk oluşturabilir. 17 

Bu ana görüşler çerçevesinde İslamcılar düşünce hayatındaki geriliğin 
öncelikli hill çaresini Kur'an ve Sünnet'ten oluşan iki temel kaynak ile Selefi 
akideye yönelmekte görmüşlerdir. Ancak bu yönelişte modern zamaniann il
caat ve icaplan uyannca geliştirilen din, dünya, tabiat ve siyaset görüşlerine 
temel dini metinlerden destek bulma hedefi de gözetilmiştir. Bu hedefe giden 
yolda, din-bilim ve akıl-nakil arasında çatışma olmadığını ispat etmek üzere 
naslar, modern Batı kaynaklı düşünce akımlanndan alınan ilhamla az çok na
türalist ve determinist tarzda izah edilmiştir. Bu tür izalılarla bağdaşmayan, 
diğer bir deyişle modern tasavvurla uyuşmayan ilmi ve kültürel miras ise ya 
reddedilmiş ya da cehalet ve yanlış anlamayla itharn edilmiştir. Benzer şekilde 
tasavvuf ve tarikatlar da genellikle İslam'ı yanlış aniayıp yorumlamanın ürü
nü olarak değerlendirilmiştir. Öte yandan İslamcılar bilhassa II. Meşrutiyet 
döneminde siyasete de yakın ilgi duymuş ve naslan giincel siyasi meseleler 
hakkında konuşturmak gibi bir yola başvurmuştur. O kadar ki söz konusu dö
nemde birçok İslamcı yazar İttihat ve Terakki'yi mübarek cemiyet, mukad
des cemiyet, fırka-i muhtereme gibi adlarla anınakla kalmamış, İttihatçılan 
İslam dünyasını kurtaracak "erbab-ı fetih", "ashab-ı celadet", faaliyetlerini de 
"cihad-ı mukaddes" gibi sıfatlarla tavsif etılıiştir.18 Üstelik bu tuhaf tavsifler 
Szrô.t-z Müstakim'de yazan Manastırlı İsmail Hakkı (ö. 1912) gibi bazı isimler 
tarafından çeşitli ayetlerin tefsiri meyanında zikredilmiştir. 

Osmanlı'nın son döneminde böyle bir çizgiye sahip olan İslamcılık, 70-8o'li 
yıllann Türkiye'sinde kendini devletçi, milliyetçi ve muhafazakar geçmişinden 
mümkün mertebe anndırıp daha saf ve rafine bir İslam arayışına koyulan çev
relerce temsil edildi ve bu dönemde bilhassa Seyyid Kutub (ö. 1966), Hasan 
el-Benna (ö. 1949), Ali Şeriati (ö. 1977) gibi isimlerin Türkçeye çevrilen kitap
lanndaki fikri muhtevanın da yönlendirmesiyle, İslam'ı tabii şekilde yaşanan 
bir hru olmaktan çok, mevcut siyasi rejimle didişmenin ideolojik payandası 
olarak algılama eğilimi yaygınlık kazandı. Yine bu dönemde İslam daha ziyade 
siyasi meraını ifade bağlamında belki geçmişte hiç olmadığı kadar çok söze 
konu oldu; fakat İslam'ı söziin konusu yapanlar arasında, ezan ve namaz vak
tini cami avlusunda bekleyen kimselere pek rastlanmadı. 

1990'lı yıllann Türkiye'sine gelindiğinde, rejimle didişme hususunda 28 
Şubat tecrübesinden dersini almış göziiken siyasal İslamcılık, AK Parti'nin ik-

17 Mümtaz'erTürköne, "İslfuncılık", DİA, İstanbnl2ooı, XXIII. 60-62. 

ı8 Azmi Özcan, "İslfuncılık [II. Meşrutiyet]", DİA, İstanbnl2ooı, XXIII. 62-64. 
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tidara gelmesini mütealdben, -daha ziyade sanal ortamda yayımladıklan kuru, 
yavan, dışlamacı metinler le cibad yapan ve sosyolojik envanterde ha tın sayılır 
bir yer tutmayan birtakım radikal ve maıjinal gruplar hariç-, din üzerinden 
siyasi ve ideolojik meram aniatma çabasından büyük ölçüde vazgeçerek mu
hafazakar bir hüviyete büründü. Burada sözü edilen muhafazakarlık, İslfuni 
duyarlılığa sahip insanlar arasında bile gitgide daha yaygın bir kabul gör
düğüne tanık olunan diılılik-ladinilik aynmı çerçevesinde dini alanda ritüel 
yönü ağır basan geleneksel halk dindarlığınarağbet şeklinde kendini gösterdi. 
Müslümanlık belirli zamanlarda belirli rimellerin ifası şeklinde telakki edilin
ce hayatın diğer alanlan bir bakıma ladinileşti ve bu alanlarda modernleşme, 
liberalleşme ve dünyevileşme eğilimi, hemen hiçbir manevi ve vicdaııi sıkıntı 
yaratmayan, bilaids gayet doğal biçimde yaşanan bir tecrübe haline geldi. 

m 
Çağdaş İslfuni düşüncenin baskın karakteri, daha önce de belirtildiği üzere ıs
lah ve tecdit kavramlarında ifadesini bulur. Bu kavramlar etrafında şekillenen 
fikriyatın modern dönem İslam dünyasının hemen her bölgesinde temsilcileri 
bulunmakla birlikte başroldeki simalar genellikle Mısır ve Suriye asıllı Araplar 
arasından çıkmıştır. Bilhassa Muhanırned Abduh ve Reşid Rıza'nın çabalany
la gelişen Arap-Müslüman ıslahçılığında hem maziyi gözden geçirip geleneği 
ayıklama hem de tecdit yoluyla istikbali marnur kılma fikri vurgulanmalda 
birlikte, bu yöndeki mesainin daha ziyade eğitim, hukuk ve tasavvuf-tarikat 
gibi konulara teks if edildiği söylenebilir. Öte yandan bu Selefi ıslahçılık, çıkış 
noktası itibariyle iThanıını dinden alan bir hareket gibi görünmesine rağıııen, 
önde gelen temsilcilerine ait müellefatta dini konuların sosyal ve kültürel 
meselelerden daha az yer tuttuğu fark edilir. Mesela Efgani ve Abduh'un el
Urvetü7.-Vüska'dald. makalelerine göz atıldığında, dini konulardan çok sosyal, 
kültürel ve siyasi meselelere ağırlık verildiği görülür. Keza, Osmanlı karşıtı 
fikirleriyle tanınan ıslahçı Abdurrahman el-Kevakibi'nin (ö. 1902) Ümmü'l
Kura ve Tabdiu'l-İstibdad adlı eserlerinde, Reşid Rıza'nın da el-Menar der
gisinin ilk dönenılerinde ağırlıklı olarak sosyal, siyasal ve kültürel meseleler 
üzerinde durduklanna şahit olunur. ıg 

Islahçı harekette eğitim konusunun önenıli bir yer işgal etmesinde 
Abduh'un payı şüphesiz çok büyüktür. Başlangıçta hocası Efgani'nin yön
lendirmesiyle daha ziyade siyasi konularla ilgilenen Abduh, Urabi Paşa'nın 
Mısır'dald sömürge yönetimine karşı başlattığı milli ayaklanmayı desteklediği 
gerekçesiyle ı882'de üç yıl sürgün cezasına çarptırılarak Beyrut'a gönderildi. 
ı883 yılı sonlarında Efgam'niıı daveti üzerine Paris'e gitti ve orada hocasıyla 
birlikte el-Urvetü'l-Vüska isinıli teşkilatın bir faaliyeti olarak aynı adı taşıyan 
bir gazete çıkarmaya başladı. Müslümanlan taassuba, fanatizme ve toplum
sal uyuşukluğa karşı mücadeleye, İslam coğrafyasındald Batı hegemonyasına 

19 Ali Merad, "Islah", DİA, İstanbul 1999, XIX. 146. 
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karşı savaşmaya davet eden bu gazete çeşitli tazyikler ve manialar yüzünden 
1884'ün Eylül ayında kapatıldı. 20 

Bu olumsuz gelişmeler Abdub'un zihninde, "Mısır ve İslam dünyası kısa va
deli çabalarla kurtarılamaz." kanaatinin pekişınesine yol açh. Derken, bu ko
nuda hacası Efganl' den farklı bir yol izlemeye karar verdi. Hocasına, "Siyaseti 
terk edip tanınmadığımiZ biryere gidelim; orada zeki ve selim fıtratlı on-onbeş 
çocuk seçelim. Sonra onları kendi yöntemimiz çerçevesinde yetiştirelim. Daha 
sonra her birine on çocuk emanet edelim. Çok kısa bir süre sonra görülecek
tir ki ıslah yolunda yüz nefer sahibi olmuşuz. Biz ancak bu şekilde kurtuluşa 
ereriz ... " şeklinde bir teklif sunarak siyasal İslam yerine kültürel İslam'ı tercih 
ettiğini belirtti. Fakat Efgani bu teklifi mevcut siyasi projeleri sekteye uğratma 
teşebbüsü olarak algıladı ve sonuçta yöntem konusundaki farklılık Efgani ile 
Abdub arasındaki yol arkadaşlığının son bulmasına yol açh.21 

1889' da Mısıra dönmesinin ardından Abdub başta Ezher olmak üzere ül
kedeki eğitim ve yargı kurunılarının yeniden yapılandırılması hususunda üst 
makanıları ikna etti. Mısır müftülüğüne atandıktan sonra Şer'iyye malıkerne
leri ve vakıfların idaresiyle yeni düzenlemeler yapmasının yanında Ezher ıs
lahat programını da hayata geçirmeye çalışh. Yaklaşık aynı zaman diliminde 
Seyyid Ahmed Han da Hint alt kıtasında eğitim kurunılarının ıslahıyla meşgul 
oldu. 1875'te Aligarh'ta The Muhammadan Anglo-Oriental College'i kuran 
Alımed Han bu kolejin kuruluşunda Cambridge Üniversitesi'ni esas aldı ve 
öğrencilerin B ah tarzı öğretim programıyla yetiştirilmesini amaçla dı. 22 Diğer 
taraftan İran coğrafyasında modernİst kinıliğiyle tanınan ve İran meşrutiyet 
hareketinin öncüleri arasında yer alan Seyyid Muhammed Tabatabru (ö. 1921) 
de halkın eğitim seviyesini yükseltme meselesine hayli kafa yordu. Gençlik 
yıllarından itibaren Melkum Han, Mecdülmülk gibi yazarlar ile Cemilledilin 
Efgani ve Abdurrahman el-Kevakibi gibi ıslahçılardan etkilenen Tabatabru 
halkın eğitim seviyesinin düşüldüğünü yaşadığı dönemdeki İran'ın en temel 
problemi olarak gördü ve bu problenıin halli için Bahlı tarzda modern okulla
rın açılmasını önerdi.23 Buna benzer görüş ve teklifler Suriyeli din iliimi Hüse
yin el-Cisr (ö. 1909) tarafından da dile getirildi. Bah'nın kalkınma hanılesinin 
temelinde eğitimin yathğına inanan Cisr, İslam dünyasında da Bah'dakine 
benzer sanat ve meslek okulları açılmasının gerekliliğini savundu ve bilhassa 
kadınlar ile çocukların eğitimi meselesi üzerinde durdu.24 

Son dönem İslam dünyasında, bazı Selefi görüşlere müspet ahflarda bu
lunduğu bilinen Musa Carullah (ö. 1949) da eğitimde yeniden yapılanma 

20 Bkz. Cemaleddin Afgani-Mulıammed Abdıılı, Urvetü'l-Vuska, çev. İbralıim Aydın, İstanbulı987, 
s. ı8-36. 

21 Mehmet Zeki İşcan, Muhammed Abdulı'un Dini ve Siyasi Görüşleri, İstanbul 1998, s. 61-65. 
22 Düzgün, Seyyid Ahmed Han, s. 140-152. 
23 Mazlum Uyar, İran'da Modernleşme ve Din Adamlan, İstanbul 2008, s. 37-50. 

24 İlyas Çelebi, "Hüseyin el-Cisr", DİA, İstanbul 1998, XVIII. 539· 
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konusuyla yakından ilgilendi. Rusya müslümanlan arasında ıslah hareketi
nin öncülüğünü yapan Kursavi ve Mercam gibi ilimlerden etkilenen Musa 
Carullah'a göre mektep ve medreselerin ıslahı hayati bir meseledir. Çünkü 
İslam dünyasında yaşanan inhitat ve inkırazın en temel sebeplerinden biri 
eğitim alanındaki gerilemedir. Medreselerde okutulan ders müfredatının mo
dern dünyanın gerçekliğinde hemen hiçbir karşılığı bulunmadığını, üstelik 
insanların duygu ve düşünce dünyasında hiçbir etki yaratmadiğını düşünen 
Carullah, müfredatta tabü ilimler ve matematik gibi derslere de yer verilme
si gerektiğini ileri sürdü. Bu bağlamda sosyal hayattan ve modern ilimlerden 
kopuk eğitimin yanlışlığına işaret eden Carullah25 medreselerin ıslahım kabul 
etmeyen Kadimeller ile sadece modern bilimlerin okutulmasına taraftar olan 
bazı Ceditçilere de karşı çıktı.26 

Eğitim sisteminin ıslahı meselesi son yıllara kadar gündemdeki yerini ko
rudu. Nitekim Fazlur Ralıman (ö. ıg88) bir tür İslam eğitim tarihi niteliğin
deki Islam and Modernity (İslam ve Çağdaşlık) ve Islam (İslam) adlı eser
lerinde geleneksel İslam eğitim sistemini tartıştı ve bu sistelnİn kişi ve kitap 
merkezli olmasım tenkit konusu yaptı. Ona göre klasik dönemlerdeki öğrenci
ler fıkıh sahasında klasik bir eseri adamakıllı mütalaa etıniş, ama gerçekte fı
kıh ilınini öğrenemeıniştir. Keza tefsirde sözgeliıni Beyzavi'nin (ö. 685/1286) 
Envô.ru't-Tenzil'ini baştan sona okumuş, fakat tefsir ilınine vakıf olamamıştır. 
Kitap merkezli eğitim, metodik yetersizliğe yol açmasının yam sıra tedriste 
ezbercilik, telifte de şerhçiliğin yaygınlık kazanması sonucunu doğurmuştur.27 
"Ortaçağ İslam dünyasında özgün araştırma ve düşünceyi besleyen bir ilim 
anlayışı yoktu" diyen ve klasik dönemlerdeki yaygın lliim tipini hemen her 
alanla ilgili mainmat toplamak ve özgün teliften ziyade şerhçilikle meşgul ol
mak şeklinde tasvir eden Fazlur Ralıman medrese sisteminin, kısıtlı öğretim 
programıyla fikri durgun} uğu lıızlandırdığım kabul etmekle beraber, bunu in
kırazın asli sebebi değil tezahürü olarak değerlendirıniştir. Bu tespit ve tenkit
lerio yamnda dini ilimiere canlılık kazandırmak noktasına özel vurgu yaparak 
sosyal bilimler ve felsefe nosyonunu söz konusu ilimler için adeta can suyu 
olarak görmüş, ayrıca yeni öğretim programımrr konu merkezli ve problem 

25 Musa Carullah Tô.ri.hu'l-Kur'ô.n ve'l-Mesô.hifisimli otuz sekiz sayfalık eserinde medreselerin ıslahı 
ve bilhassa dini ilimlerde hangi dersler ve kitaplann o kutulması gerektiği gibi mesel el ere geniş yer 
ayırnıışhr. Bkz. Musa Cfırullah Rostofdfıni, Tô.ri.hu'l-Kur'ô.n ve'l-Mesô.hif, Petersburg 1323, s. 2-19. 

26 Recai Doğan, "Musa Carullah'ın Maarif ve U sill-i Cedid Haklandaki Göriişleri", Ölümünün so. Yıl
dönümündeMusa CarullahBigiyej(ı875-1949),Ankara 2002, s.129-144; Mehmet Görmez, "İslam 
Tecdit Geleneği ve Musa Carullah", [a.g.e. içinde], s.123-127; Şahin Gürsoy, "On dokuzuncu Yüzyılda 
Eğitim Olgusu, Çökiiş ile Uyanış Arasında Kurulan İlişkide Musa Carullah ve Bilgi Çözümlemesi", 
DiniAraştırmalar, cilt: 9, sayı: 26 (2006), s. 85-94. Medreselerin modern çağın ilıtiyaçlanna cevap 
vermediği, mutlaka yeniden yapılandınlması gerektiği meselesi son dönem Osmanlı Türkiye'sinde 
de uzun boylu tartışılnıış ve bu alanda birtakun yeni düzenlemeler yapılmışhr. Bkz. Zeki Salih Zen
gin, "II. Meşrutiyet Dönezninde Osmanlılarda Medreselerin Islahı Çalışmalan", Diyanet İlmi Dergi, 
cilt: 34, sayı: 2 (1998), s. 43-52; a. mlf., "Medreseden Üniversiteye", ÇÜİFD, cilt: 8, sayı: 2 (2008), 
s. 215-224. 

27 Fazlur Rahınan, İslô.m ve Çağdaşlık, çev. Alparslan Açıkgenç-M. Hayri Kırbaşoğlu, Ankara 2002, 
s. 85-97; a. nılf., İslô.m, çev. Mehmet Dağ-Mehmet Aydın, İstanbul 1981, s. 242-267. 
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çözmeye dayalı olması gerektiğini savunmuştur.28 

IV 

Çağdaş İslam düşüncesindeki ıslahçı hareketlerin önemli bir ilgi alanı da 
siyasettir. Bu ilginin yaygınlık kazanmasında Cemaleddin Efgarn'nin (ö. 1897) 
İslam birliğini tesis yönündeki fikri ve siyasi mesaisi çok önemli bir yere sa
hiptir. Çünkü Efgani farklı ideolojilere sahip birçok aydını doğrudan ve do
laylı olarak etkilemiştir. Mesela Osmanlı Türkiye'sinde bazı Yeni Osmanlılar, 
Jön Türkler, Yusuf Akçura (ö. 1935), Ahmet Ağaoğlu (ö. 1939), Mehmed Emin 
Yurdakul (ö. 1944) gibi Türkçüler, Mehmed Akif (ö. 1936), Ahmet Harndi 
Akseki (ö. 1951), Said Nursi (ö. 1960) gibi İslamcılar onun görüşlerinden 
şu veya bu şekilde istifade etmişlerdir. Efgarn Mısır'da da birçok mürrevve
rin zihin dünyasında derin izler bırakmıştır. Gerçi onun en gözde öğrencisi 
Muhammed Abduh ıslah projesini siyasetten çok eğitim ve kültür yönünde 
geliştirmiş, Abduh'un en meşhur öğrencisi Reşid Rıza ise giderek kökenci/ 
köktenci bir eğilimi benimsemiş, buna mukabil Kasını Emin (ö. 1908), Lütfi 
es-Seyyid (ö. 1963) ve Ali Abdürrazık (ö. 1967) gibi isimler oldukça laik ve li
beral bir çizgiyi takip etmişlerse de Efgarn'nin bütün bu isimler üzerinde etkili 
olduğu tartışma götürmez bir gerçektir. Suriye ve Lübnan'da Abdurrahman 
el-Kevakibi (ö. 1902), Hüseyin el-Cisr (ö. 1909), Cemaleddin el-Kasınıi (ö. 
1914) ve Emir Şekib Arslan (ö. 1946) gibi isimler de Efgani'nin etkilediği meş
hur aJ.imler ve aydınlar arasında sayılabilir. 

Bir taraftan Osmanlı Devleti'nin askeri ve siyasi alanda her geçen giin daha 
fazla kan kaybettiği, diğer taraftan İslam coğrafyasının farklı bölgelerinde em
peryalist işgallerin yaşandığı bir dönemde müslüman ilim ve fikir erbabının 
en azından ünımetin birlik ve dirliği (İttilıad-ı İslam) noktasında siyasete ilgi 
duymaması düşüriülemezdi. Ne var ki siyasete ilgi, rüzgarın yenilik ve deği
şimden yana estiği bu dönemde oryantalistik söylemin de etkisiyle ittilıad-ı 
İslam idealinden farklı istikamet ve hedeflere yöneldi. Bunlar ya doğrudan 
hilafet, saltanat, meşrutiyet, cumhuriyet gibi genel ya da şura, meşveret, hür
riyet ve müsavat gibi daha özel meselelerle ilgiliydi. 

Bilindiği gibi XIX. yüzyılda Osmanlı Devleti siyasi alanda birtakını ciddi 
düzenlemeler yapmaya icbar edildi. Bu cümleden olarak, 1836'da Tanzimat, 
1856'da Isiahat fermanı ilan edildi. Keza 1876'da birinci, 1908'de ikinci meş
rutiyetin ilanıyla anayasal saltanat rejimine geçildi. Bu arada İran'da da meş
ruti idare tesis edildi. Batılı devletlerin diplomatik tazyiki ile devlet-i aliyyeyi 
usUl-i cedide-i Avrupaya tevfikan tanzim hedefi güden Garpçı bürokrasinin 
teşvikine ilaveten reform taraftarı aJ.imler ve aydınlar da bütün bu safalıatta 
rol aldı. Son dönem İslam dünyasında siyasi reform talebinde bulunan ilim ve 
fikir erbabının önemli bir kısmı genelde hilafet ve saltanat, özelde de Osmanlı 

28 Bülent Çelikel, "Fazlur Ralıman'ın Geleneksel İslfuni Eğitim Eleştirisi", DEÜİFD, cilt: 27 (2008), s. 
143-145· 
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hilafetinin malıiyet, meşruiyet ve misyonunu tartışmaya açtı. Bu tartışmalann 
yaygınlık kazanmasında Batı'nın, bilhassa İngiliz yönetiminin emperyal he
deflere giden yoldaki engelleri hertaraf etıne siyasetine dayalı girişimleri çok 
önemli bir rol oynadı.29 

Selefi ıslalıçılığın kilit şalısiyeti Reşid Rıza müslümanların birlik ve dirli
ği için hilafet kurumuna büyük önem atfetınekle birlikte, bu konuda yeni bir 
düzenleme yapılması, Osmanlı'daki halifenin otoritesinin sınırlandırılması, 
bunun yerine daha kolektif bir hilafet modelinin tatbik mevkiine konulması 
gerektiğini ileri sürdü ve bu çerçevede Arap, Türk ve Kürt unsurlann bir arada 
yaşadıklan Musul gibi bir bölgede bütün ülkelerce tanınacak bir hilafet modeli 
önerdi.3° Buna mukabil, Abdurrahman el-Kevakibi (ö. 1902) adem-i merke
ziyetçi yönetim anlayışının hakim kılınması yönündeki taleplerinin yanı sıra 
hilafetin Kureyş kabilesine mensup bir Arap'a verilmesi ve hilafet merkezinin 
Mekke olması teklifinde bulundu. Ezher nlemasından laik ve liberal çizginin 
temsilcisi Ali Abdürrazık: (ö. 1967) ise Türkiye'de hilafetin kaldırıldığı 3 Mart 
1924'ten bir yıl kadar sonra yayırrıladığı el-İsldm ve Usfılü'l-Hükm (İslam' da 
iktidarın Temelleri) adlı eserinde hilafetin hiçbir dini temelinin bulunmadığı 
iddiasiiU savundu.3' Buna benzer görüşlerTürkiye'deki bazı ilim ve fikir adam
lannca da savunuldu. Mesela, Cumhuriyet döneminin ilk adiiye vekili olan 
Seyyid Bey (ö. 1925), Türkiye Büyük Millet Meclisi'nde hilafetin kaldırılması 
teklifinin görüşüldüğü otururnun sonunda yaptığı uzun konuşmada, hilafetin 
dini değil dünyevi ve siyasi, dolayısıyla fer'i bir mesele olduğunu ifadeyle ha.J.i
hazırdaki hilafetin gerçek anlamda bir hilafet olmadığını ileri sürdü.32 

Diğer taraftan Hint alt kıtasında Seyyid Ahmed Han ve Şibli Nu'mfuli gibi 
meşhur isimler de hilafet konusunda alternatif görüşler ortaya attı.33 Ancak 
sonuçta hilafet ve saltanatın 1924'te ilga edilmesi Muhammed İkbal dahil bir-

29 İngilizler Osmanlı hilafetinin dünya müslümanlan üzerindeki nüfuzunu kırma ve böylece kendi 
emperyal emellerine daha kolay ulaşma amacıyla XIX. yüzyılın son çeyreğinden itibaren halife ve 
halifelik aleyhine güçlü bir kışkırtma ve karalama kampanyası başlatmıştır. Bu kampanyanın dip
lomatik ayağında önemli bir rol alan ve Kalıire'de M. Abduh'la yakın arkadaşlık kıırup hilafet ko
nusunda görüş alışverişinde bulunan W. Blunt (ö. 1920) Osmanlılar ve Osmanlı bilafeti hakkında 
şunlan söylemiştir: "Osmanlı hanedam İslam'ın felaket sebebidir ve sonu yaklaşmıştır ... Adı ister 
Alıdülaziz olsun, ister Abdülhaınid olsun bir Osmanlı halifesi mevcut olduğu müddetçe İslam dün
yasında moral ilerleme miiın1.iin değildir ve içtihad kapısı da tekrar açılamaz. Abdülhaınid'in yöne
timi ne adildir ne de İslam hukukuna uygundur. Tamamen askeri güce dayanan böyle bir yönetim 
uzun süre yaşayamaz, dolayısıyla hilafet yakın bir gelecekte Mekke veya Medine'ye nakledilecektir". 
W. S. Blunt, The Future of Islam, London 1882, s. 84. 92. Nakleden: Azmi Özcan, "İngiltere' de 
Hilafet Tartışmalan, 1873-1909", İslô.mAraştırmalarz Dergisi, sayı: 2 (1998), s. 6ı. 

30 Muhammed Reşid Rıza, el-Hilô.fe evi'l-İmô.metü'l-Uzmô., Kalıire 1341, s. 85-86. 

31 Talip Türcan, "Hilafet Karşıtı Bir Ezher'Ii: Ali Abdurrazık (1883-1967 )", İslô.m Hukuku Araştırma
ları Dergisi, sayı: 6 (2005), s. 409-426. 

32 Sami Erdem, "Cumhuriyet' e Geçiş Sürecinde Hilafet Teorisine AlternatifYaklaşunlar: Seyyid Bey Örneği 
(1922-1924)", Divô.n: İ/mi Araştırmalar, (1996/2), s.ıı9-146. 

33 Mehmet Özşenel, "Hindistan'da Hilafet Meselesine Aykın Bir Baloş: Şibli Nu'miini ve Hilafet Makalesi", 
SAÜİFD, sayı: ıs (2007), s. 153-160. 



Çağd~ İslam Düşünçesinin Serencaını / Mustafa Öztürk 

çok müslüman aydın tarafından cesur bir içtihat olarak alkışlandı.34 Bu alkış 
İslam dünyasındaki inkıraz ve izmihlalin önemli bir sebebinin, Osmanlı'daki 
hilafet ve saltanata atıfta otoriter/totaliter rejimler olduğu yönündeki yaygın 
kanaatle çok yakından irtibatlıydı. Bundan dolayıdır ki birçok ilinı ve fikir ada
mı meşveret, hürriyet ve müsavat gibi meselelere özel bir önem atfetti. İlıniye 
sınıfına mensup bazı zevat ise bu meseleleri naslarla ilişkilendirme cilıetine 
gitti. Mesela Elmalılı Harndi Yazır (ö. 1942) özgürlük ve eşitlikkonusunu usUl
i fıkıh çerçevesinde şöyle değerlendirdi: 

Malumdur ki şeriat-ı İslfuniyye'de iki nevi hüküm vardır: Birisi ahkfun-ı man
susa, diğeri alıkam-ı müctehedün fihadır. Alıkam-ı mansusa insanların fima ba'd 
tegayyür na-pezir olan alıvali hakkındadır ki ''hüvellez1 ce'aleküm halaife fi'l-arz" 
(Fa tır 35/39 ), "inn e ekrameküm indallahi etkaküm" (H ucurat 491 13) nusus-i celile
sinin tayin ettiği hürriyet ve müsavat bu kabildendir (. .. ) İkinci kısma gelince, nesh
i şerrudeki hikmet icabınca zaman, mekan, ahval ve eşhasın tefavütüyle mütefavit 
ve bunların tegayyiirüyle mütegayyir bulunan alıkam-ı muallele ve ictihadiyye örf 
ve adet ve hacatın ehemmiyeti itibariyle "ezmanm tegayyiirü ile ahkfunın tegayyiirü 
•inkar olunamaz" kaide-i külliyesinin medar-ı tedvini olan sırr-ı şer'i üzre (. .. ) bir 
felsefe-i cedide-i haki:kiyyeye rabtolunmuştur.35 

Son dönem Osmanlı'da II. Abdülhamid'in müstebit bir padişah, buna 
mukabil ittihad ve Terakki'nin mübarek bir cemiyet olduğunu düşünen bazı 
ilim adamları bu düşüncelerini Kur'an'a söyletme yoluna bile gitti. Mesela, 
Manastırlı İsmail Hakkı (ö. 1912) Sırat-ı Müstô.lcim dergisinde yayımlanan 
bir makalesinde ittihad ve Terakki'yi desteklemeyi, Al-i İnıran 3/103 ve Enfal 
8/46 gibi birlik ve beraberliği emreden ayetlere, bu cemiyet e muhalif zilıniyeti 
desteklerneyi de Al-i İmrfuı 3/105 ve Mü'minfın 23/53 gibi tefrikadan sakın
ınayı emreden ayetlere dayandırdı.36 Yine Manastırlı, 31 Mart hadisesini mü
teakiben II. Abdülhamid'in hal' edilmesiyle ilgili yazısında, "Bakın, Allah size 

34 Bkz. Hamid İnayet, Çağdaş İslami Siyasi Düşünce, çev. Yusuf Ziya, İstanbulı988, s. 112-113. 

35 Küçük Hamcli, "Makiile-i Mübiınme", Beyanülhak, I/ıS (9 Mulıarrem 1327), s. 402. Nakleden: 
İsmail Kara, "Türkiye'de Din ve Modernleşme", Modernleşme İslam Dünyası ve Türkiye, İstanbul 
2001, s. 198-199. Bu konuyla ilgili olarak, "Aslında Elmalılı Hameli Efeneli ve Seyyid Bey gibi ulema 
ve meşayıb tabakasına mensup olanların, talısilleri, konumları ve görevleri icabı, devleti nereye gö
türecekleri belli olmayan yenilikçi bürokratlara, aydınlara ve dini alanı talırip eden dünyevileşmeye 
karşı halifenin yanında-yer almaları ve bilafeti talıkim etmeye çalışmaları beklenircli" eliyen İsmail 
Kara, bu isirulerin halife ve hilafete mulıalif tavır takınmalarını bir bakmıa kendilerini ve kendi zih
niyetierini itibardan düşürmek olarak değerlenclirıniş ve ardından şu manidar ifadeleri ekleıniştir: 
"Kaderin cilvesine bakın ki hilafet ilga edildiği giin medreseler kapatıldı. Şer' iye ve evkaf vekilleti 
de lağvedilcli. Çok kısa bir zaman sonra medeni kanunun İslam hukuku ve Türk gelenekleri besaba 
katılarak hazırlanması gerektiğini savımduğu için Seyyid Bey istifaya zorlandı. İstanbul'a döndü 
ve çok geçmeden vefat etti. Hameli Efeneli ise İstihlal Malıkemeleri'nce idama malıkılm edildi. Be
raatından sonra İstanbul'daki evinde inzivaya çekileli ve Metalib ve Mezfihib tercümesinin başına 
yazdığı uzun girişte medreselerin kapatılmasıyla içine düştüğü sıkıntıları anlatmaya b~ladı". İsmail 
Kara, "Elmalılı Hameli Efeneli ve Halifelik", Elmalılı Muhammed Ham di Yazır Sempozyumu, Anka
ra 1993, s. 258. 

36 Suat Mertoğlu, Osmanlı'da II. Meşrutiyet SonrasıModem Tefsir Anlayışı (Sırat-ıMüstakimjSebi
lürreşad Dergisi Örneği: 1908-1914), (yayrmlanmanıış doktora tezi), Marmara Üniversitesi Sosyal 
Biliruler Enstitüsü, İstanbul2ooı, s. 70. 
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şöyle bir misal veriyor: Vakti zamanında bir beldede/karyede güven içinde 
yaşayan bir halk vardı. Bu halk alabildiğine bolluk ve refah içindeydi. Fakat 
onlar Allah'ın nimetlerine nankörlükle karşılık verdiler. Allah da yaptıkların
dan dolayı onlara şiddetli bir kıtlık-kıran ve açlık belasını tattırdı." mealindeki 
Nahlı6jıı2. ayeti istibdat idaresinin(!) merkezi olan Yıldız Sarayı'na hamlet
ıniş, erkan-ı istibdadın iktidarı kaybetmesiyle bu ayet arasında kurduğu ilişki
yi de şöyle ifade etmiştir: 

Karye-i mebhı1s-i anhilyı tayinde birkaç rivayet vardır. Fakat bi-ayııiha bilinmesi
ne lüzum yoktur. Cay-i itibar-ı ikaz olabilmesi için alıval-i av3.rızıııı bilmek kafidir. 
Kur'an-ı Kerim'den maksat da budur. Müfessirin-i izamın beyan ettikleri vechile 
vaktiyle Mekke-i Mükerreme alıalisi, sanadid-i Kureyş bu mesel-i madrfiba mevrid 
olmuşlardı. Bugün de Yıldız karyesi [Yıldız Sarayı], ruesa-yı istibdad tamamen bu 
ayet-i celileye makes, havi olduğu alıval-i habise ve elimeye meda-yi ibretnüma 
olduğu vareste-i iııbadır.37 . 

Meşrutiyet idaresinin ve İttihatçı zihniyetin yanında yer alan, dolayısıyla 
istibdat diye nitelendirilen II. Abdülhaınid yönetimine muhalif bir tavır ta
kınan Szrô.t-z Müstalcim çevresine ait makalelerde ayetlerin güncel olaylara 
tatbikinde başka yönteniler de kullanıldı. Bu cümleden olarak, kimi zaman 
ayetlerin mealinde tasarrufta bulunma yoluna gidildi ve böylece bazı ayetlere 
Osmanlı'nın son döneminde yaşanan siyasi olaylarla birebir örtüşür tarzda 
mana ve mesajlar yüklendi. Ayetleri güncel olaylara uyarlama hususunda en 
velud yazarlardan biri olan Mehmed Falıreddin (Mehmed .Akif?),38 "Hepiniz 
Allah'ın size uzattığı kurtuluş ipine [Kur'an'a] sımsıkı tutunun. Sakın ayrılığa 
düşmeyin. Hele Allah'ın size nasip ettiği birlik ve beraberlik nimetini bir dü
şünün. Hani siz vaktiyle birbirinizle kanlı bıçaklı idiniz, ama Allah kalplerinizi 
birbirinize ısındırdı ve O'nun lütfettiği iman nimeti sayesinde kardeş oldunuz. 
Yine siz vaktiyle bir ateş çukurunun tam kenarında idiniz; Allah sizi oraya düş
mekten de kurtardı; [yani sizler geçmişteki düşmanlıklarınız sebebiyle birbiri
nizi yok etmenin eşiğine gelnıiştiniz; ama Allah sizi birbirinizi mahvetmekten 
kurtardı]. İşte Allah size ayetlerini böyle açıklıyor ki doğru yoldan şaşmayası
nız." mealindeki Al-i İnıran 3/103. ayeti şöyle meallendirdi: 

Ey Müslümanlar, hablullahi'l-metin olan Kur'anıma hepiniz birden dört el ile sım
sıkı sarılınız. O düstılr-i ezeliden, o hüden li'l-müttaklnden ayrılıp da dı1ç3.r-ı tef
rika almayınız. Yad ediniz, gözünüzün önüne getiriniz o kara günleri, o eyyam-i 
felaketi ki siz birbirinize düşman idiniz. Siz yekdiğeriniz aleyhirıde hatiyelik eder, 
jumaller verir, hanumanlar yıkar, aileler, ocaklar söndürürdünüz. Siz dün yetim
ler, alil pederler, kötürüm analar ağlatırdınız. Siz ziııdanlarda, menfalarda zincir
ler sürükler, eninler, feryadlar ederdiniz. Siz camilerinizde adi ü ilısanı, emanetin 

37 Manastırlı İsmail Hakla, "Mevaiz", Sırdt-ı Müstaldm, II/34, s. 114 (19 R Ahir 1327/20 Nisan 1325). 
Nakleden: Mertoğlu, Osmanlı'da II. Meşrutiyet Sonrası Modern Tefsir Anlayışı, s. 72. 

3a Bir iddiaya göre Mehmed Fabreddin rnüstear bir isim olup bu isınin gerçek sahibi Mehmed Akirtir. 
Bu iddiarun sahibi Yrd. Doç. Dr. Nuri Sağlam'a göre II. Abdülbarnid'in hal' fetvasını da Mehmed 
Akif yazmıştır. Ancak Dr. Suat Mertoğlu bu iddialara karşı çıkıruştzr. Bu fikri rnünakaşa için bkz. 
http://wwv;.zaman.com.tr 
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ehline tevdiini, her işinizde meşvereti emreden, zulme, istibdada lanet-han olan 
ayat-ı celile-i Kur'aruyye'yi cehren tilavetten men olunur, daha namazdan selam 
vermeden hafiyelerin, kandilleri cebren söndiirmek için kayyfunları darb u tahkir 
ettiklerini göriir, hüngür hüngür ağlayarak çıkar giderdiniz. Siz vatanınızm, namus 
ve istiklalinizin, kişver-i hilafetin can çekişmekte olduğunu eli kolu bağlı esirler 
gibi seyreder ve imdadına koşamazdınız. İnkırazınıza, mahvınıza ramak kalmıştı. 
Allah sizin kalplerinizi telif etti. Sizi Kur'an-ı Kerim'in etrafında topladı. Sizi barış
tırdı, öpüştürdü. Gözyaşları dökerek (ya ölüm ya hürriyet) diye Kur'anımı öptünüz. 
Üzerine el basarak yeminler, kasemler, ahdler, misaklar ettiniz. Ve o sayede hür 
olarak on Temmuz sabahu1-hayr-i inkılabına [ıo/23 Temmuz 1324!1908 inkılabı] 
dahil oldunuz. Allah'ın size lütfen ve merhameten ifaza ve ibzal buyurduğu şu bi
nazir nimet-i uzmanın kadrini biliııiz. Dainıa müttehid, dainıa yekvücüd olduğunuz 
halde livaü1-hamd-i hilafet altında hürriyetinizle, şevket ü saltanatınızia yaşayınız, 
yaşamaya çalışınız.39 

Sonuç olarak denebilir ki ıslahçı ulemanın siyasetteki genel tavrı mulıalefet 
cephesinde yer almak, hilafet ve saltanata karşı meşrutiyeti savunmak ve pa
dişaha karşı önce Yeni Osmanlılar, ardından Jön Türkler ve İ ttihad ve Terakki 
meİısuplarıyla yoldaş olmak şeklinde tezahür etti. Ne var ki Şeyhillislam 
Mustafa Sabri ulemanın siyasetle iştigal ve ilitilatını şöyle değerlendirdi: 
"İlmiyenin idbarına (. .. ) mühim ve derin bir sebep daha vardır ki o da mesle
ğin bir vakitten beri siyasat ile ihtilatıdır. Fakat bu ihtilat sarıklılara fikr-i irti
ca isnat eden gee-binanın zannettikleri gibi olmayıp tamamen ma'küstür."4o 

V 

Çağdaş İslam düşüncesindeki Selefi ıslahçılığın en belirgin vasıflarından biri 
de taklit karşıtlığı ve yeni içtihat taraftarlığıdır. Islahçı zihniyete göre gelenek
sel ilim otoriteleriıie, daha açık ifadeyle a.Iimler, şeyhler ve mezheplere körü 
körüne bağlanmak anlanıına gelen taklit ve taklitçilik İslam dünyasının geri 
kalmasının başta gelen sebeplerinden biridir. Hz. Peygamber ve Selefin yolu
na avdet etıneyi taklitten farklı olarak ittiba diye nitelendiren ıslahçı zihniye
te göre hicri 4· asırdan itibaren içtihat kapısının kapandığı telakkisi düpedüz 
bir uydurmadır. Bu sebeple, inanç ilkeleri, ibadetler ve şer'i yasaklar dışında 
kalan her meselede Kur'an ve Sünnet'ten hareketle yeni içtihatlar yapılmalı
dır. Bu noktada icma kavramına klasik usuldekinden farklı bir içerik yükleyen 
Selefi ıslahçılık nazarında gerçek icma müçtelıitlerin belli bir dönemde beİli 
bir mesele üzerindeki ittifakına hasredilemez. İcmada aslolan ümmetin itti
fakıdır; fakat ümmetin bütün efradının toplanması mümkün olmadığından 
onları temsil edenlerin, yani otorite ve yetki salıiplerinin (ülü'l-enır) bir araya 

39 Mehmed Fahreddin, "Tevhid ve İttihat", Sırdt-ı Müstaldm, I-VIIII/7-189, s. 122-123, (ı C. Evvel 
1330/5 Nisan 1328). Nakleden: Mertoğlu, Osmanlı'da II. Meşrutiyet Sonrası Modern Tefsir Anla
yışı, s. 66. 

40 İsmail Kara, "Modernleşme ve İlmi Hiyerarşinin Bozulması", Türkiye'nin Çağda.şlaşma Problemi 
ve İslam, İzmir 2000, s. 133. 
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gelmesiyle maksat ha.sıl olur.4ı 

Taklidi reddedip içtihat ruhunu diriitme fikri son dönem İslam dünyası
nın hemen her köşesinde kendine taraftar buldu ve Mısır'da M. Abduh, R. 
Rıza ve Menar çevresinden, Türkiye'de bazı Dilrülfünfuı hocaları ile Sırat-ı 
MüstakimjSebflürreşad ve İslam Mecmuası gibi dergilerin yazarlarına, 
Hint alt kıtasında Seyyid Ahmed Han'dan Muhammed İkbal'e, Suriye'de 
Cemiiledilin el-Kasımi'den Tataristan'da Musa Carullah'a kadar ıslahçı hare
ketin hemen bütün temsilcileri içtihadın elzem olduğunu anlatmaya çalıştı. 
Genel olarak savuıımacı ve bir ölçüde ideolojik bir üslup taşıyan ve şer'i alıka
mın tüm zamanlarda geçerliliğini ispat gayesi güden bu yeniden içtihat pro
jesinin temelini, mevcut olumsuz durumun baş sorumlusu görülen geleneksel 
anlayışların terk edilip Kur'an ve Sünnet naslannda mündemiç bulunan ilke
lerden hareketle modern çağın ihtiyaçlarına cevap verme ve İslam'ın her çağla 
çağdaş olduğunu gösterme düşüncesi oluşturuyordu. 

içtihat konusu yakın geçmişte Fazlur Ralıman tarafından daha iddialı bir 
söylemle yeniden gündeme taşındı. "İslam hukukunun dinamizmini içtihad 
oluşturur. İçtihadın bulunmadığı yerde tatbike elverişli bir İslam hukukundan 
söz etme imkarn yoktur." düşüncesine sahip olan ve müslümanın bütün fikri 
çabalarını içtihat olarak tanımlayan Fazlur Rahman'a göre fıkhın ibadetlerle 
ilgili hükümleri muhtevi kısmı artık sabitleşmiş ve kesinleşmiştir. Bu alan
da içtihat imkarn yok denebilecek kadar azdır. Buna mukabil toplumsal dü
zen ve hukuk alanında içtihat elzemdir. Şer'i ahkfuııın mahiyeti konusunda, 
"Kur'an'ın her zaman geçerli olan hükümleri cüz'i/fer'i meselelerle değil genel 
ilkelerle ilgilidir." fikrini savunan Fazlur Ralıman her konuda ayet ve hadis 
iktihas etmenin yersiz olduğunu vurgulamıştır. Çünkü gerçek manada müslü
man, Kur'an ve Sünnet'i benliğine sindiriliği için, ileri sürdüğü bir hükınün bu 
iki temel kaynakla çelişmeyeceği açıktır. Nitekim Hz. Peygamber'den sonraki 
ilk nesil müslümanların mevcut durumla doğrudan ilişkili olmadıkça tek tek 
ayetler iktihas etınedikleri, bir bütün olarak Kur'an'ı yaşadıkları, tecrübeler 
ışığında karar verip çözümler ürettikleri bilinen bir gerçektir. Hiil böyle iken 
gelenekçi fakihler, Kur'an'daki genel hükümler ve ilkelere öncelik vererek çö
züme ulaşmak, böylece Kur'an'ın değer ve ilkelerini sistemli bir şekilde ortaya 
çıkarmak yerine kilayetsiz yöntemlerle uğraşmış ve tek tek naslara takılıp kal
mışlardır .42 

XIX. yüzyıl tecrübesine dönersek, bu yüzyılın sonlarından itibaren fıkıhta 
yenilik söylemlerine paralel olarak içtihat ve tercihe yer veren eserler de telif 
edildi. Son dönem Osmanlı'da ise fıkhi alandaki en önemli yeniliklerden biri 
kanuniaştırma şeklinde kendini gösterdi. Tanzinıat'tan sonra iyice belirgin-

41 Muhammed Reşid Rıza, Tefsiru'l-Kur'ani'l-Hakim (Tejsiru'l-Menar ), Beyrut 1999, V. 163-170. 

42 Fazlur Rahman, Tarih Boyunca İslami Metodoloji Sorunu, çev. Salih Akdemir, Ankara 2001, s. 
127-145; a. ınlf., İslami Yenilenme: Makaleler ll, derleme ve çeviri: Adil Çiftçi, Ankara 2004, s. 91-
96; Alparslan Açıkgenç, "Fazlur Rahman", DİA, İstanbul1995, XII. 284. 
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leşen kanuniaştırma faaliyeti çoğu zaman Batı kanunlanndan iktihasta bu
lunma, bazen de İslam dünyasının ilk medeni kanunu olarak kabul edilen ve 
1869-1876 yıllan arasında peyderpey hazırlanan Mecelle-i Ahkô.m-i Adliyye 
ile 157 maddeden oluşan 1917 tarihli Hukfık-i Aile Kararnamesi örneğinde 
olduğu gibi, klasik fıkıhtan istifadeyle dini-nıilli bir hukuk oluşturma şeklin
de gerçekleşti. Buna benzer çalışmalar İslam dünyasının diğer bölgelerinde 
de gerçekleştirildi. Sözgelimi Mısır' da, XX. yüzyılın ilk yansında aile, miras, 
vasiyet, hibe gibi konularla ilgili 647 maddeden oluşan Kô.nunü'l-Ahvô.li'ş
Şahsiyye ve muamelatla ilgili 641 maddeden oluşan Mürşidü'l-Hayrô.n gibi 
İslfuni literatüre dayalı kanuniaştırmalar meydana getirildi.43 

Diğer taraftan fıkhl alandaki içtihat ve tercih görüşleri, "Ezm8nııı tagay
yürü ile alıkfunın tagayyürü inkar olunamaz" şeklindeki Mecelle kaidesinin 
ruhuna uygun olarak, şer'i ahkfunın değişmesi konusunda maslahat ve maka
sıd gibi kavramlann da sıkça telaffuz edilmesine yol açtı. Bu arada Ebu İshak 
eş-Şatıbi'nin (ö. 790/1388) usUl-i fıkıhtaki temel konulan makasıd açısından 
incelediği el-Muvô.fakô.t adlı eseri M. Abduh'un telkinlerinin de etkisiyle ge
niş Çaplı tanınıp yayılınaya başladı. Seyyid Bey el-Muvô.fakô.t'ı "yenilikçi bir 
metotla yazılımş, zamanımız için çok önemli balıisieri muhtevi bir kitap" diye 
tavsif ederken,44 Musa Caruilah İslfuni literatürde gerçek anlamda usUl-i fıkh 
olabilecek yegane eser olarak değerlendirdi.45 Benzer şekilde Fazlur Ralıman 
da eseri bir hukuk felsefesi ve metodolojisi olarak nitelendirdi46 ve Şatıbi'nin 
kesinfkülli hükümlerin tespitinde istikraya dayanma yöntemini, iki yönlü 
hareketten ibaret olan kendi tefsir usUlünün ilk basamağında çok önemli bir 
referans kaynağı olarak istimal etti. Bilhassa Fazlur Ralıman'ın atıflanndan 
sonra Şatıbi'nin makasıilla ilgili görüşleri Kur' an ve tarihsellik tartışmalannda 
sıkça gündeme getirildi. 

Son dönem İslam dünyasındaki fıkhl reform ve yeniden içtihat projesinin 
bir konusu da telfik, yani fıkhl bir meselenin hükmünü farklı mezheplerden 
seçilen unsurlan bir araya getirerek oluşturma yönteıniydi. Aslında bu bir tak
lit yönteıni alınasına rağınen, modern dönemde m nkailidin belirli meseleler
de başvurduğu bir çözüm niteliğinden çıkarılarak bir içtihat ve kanuniaştırma 
metodu olarak düşünüldü. Tellik lehine geç dönemde ortaya atılan görüşler, 
modernleşme sürecinde bir yandan İslam dünyasındaki mezhebi fıkıh anlayı
şını eleştirmek, diğer yandan Batı menşe'li kanuniaştırma çalışmalanna karşı 
alternatifler üretmek için kullanıldı. Telfik sayesinde müslümaniann kendi ta
rihlerinden yola çıkarak modern dünyanın ihtiyaçlanna uygun çözümler üre
tilebileceği görüşü, Batı kanunlarını tercüme etme teklifi kadar fikri ve siyasi 

43 Bkz. Hayreddin Karaman, Başlangıçtan Zamanımıza Kadar İsliim Hukuk Tarihi, İstanbul trs., s. 
ı8?-ı94· 

44 M. Seyyid Bey, Usfıl-i Fıkıh, İstanbul ı333, s. 6o. 

45 Musa Carullalı, "el-Muvafakat Neşrine Ait Bir-İki Söz", [Şatıbi, el-Muviifakiit: İsliimi İlimler Meto
do/ojisi içinde], çev. Mehmet Erdoğan, İstanbul ı990, I. xxiü. 

46 Fazlur Rahman, İsliim, s. ısı. 
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maliyeti düşük bir yöntem oluşturdu.47 

Fıkıh sahasındaki reform projeleri usul düzeyinde de kendini gösterdi. 
Bu bağlamda Reşid Rıza klasik fıkıh usulünün yetersizliğinden söz etti ve 
Muhô.veretü'l-Muslih ve'l-Mukallidfi'l-Mes'eleti'l-İctihô.d ve't-Taklzd adlı ese
rinde48 modern çağın ihtiyaçlarına cevap verecek bir usUlün nasıl olması gerek
tiğine dair görüşler serdetti.49 Osmanlı Türkiye'sinde ise Ziya Gökalp (ö. 1924) 
"içtimai usUl-i fıkıh" teklifinde bulundu ve bu teklifini İslam Mecmuası'nda 
yayınıladığı bir dizi makalede savundu. Klasik fıkıh usUlünün ıslahından ziya
de yeni bir usUle ihtiyaç olduğunu düşünen Gökalp içtimai usUl-i fıkıh tekli
finde, "Ezmamn tagayyürü ile ahkfun:ın tağayyürü inkar olunamaz" kaidesin
den hareketle, örfü ve toplumsal değişimi esas alarak o dönemdeki yasama 
çalışmalarına da meşruiyet zemini oluşturmayı amaçladı. Dönemin İslam 
Mecmuası müdürü Halim Sabit (ö. 1946) de bu konuda Ziya Gökalp'i destek
ledi.so Buna mukabil Şeyhülishrm Mustafa Sabri, Said Halim Paşa ve İzmirli 
İsmail Hakkı gibi isimler Ziya Gökalp ve arkadaşlarının daya ziyade örfe daya
nan ve dini ahkfun:ın asli-tali kaynaklarının işleviyle ilgili meselelerin yanında 
hüsun-kubuh, cevaz, taklit ve telfik gibi tartışmalı konuları da muhtevi olan 
içtimai usUl-i fıkıh nazariyesine karşı çıktılar. sı İzmirli Sebllürreşad'ta yayım
ladığı bir dizi eleştirel makalede konuyu şöyle sonuca bağladı: "İçtimai usUl
i fıkhın lüzumu hakkında irad olunan edillenin hiçbiri medlill ü müstelzim 
değildir. Hepsi fıkıh, usUl-i fıkıh nanıma merduttur. Kavrud-i usUl ve zava
bıt-ı fıkıh hadisat-ı içtimaiyye-i vakıa ve mütevakıa için kafidir. Zuhur edecek 
olan hadisat-ı içtimruyyeyi ilm-i eelil-i fıkha tatbik etmekle maksat hasıl olur. 
Şeriat muhafaza olur."s2 

Türkçülük ideolojisinin sistematiğini oluşturan Ziya Gökalp, yaşadığı dö
nemde ulusçuluk ve ulus devlet fikrinin hükünıferma olmasının da etkisiyle 
dini alanda millüeşme taleplerinde de bulundu. Daha açıkçası, Vatan şiirinde
ki, "Bir ülke ki camilerinde Türkçe ezan okunur / Köylü anlar manasını namaz-

47 Eyüp Said Kaya, "Telfik", DİA, İstanbul2oıı, XL. 402. 

48 Bu eser Ahmed Harndi Akseki tarafından Mezahibin Telfik:i ve İslam'ın Bir Noktaya Cem'i adıyla 
Türkçeye çevrilip bir kısmı Sebilürreşad dergisinde yayımlanmıış, ardından kitap halinde basılmış
tır (İstanbul 1322). Hayreddin Karaman ise Akseki'nin çevirisini İslam'da Birlik ve Fıkıh Mezhep
leri (Ankara 1974) adıyla sadeleştinniş, daha sonra Efgani, Ahduh ve Reşid Rıza'nın biyografilerini 
içeren geniş bir giriş ve bazı bölümler ekleyerek kitabı Gerçek İslam'da Birlik (İstanbul2003) adıyla 
yeniden tercüme etmiştir. 

49 Bu konuda geniş bilgi için bkz. Özgür Kavak, "Dünyevi Bir Fıkıh İnşasına Doğru: Reşid Rıza'nın 
Fıkıh UsUlü Eleştirisi ve Modern Fıkıh Düşüncesi", MÜİFD, sayı: 37/2 (2009), s. 35-72. 

50 Adem Efe, "Il. Meşrutiyet'ten Cumhuriyet' e Geçiş Sürecinde İctimai UsUl-i Fıkıh Tartışmaları", İs
lamiyat, cilt: 8, sayı: ı (2005), s. 25-40. 

51 Recep Şentürk, Türk Düşüncesinin Sosyolojisi: Fıkıhtan Sosyal Bilimlere, İstanbul 2008, s. 138-
154. 

52 İzmirli'nin bu konudaki görüşleri için daha geniş bilgi için bkz. Şentürk, Türk Düşüncesinin Sos
yolojisi, s. 145-151; Kerime Cesur, "Modernleşme Sürecinde 'Fıklıın ve Fıkıh UsUlü'nün İbyası' Söy
lemine Karşı Bir Duruş: İzmirli İsmail Hakkı (1868-1946)", İslam Hukuku Araştırmalan Dergisi, 
sayı: 6 (2005), s. 269-296 



daki duanın/Bir ülke ki mektebinde T~kçe Kur'an okunur j Küçük, büyük 
bilir buyruğunu Hüda'nın / EyTürkoğlu! Işte senin orasıdırvatanın!"s3 dizele
riyle bir bakıma İslam'ın millileştirilmesi/Tür kleştirilmesi denebilecek bir gö
rüşü savundu. Bu müfrit görüş, hem IL Meşruiyet yıllarında birçok hararetli 
tartışmaya konu olan Kur'an tercümesi meselesine hem de Cumhuriyet'in ku
rucu kadroları tarafından 1932 Ramazan'ında uygulamaya konulan ana dilde 
ibadet projesine ilham kaynağı oldu. Nitekim IL Meşruiyet'in ilanının hemen 
ardından matbuatta Türkçe tercüme ve tefsirin lüzumu hakkında şiddetli bir 
kalem münakaşası zuhur etti ve bu münakaşa sürerken Tafsllu7-Beyô.n adlı 
bir tercüme ve tefsirin neşrine başlandı. Bu arada başta Şeyhillislam Musa 
Kazım (ö. 1920) ve Bereketzade İsmail Hakkı (ö. 1918) gibi isimler olmak üze
re pek çok kimse tercüme ve tefsir denemelerinde bulunduğu gibi, dönemin 
Sıraf-ı Müstakim/Sebllürreşô.d gibi ciddi dergilerinde de muhtelif ayetlerin 
tercümeleri yayımlandı.54 

Gazeteler ve dergilerde kısmi Kur' an çevirilerinin yaygınlık kazanması ve 
aynı zamanda "Hala bir Türkçe Kur'an'ımız yok" tarzındaki şikayetlerin gün
den 'güne artması neticesinde Babıali'nin ilk Türk yayıncılarından İbrahim 
Hilmi Çığıraçan (ö. 1963) Kur'an'ın Türkçesini yayımlamaya karar verdi ve 
1914 yılının ilk aylarında Kur'an-ı Kerim Tercüme ve Tefsiri adlı eserin ilk beş 
formasını neşretti ve fakat bu eserin kim veya kimler tarafından hazırlandığını 
belirtmedi. Bunun nedeni, eserin Suriye asıllı bir Hıristiyan olan Zeki Megamiz 
tarafından hazırlanmış olması ve Birinci Dünya Savaşı'nda Osmanlılar aleyhine 
propaganda malzemesi olarak kullanılmasıydı. Cumhuriyet'in ilanından beş
altı ay kadar sonra iki yeni tercüme daha yayımlandı. Bunlardan ilki, Seyyid 
Süleyman Tevfik el-Hüseyni'ye/Özzorluoğlu'na (ö. 1939), ikincisi ise eserle
rinde genellikle Şeyh Muhsin-i Fam müstear ismini kullanan Hüseyin Kazım 
Kadri'ye (ö. 1934) aitti. Bu iki tercümeden kısa bir süre sonraAlbay Ceınil Said 
(ö. 1964) tarafından hazırlanan Türkçe Kur'an-ı Kerim adlı eser de mütedavil 
mealler arasındaki yerini aldı. Ceınil Said'in M. Kemal Atatürk' e hediye ettiği 
söylenen bu meal, Türkçe Kur'an ve ana dilde ibadet projesinde kullanılmak 
üzere 23 Ocak 1932 (ıs Ramazan 1350) cumartesi günü Dalınabahçe Sarayı'na 
çağrılan Saadetlin Kaynak, Ali Rıza Sağman, Hafız Burhan, Enderunlu Hafız 
Yaşar gibi hafızlara da dağıtıldı. ss 

53 Ziya Gökalp, Ziya Gökalp Külliytitı I: Şiirler ve Halk Masallan, Haz: Fevziye A. Tansel, Ankara 
1952, s. 113. 

54 Bu konuda geniş bilgi için bkz. Mustafa Öztürk, "Türkçe Kur"an Tercümelerinin Dramatik Hikliyesi", 1Yir
kiye Günlüğü, sayı: 104 (2oıı), s. 99-100. 

55 1932 yılının Ramazan ayında başlayan dinde reform tatbikatının bir parçası olan Türkçe ezan ilk 
kez Bursalı Hafız Rıfat tarafından Fatih Canıü minaresinden okıındu. Daha önceki yıllarda Ziya 
Gökalp'in (ö. 1924) "Dini Tiirkçiiliik", İsmail Hakkı Baltacıoğlu'nun (ö. 1978) "İsHim'ın Türkleş
tiril:ıııesi", Dr. Reşit Galip'in (ö. 1934) "Milli Müsliirnanlık" tezleriyle fikri alt yapısı hazırlanan ve 
1926 yılı Ramazan'ında Göztepe Canıü irnarnı Meh:ıııed Cemaledilin (Seven) Efendi (ö. 1964) tara
fından kıldırılan Türkçe namazla bir nevi nabız yoklaması yapılan dini reformasyon projesi 1932 
Ramazan'ında fiilen tatbik mevkiine konuldu ve bu proje çerçevesinde, ilk Tiirkçe Kur'an kıraati 
için Yerebatan Camii (22 Ocak 1932), ilk Tiirkçe ezan için Fatih Canili (30 Ocak 1932) ve ilk Tiirkçe 
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Bu istitrattan sonra asıl konuya dönersek, modern dönemde dini ilirnlerle 
ilgili ıslah faaliyetlerikelam sahasına da yansıdı. Dahası, konu ve amaç yönün
den kelam ilminin gözden geçirilip yenilenmesi ve materyalizm dini reddeden 
modern fikir akımlarına karşı yeterli red ve taslıilı işlevi görecek yeni kitap
ların neşredilmesi gerektiği düşüncesi son dönem İslam dünyasının muhtelif 
bölgelerinde seslendirildi. Kelamda yenilik akımının Türkiye'deki en güçlü 
temsilcisi İsmail Hakkı İzmirli oldu ve Yeni İlm-i Kelô.m adlı eserinde, "Resmi 
ilm-i kelfunımız el-yevm kıymet-i ilmiyesini zayi etmiştir. Bugünkü ilm-ike
lam, nazariyyat-ı cedide-i felsefiyye ile ta' dil ve ihtiyacat-ı asriyyeye göre tevsi 
olunmalıdır"56 teklifinde bulundu. Türkiye'de Abdüllatif Harpı1ti (ö. 1914) ve 
Filibeli Alımed Hilmi (ö. 1914) gibi isimler de kelamda yenilik düşüncesini 
savundu. Bu düşünce Mısır'da da Muhanımed Abduh tarafından savunuldu. 
Abduh klasik kelam ilminin başlangıçtan itibaren mezhepler arası tartışma
lara ve felsefe kültürüne fazlasıyla yer vermesi sebebiyle modern çağın ihti
yaçlarını karşılamadığı gerekçesiyle Risô.lctü't-Tevhid adlı bir eser meydana 
getirdi. Reşid Rıza ise el-Vahyu'l-Muhammedi adlı eserinde Kur'an'a dayalı 
bir inanç metodolojisine değindi. Abduh ders takrirlerinden oluşan Risô.letü't
Tevhfd'de akla önem atfetmesinin yanında müteahhir Selefiyye çizgisine de 
bağlı kaldı ve kelamda yeniliği -İzmirli'nin nazariyyat-ı cedide-i felsefiyyeyi 
kelama dahil etme teklifinin aksine- basitleştirme şeklinde gerçekleştirmeye 
çalıştı. Abduh'un bu eseri başta Reşid Rıza, Ferid Vecdi, Muhanımed Mustafa 
el-Meraği, Mahmud Şeltut gibi Mısır nleması olınak üzere Sırô.t-ıMüstakimj 
Sebilürreşô.d çevresinde yer alan Osmanlı ilim ve fikir adamlarını da etkiledi. 
Nitekim Mehmed Akif eserin bir kısmını çevirerek Sebilürreşô.d dergisinde 
neşretti. 57 

Kelam ilminin gözden geçirilip yeniden yapılandırılması gerektiği fikri 
Hint alt kıtasında Seyyid Ahmed Han, Şibli Nu'mam ve Muhanımed İkbru gibi 
isimlerce de dile getirildi. Temel İslami ilinılerle ilgili çalışmalarında kelama 
ağırlık veren Şibli Nu'mani bu ilmi çağdaş dini akılcılık açısından hareket 
noktası ve ilham kaynağı olarak gördü; ayrıca eskikelam metodunun yetersiz 
kaldığı gerekçesiyle y~ni bir kelam kitabı yazma ihtiyacını vurguladı ve İlm-i 
Kelô.m-ı Cedid (Yeni Thn-i Kelam) adlı eseriyle bu ihtiyacı karşılamayı amaç
ladı. Muhammed İkbal ise The Reconstruction of Religious Thought in Islam 
(İslam' da Dini Düşüncenin Yeniden Teşekkülü) adlı eserinde klasik kelamın 
çeşitli konularını eleştirel bir yaklaşınıla ele aldı ve bu bağlamda Kur'an'daki 
fikri dinamizme tekrar dönüş yapılmasını özellikle vurguladı. ss 

hutbe için de Süleymaniye Camii (S Şubat 1932) seçildi. 22 Ocak 1932 tarihinde Hafız Yaşar Okur 
(ö. 1966) Yerebatan Camii'nde Atatürk'ün fikir fedaisi Reşit Galip (ö. 1934) ve Kılıç Ali'nin (ö. 1971) 
nezaretinde kürsüye çıkıp Yasin suresinin Türkçesini rast makanıında okudu. Geniş bilgi için bkz. 
Dücane Cündioğlu, Türkçe Kur'an ve Cumhuriyet İdeolojisi, İstanbul199B, s. 13S-16o. 

s6 İzmirli İsmail Hakkı, "İslfun'da Felsefe: Yeni İlın-i Kelfu:ıı", Sebilürreşiid, XIV/344 (1333), s. 43. 

S? Muhanımed Aruçi, "Risiiletü't-Tevhid", DİA, İstanbul2ooB, XXXV. 132-133. 

sB M. Sait Özervarlı, Keliimda Yenilik Arayışları, İstanbul199B, s. ss-sB. 
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Son dönem İslam dünyasında daha ziyade nübüvvet ve İslam akaidinin 
materyalizm gibi din dışı fikir akımianna yeterli cevap teşkil ettiği gibi konular 
üzerinde yoğunlaşan kelamda yenilik arayışlan günümüzde ilahi adalet, teodi
se, kötülük, kader-kaza, insanın özgürlüğii gibi konular etrafında yoğunlaşmış 
ve aynı zamanda neo-Mutezili bir anlayışa kaymıştır. Davud Rabbar'ın God 
of Justice, M. Seyyid Cüleynd'in Kadıyyetü'l-Hayr ve'ş-Şer .fi Fikri'l-İslô.m'i., 
İlhami Gülerin Allah'ın Ahlô.kiliği Sorunu adlı eserleri ile Hasan Hanefi'nin 
"Teoloji mi Antropoloji mi?" adlı makalesi bu yeni çizginin ürünleri arasında 
sayılabilir. Klasik kelam ilminin miadını doldurduğuila inanan Hasan Hanefi 
adı geçen makalesinde, L. Feuerbach'ın (ö. 1872) Hıristiyanlığın antrapo
lojik özünü çözümlemesinden aldığı ilhamla şu iddialı görüşleri savundu: 
Müslümanların çağımızdaki geri kalmışlığına sebep olan temel sorunlardan 
biri, yaygın Tanrı tasavvurundaki sakatlıktır. Zira Tann salt metafizik ve aş
kın bir sabitlik olarak tasavvur edildiği müddetçe O'nun pratik hayatın ve dış 
dünyanın sorunlanna yerinde ve zamanında müdahil olup çözüm sunması 
düşünülemez. Kaldı ki yaşanan sorunlar her zaman aynı değildir. Bazen sö
müngeden, bazen de ekonomik ve sınıf aynmcılığından kaynaklanan sorunlar 
yaşanır. Tanrı kavramının her duruma uygun olarak pozitif, yani insaniann 
fayda ve maslahatlarını öneeleyen bir noktadan hareketle yeniden içeriklen
dirilmesi gerektiği halde, klasik kelam uleması her durumda aynı sabit Tann 
kavramının geçerliliğinde ısrar etmiştir. Ne var ki bu Tann kavramının yaşa
nan gerçeklerle ilgili hemen hiçbir mesajı olmamış, bilakis salt kendisini ilgi
lendiren sorunlan zaten bin bir türlü sorunla boğuşan insanlara dayatmıştır. 
Oysa Kur'an açısından bakıldığında, Tanrı'nın insana tanıtılmasında, O'nun 
insanlan ilgilendirmeyen hemen hiçbir özelliğinden söz edilmemiştir. Diğer 
taraftan, Tanrı nesnel bilginin konusu olmadığından Tann bilgisinin (teoloji) 
imkfuıından söz etmek de pek mümkün değildir. Bu konuda aslolan, tarilıin 
değişik dönenılerinde Tann'nın insan zihnine yansıyan (fenomonolojik) te
zahürüdür. Buna göre hangi çağlarda hangi tür bir tannnın tezahür ettiğine 
bakılarak bizatihi Tann değil tarilisel insan bilinmiş olur. Bu yüzden Tanrı 
bilimi (teoloji) esas itibariyle bir insan bilimidir (antropoloji). Hasılı, insan
lar tarih boyunca farkında olmaksızın hep kendi tannlannı üretmiş ve ona 
tanrı deıııişlerse, şimdi aynı şeyi biraz daha bilinçli yaparak, bize bugün lazım 
olan tannnın özelliklerini tespit etmek, tabir caizse tannmızı yeniden üretmek 
mümkündür.s9 

VI 

Selefi ıslahçılıkta İslfun'a sadakat, Kur'an ve Sünnet' e bağlılıkşeklinde tarif 
edilir. Bu tarifkapsamında Sünnet'ten ziyade Kur'an dinin esası, hatta bütün 
boyutlanyla ilinin ta kendisi olarak değerlendirilir. Diğer bir deyişle, Kur'an 

59 Hasan Hanefi, "Teoloji miAntropoloji mi?", çev. M. SaitYazıcıoğlu,AÜİFD, sayı: 23 (1978), s. 505-
531. 
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elinin en temel kurucu metnidir ve ümmetin tarih boyunca ihtiyaç duyacağı 
her şeyi ilke olarak muhtevidir. Öte yandan Allah'ın temel taleplerini içeren 
ayetler mana ve mesaj yönünden gayet sarili olup izaha muhtaç değildir. Bu 
sebeple, mürnin/müslüman kimseye düşen, hayatını bu ayetlerdeki emirler 
mucibince tanzim etmektir. Buna mukabil özellikle ilahi sıfatlar ve ahiret 
alıvaliyle ilgili müteşabih ayetlerde zahiri anlamı kabul etmek, te'vil ellieti
ne gitmemek gerekir. Çünkü te'vil bir bidat örneğidir. Bu çerçevede Hancilik, 
Cehmiyye, Kaderiyye, Batıniyye-İsmililiyye ve Batıniyye'nin modern uzarrtıla
n konumundaki Babiyye ve Bahruyye gibi tırkalara ait te'viller ile aşın tasav
vufi-işari yorumlar tahrifle eş değerdir. 60 

Kur'an'ı anlama-yorumlama (tefsir) meselesine gelince, tefsirin mahiye
ti ve hedefi gayet basittir. Daha açıkçası, tefsirin temel hedefi ilahi lıitaptaki 
lıidayet mesajını bütün yalınlık ve açıklığıyla ortaya koymaktan, dolayısıyla 
müminde dini-ahlaki duyguyu canlandıracak, müminin dindarlığına doğru 
bir istikamet verecek hükümleri izahtan ibarettir. Bu sebeple tefsir, gelenek
teki şekliyle rivayetlerle örülü masaisı kabuğıından, geniş ölçüde gramatik ve 
retorik ağırlıklı muhtevasından arındırılınalı, Kur'an doğrudan doğruya mü
minin idrakine sunulmalıdır. Bunu mümkün kılmak için de Kur'an tefsirin
de, nüzul tarihine atıflar içeren merviyyatı bilinçli olarak göz ardı etmek ve 
Kur'an metnini bugiin nazil olmuş gibi okumak gerekir. Çünkü Kur'an belli bir 
tarihsel ve toplumsal tecrübeye inhisar edilebilecek bir muhtevaya sahip de
ğildir; bilakis onun mana ve mesajı evrensel ölçekli ve tarih-üstü niteliklidir. 
Aynca Kur' an mutlak lıidayettir ve bu hi dayetin hayata taşınması için Kur'an'ı 
doğrudan doğruya bugiin hakkında konuşturmak, diğer bir deyişle giincelleş
tinnek (aktüalizasyon) gerekir. Bu bakış açısına göre klasik tefsir literatürü, 
sözgelimi Falıreddin er-Razi'nin (ö. 606/1210) Mejô.tfhu7.-Gayb'ı, tefsirden 
çok müellifinin yaşadığı döneme ait bir kültür ve bilinı ansiklopedisi niteliğin
dedir. Hrubuki müfessirin görevi, Kur'an'la ilgili ilgisiz kültürel birikimi tefsir 
adı altında cem etmek değil, ilahi mesajın ferdi-içtimai hayata taşınmasına 
vesile olmaktır. 61 

Efgam'nin ön ayak olduğu İ ttihad-ı İslam projesinin geniş çaplı kabul gör
mesinin etkisiyle Arap aleminde Muhammed Abduh ve Reşid Rıza'nın yanı 
sıra Ferid Vecdi, Abdiliaziz Çaviş, Mustafa el-Meraği, Cema.Ieddin el-Kasııni, 
Ta.Iıir el-Cezam, Mahmud Şeltfrt, Hasen el-Benna ve Seyyid Kutub, modern 
Şii dünyada Muhammed Hüseyin Tabatabai, Muhammed Sadıki, Muhammed 
Taki Müderrisi, Nasır Mekfuim Şirazi, Muhammed Cevad Mağniyye, H3.şinıi 
Rafsancam, Mahmud Ta.Iekam,62 son dönem Osmanlı Türkiye'sinde Mehmed 

60 Reşid Rıza, Tejsiru'l-Menô.r, m. 135-192. 
61 Bu konuda daha geniş bilgi ve değerlendirme için bkz. Mustafa Öztürk, "Neo-Selefilik ve Kur'an 

-Reşid Rıza'nın Kur'an ve Yorum Anlayışı Üzerine-", ÇÜİFD, cilt: 4, sayı: 2 (2004), s. 77-106. 

62 Çağdaş Şii dünyada içtimiii tefsir geleneği hakkında geniş bilgi bkz. Muhaınıned Hadi Marifet, 
et-Temhid fi Ulilmi'l-Kur'ô.n, Kum 2011, X. 509-517; Seyyid Muhaınıned Ali Ayiiz!, el-Müfessiriln 
Hayô.tühüm ve Menhecühüm, Tahran 1373, s. 151-157, 192-197, 261-267, 352-356, 551-556, 775-
773·. 
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Akif, Bereketzade İsmail Hakkı, Manastırlı İsmail Hakkı gibi isimlerce benim
senen, Cumhuriyet devrinde ise özellikle Seyyid Kutub'un Fl Zilali'l-Kur'an 
(Kur'an'ın Gölgesinde) adlı tefsirinin 1970'li yıllann başında Türkçeye çevrtl
mesini müteakiben daha ziyade siyasal İslamcı çevrelerce tercih edilen ve o 
günden bu yana popüler bir çizgide varlığını sürdüren bu Selefijiçtimai tef
sir anlayışı ilk bakışta samimi ve sıcak görünse de pratik sonuçlan itibariy
le Kur'an'ın siyasi ve ideolojik bir metin olarak okunması, hatta Kur'an'dan 
mevcut siyasi rejimiere alternatif bir nizarn üretme hedefine vasıta kılınma
sı hasebiyle oldukça soğuk, kuru ve yavandır. Filvaki, Kur'an okunıalarında 
Selefi-içtimai tefsir anlayışını benimseyen çevrelerin müslüman olmanın ge
rekli kıldığı sıcaklık, samimiyet, hoşgörü, nezaket gibi has! etlerden çok sertlik, 
tahammülsüzlük, toleranssızlık, kabalık, kırıcılık, dışlayıcılık ve yargılayıcılık 
gibi tutum ve davranışlarla temayüz ettikleri de aşikar bir gerçektir. 

Basit ve sade tefsir lehine te'vili nefyetmeyi, Kur'an'ılıidayet mesajı olarak 
ön plana çıkanp bu mesajı en yalın şekilde pratik hayatın gündemine getirme
yi öneren Selefi-içtimai tefsir anlayışında problem teşkil eden bir diğer husus, 
pren'sipte İslam'a sadakatin "Kur'an ve Sünnet' e bağlılık" şeklinde tarif edil
mesine mukabil, bağlılık vurgusunun çok bariz şekilde Kur'an eksenli olma
sı, dolayısıyla Sünnet ve hadise karşı mesafeli ve soğuk bakılmasıdır. Sünnet 
konusundaki bu menfi ve mesafeli tavır XX. yiizyılın başlarından itibaren 
daha ileri noktalara taşınmıştır. Mesela Reşid Rıza'nın talebesi Muhammed 
Tevfik Sıdki (ö. 1920) el-Menar dergisinde yayıııılanan ve birkaç yıl sürecek 
bir tartışmaya da konu olan "el-İslam u Hüve'l-Kur'anü V ahdeh" (İslam sadece 
Kur'an'dan ibarettir) başlıklı makalesinde dini alıkamın kaynağını Kur'an'a 
indirgerken Sünnet'in bütünüyle yerel ve tarihsel bir niteliğejiçeriğe sahip ol
duğunu ileri sürmüştür.63 

Dini hükümlerin kaynağını Kur'an'a indirgeme eğilinıi yaklaşık aynı zaman 
diliminde Hint alt kıtasında Seyyid Ahmed Han'ın tilmizleri konumundaki 
Ehlü'z-Zikr ve'l-Kur'an (el-Kur'amyyftn/Kur'ancılar) ekolünün temsilcileri ta
rafından da benimsenmiştir. Yınebu eğilim, daha ılıııılı denebilecek bir tarz
da, Osmanlı'nın son dönemindeki İslamcılar arasında da kendisine taraftar 
bulmuştur. Mesela, Mısır merkezli Selefi-içtimai tefsir anlayışının Türkiye'ye 
taşınmasında aktif rol üstlenen Mehmed Akif, "Doğrudan doğruya Kur' an' dan 
alıp ilhamı; asrın idrakine söyletmeliyiz İslam'ı"64 dizelerinde Kur'an'a dönüş 
diye nitelendirilebilecek bir anlayışı savunnıuştur. Kur'an merkezli İslam an
layışı ıg8o1i yılların Türkiye'sinde başta Mealciler diye anılan grup olmak 
üzere Malatya ekolü gibi diğer bazı gruplar ile Hüseyin Atay, Süleyman Ateş, 
Yaşar N url Öztürk gibi İlalıiyatçı akadenıisyenler tarafından da farklı tonlarda 

63 Bkz. Muhammed TevfikSıdki, "el-İsHlı:n Hüve'l-Kur'fuı Valıdeh", el-Menô.r, fX/7 (1906), s. 516-517, 
521-522; a. rnlf., "el-İslfuıı Hüve'l-Kur'fuı Valıdeh: Reddün li Reddin (ı)", el-Menô.r, XII/9 (1906), s. 
909-910, 911-913· 

64 MehmedAkif, Safahô.t, Haz.: M. Ertuğrul Düzdağ, İstanbul 1991, s. 403. 
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savunulmuştur.6s Bu süreçte Sünnet'in teşri değerini sorgulama ve hadisleri 
Kur'an'a arz etme yönündeki görüşlerin yaygınlık kazanmasına paralel olarak 
gitgide radikalleşen bir hadis karşıtlığı eğilimi zuhur etmiş, ancak etki-tepki 
prensibinin muktezasınca bu eğilimin karşısına güçlü bir hadis taraftarlığı da 
dikilmiştir. 

Kur'an'a dönüş veya Kur'an merkezli İslam söylemi, dini düşünceyi gele
neksel tartulardan arındınp saflaştırmayı hedef göstermekle birlikte, bu söy
lem pratikte salt Kur'an metninden hareketle yeni bir din ilidas etmek ve bu
nun için de çağdaş Kur'an üretimi denebilecek tarzda te'villere meyletmek gibi 
bir sonuca müncer olınuştur.66 Diğer taraftan Selefi-içtimill tefsir anlayışında 
Kur'an'ın hidayet vasfını işlevsel kılınak, dolayısıyla onu doğrudan güncel me
seleler hakkında konuşturmak gerektiği düşüncesi, kimi zaman yorumda ma
kullük ve makbullük sınırlarını zorlamış, kimi zaman da Seyyid Kutub, Hasan 
el-Benna, Ali Şeriatı, Truekani, M. Hüseyin Fadlallah gibi isimlerin yorum
larında görüleceği gibi, Kur'an'ın büyük ölçüde siyasi ve ideolojik bir metin 
olarak okunmasına yol açmıştır. 

Netice itibariyle Selefi-içtimill tefsir anlayışındaki evrensel mesaj vurgu
su, Hz. Ali'nin "Kur' an konuşmaz; insanlar onu konuşturur"67 sözünde işaret 
edilen ciddi bir ilietle maluldür. Bu illet çok kere Kur'an mesajını bugüne ta
şımak adına onu hiç konuşmadığı konular hakkında konuşturmak şeklinde 
tezalıür etmektedir. Kur'an bu şekilde konuşturulunca, bir taraftan tefsirde 
ilke ve metottan söz etme inıkanı kalmamakta, dolayısıyla "Ne olsa gider" an
layışı meşruiyet kazanmaktadır. Nitekim "Kur' an her çağın algılamalarına hi
tap edecek tarzda yeniden yorumlanmalıdır" diyen bir anlayışa göre sözgelimi 
Kur'an'daki "gebe develer salıverildiği zaman" (Tekvir 81/4) ifadesini dilden 
dile değil, çağdan çağa getirmek gerekir. Hayatında deve görmemiş bir adama 
gebe develerin salıverileceği bir günden bahsetmek, diriye değil ölüye hitaptır. 
Keza Kamer 54/19 ve diğer bazı ayetlerde sözü edilen "çölfkum fırtınası"m, 
Katerina veya Tsunami, Rum suresi 30/2. ayette geçen "Rum" (Roma) kelime
sini "Amerika" şeklinde yorumlamak, izah etmek, güncellemek, aktüel okuma
ya tabi tutmak gerekir. Hayatında çöl görmemiş bir adamı çöl fırtınası afetiyle 
uyarmak, diriye değil ölüye hitaptır. Kur'an'ın bir "ölü metin" veya" eskiçağlar 
söylemi" alınaktan çıkarılınası için böyle bir çaba kaçınılınazdır.68 

65 Geniş bilgi ve değerlendirme için bkz. M. Suat Mertoğln, "Doğrudan Doğruya Kur'an'dan Alıp İlhamı: 
Knr'an'aDönüş'ten Knr'an İsHimı'na", Divan: Disiplinlerarası Çalışmalar Dergisi, cilt: ıs, sayı: 28 (2oıo), 
s. 69-113; a. mlf., "İslam'nın Anlaşılınasını Knr'an ile Sınırlandırma Eğilimini Ortaya Çıkaran Temel Dina
mikler", [Din! Hüküm/erin Kaynağı ve Din1 MetinlerinAn/aşılması içinde], editör: Cengiz Kallek, İstanbul 
2010, s. ııs-149· 

66 Bu konuyla ilgili görüşler ve yorum örnekleri için bkz. Mustafa Öztürk, "Dini Hüküm! erin Kayna
ğını Knr'an ile Sınırlandırma Eğilinıinin Kaynaklan ve Tutarlılığı", [Dini Hükümterin Kaynağı ve 
DiniMetinlerinAnlaşılması içinde], editör: Cengiz Kallek, İstanbııl2010, s. 13-67. 

67 Bkz. İbn Haldun, Kitiibü'l-İber, Beymt 1992, II. 607. 
68 İlısan Eliaçık, Yaşayan Kur'an Türkçe Meal-Tejsir, İstanbııl2007, I. J.4. 
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Gelinen bu noktada çağdaş ıslahçılığın dil dizgesi üzerinde de durmak gerekir. 
Zira ıslahçı hareket geleneksel İslam anlayışını tenkit hususunda kendinden 
son derece emin, iddialı, hatta tafralı bir üslupla konuşurken, Bab'nın İslam'a 
yönelik tenkitleri karşısında çoğu zaman savunmacı (apolojik), kimi zaman da 
tarziye verici (özür beyan edici) bir dil ve üslup geliştirmiştir. MeselaAbduh'un 
el-İslam ve'r-red ala Müntekıd'ih ve el-İslam ve'n-Nasraniyye adlı eserlerin
de savunmacı üslup hakimdir. Fransız şarkiyatçısı Ernest Renan'ın (ö. 1892) 
"İslam ve İlinı" konulu meşhur konferansındaki, "İslam ve müslümanların 
akıl ve bilinıle münasebetleri yoktur" iddiasına Efgani'nin yazdığı reddiyede 
ise baştan sona tarziye verici bir üslup göze çarpmaktadır. O kadar ki Efgani 
sözde reddiyesinde Renan'ın iddiasım teyit edercesine şunları yazımştır: 

Şayet İslam dininin ilmin gelişmesine engel olduğu doğruysa, bu engelin bir gün 
ortadan kalkmayacağı da iddia edilebilir mi? İslam dini bu noktada diğer dinlerden 
nasıl ayrılır? Bütün dinler her biri kendi yolunda toleranssızdır. Hıristiyan dini -bu 
ilinin telkinlerini, öğretilerini takip eden toplumu kastediyorum- yukarıda bahset
tiğim ilk dönemden çıkmıştır; o zamandan beri hür ve bağımsız, terakki ve ilim 
yolunda hızla llerler gözükmektedir. Halbuki İslam toplumu ilinin vesayetinden 
henüz kurtulanıamıştır( ... ) 

Gerçekten, İslam dini ilmi boğmaya, gelişmesini durdurmaya çalıştı. Nitekim o 
felsefi ve entelektüel hareketi duraksatınada, kafaları ilmi gerçeği araştırmaktan 
caydırmada başarılı oldu ( ... ) Manıafih şöyle bir soru mak-ul olabilir: Arap mede
niyeti niçin dünya üzerine böyle bir ışık gönderdikten sonra aniden söndü? Niçin 
bu meşale yanmaya devanı etıniyor ve niçin Arap dünyası hala karanlıklar içinde 
bulunmaktadır? Burada İslam dininin mesuliyeti tamamıyla ortaya çıkıyor. Açıktır 
ki o nereye kök salmışsa, ilmi boğmaya uğraşmış ve despotizin tarafından onun 
niyetlerine hayret verici bir şekilde hizmet edilmiştir. 69 

Savunınacı üslup ıslahçılığın bilim ve medeniyet vurgusunda da kendi
ni gösterir. Nitekim gerek Renan'ın "İslam bilimsel zihniyetle çelişen bir 
dindir" iddiası, gerekse İslam'ın gerici bir din ve öğreti olduğu yolundaki 
Marksist eleştiri karşısında ıslahçı hareket, fünfrn-ı lımraya muvafık bir li
sanla İslam'ın insanlığın maddi ve manevi terakkisine özel ilitirnam gösteren 
bir din olduğıınu anlatmaya çalışb. Abduh'un el-İslam ve'n-Nasraniyye ve 
Risaletü't-Tevh'id adlı eserlerinde sineye çekilebilir bir çerçeve içinde formüle 
edilen bu savumnacı tavır, bilahare İslam'ı ve Kur'an'ı modern bilinıle tezkiye 
noktasına varan katıksız bir apolojiye dönüştü. O kadar ki TantaVİ Cevheri 
(ö. 1940) el-Cevahir adlı tefsirinde(!) Kur'an'dan adeta bir modern bilimler 

69 Mümtaz'er Türköne, Cemaleddin Afgani, Ankara 1994, s. 58, 64. Muhammed Hamidullah (ö. 
2002) gibi bazı araştırınacılar Efgam'nin Renan'a böyle bir cevap yazmış olamayacağını, Fransızca
sının yetersiz olması nedeniyle Arapça yazdığı cevabın Fransızcaya çarpıtılarak tercüme edilmiş ola
bileceğini ileri sürmüştür. Ancak merhum Hamidullah'ın dile getirdiği bu ihtimal Efgam hakkında 
akademik çalışmalar yapan birçok araştırınacı tarafından zayıfbuluıımuş ve bu bağlamda özellikle 
Efgam'nin cevabının gazetelerde neşredildikten sonra herhangi bir tekzibe rastlanmanuş olmasına 
dikkat çekilnıiştir. Bkz. Alaeddin Yalçınkaya, Cemaleddin Efgani, İstanbul1995, s. ı6s-ı68. 
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ansiklopedisi üretti.7° Tefsir tarihinde "ilmi i'caz" ve "ilmi tefsir" gibi başlık
lar alhnda mevzubahis edilen bu eğilim, son dönem Osmanlı'da Şeyhillislam 
Musa Kazım (ö. 1920 ), GaziAhmed Muhtar Paşa (ö. 1918), Bereketzade İsmail 
Hakkı (ö. 1918), Manastırlı İsmail Hakkı (ö. 1912), Milaslı İsmail Hakkı (ö. 
1938), Babanzade Ahmed Naim (ö. 1934), Elmalılı M. Harndi Yazır (ö. 1942) 
ve Said Nursi (ö. 1960) gibi birçok önemli ismin de teveccühüne mazhar oldu.11 
Maurice Bucaille'nin (ö. 1998) La Bible le Coran et la Science: Les Ecritures 
Saintes Examinees ala Lumiere des Connaissances Modernes (Paris 1980) 
adlı eserinin Arapça, İngilizce, Türkçe gibi çeşitli dillere çevrilip yayımlandığı 
198o'li yıllardan sonra ise İslam dünyasında "Tefsirde Bucailizm" denebilecek 
bir vakıa ortaya çıktı. Yakın geçmişte diğer İslam ülkelerindeki birçok iflah 
olmaz temsilcisinin yanı sıra Türkiye' de de Haluk Nurbaki, Süleyman Ateş ve 
Bayraktar Bayraklı gibi isimlerce savunulup kimi zaman şirazesinden çıkarı
lan bilimsel i' caz ve tefsir eğilimi Edip Yüksel'in ülke gündemine taşıdığı sözde 
"19 Mucizesi"yle ilhadi bir boyut da kazandı. Ayrıca bilimsel( ci) tefsirin yaygın 
kabul görmesiyle birlikte, sözgelimi Müddessir 74/26. ayette cehenneme atfen 
zikredilen sekar kelimesini "bilgisayar", şeytan kelimesini "eneıji", İblis'i "dü
şünce yetisi", Musa'nın asillanı "deneysel bilgi birikimi", hayye (yılan) kelime
sini "varlığın uzun ömürlü oluşu" şeklindeki ibretlik yorumlarla:n karşılaşmak 
artık adetten sayılır oldu. 

Kur'an'dan bilim üretme veya hemen her bilimsel gelişmeyi bir şekilde 
Kur'an'la ilişkilendirme çabasında, bugün artık ciddi biçimde sorgulanan 
pozitivist düşüncenin izlerine rastlamak münıkündür. Ne tuhaftır ki ümmet 
pozitivist düşüneeye metafizik lehine karşı çıkınakla birlikte bu düşüncenin 
en temel bileşeni olan deney ve olguya dayalı bilim ve bilimsel bilgiye büyük 
teveccüh göstermektedir. Bu ironik durum, bir kişinin kendi celladına &şık 
olmasına vejveya kendisini rehin alan kimseye bir süre sonra hayranlık duy
masına (Stockholm Sendromu) benzetilebilir. Çünkü müslümanlar özellikle 
son iki yüzyıldan bu yana biraz gıpta, biraz haset ama daha çok da nefret duy
gusuyla hemen her fırsatta eleştirdiideri Bab kültürünün ürünü olan bilimsel 
bilgiye çok kere abarblı bir müspet değer yüklemekte, bunu bir tebcil aracı 

70 Ayet! erin modern bilimsel yorumunda çeşitli resimler, haritalar, şekiller ve istatistiki bilgileri muh
tevi bir ansiklopedi göriimünde olan ve belki de dünyadaki ilk resimli tefsir kitabı olma özelliğini 
taşıyan el-Ceviihir, tefsirden başka her şeyi ihtiva eden ve belli bir metodu bulunmayan bir eser 
olarak değerlendirilmiştir. Bkz. Celal Kırca, "el-Cev1ilıir", DİA, İstanbul 1993, VII.431. 

71 Mesela Said NursiSözler adlı eserinde, "beşerin san'at ve fen ellietindeki terakkiyatlarımn neticesi 
olan havacik-i san'at vegarilib-i fen olarak tayyare, elektrik, şimendifer, telgraf gibi şeyler vücuda 
gelmiş ve beşerin hayat-ı maddiyyesinde en büyük mevki almışlar. Elbette nev-i beşere hitap eden 
Kur'an-ı Hakim şuulan mühmel bırakmaz. Evet bırakmanıış." (Said Nursi, Sözler, İstanbul1993, s. 
246) derken İşcircitü'l-i'cdz adlı eserinde de modern bilimsel buluşların hemen tanJanıma Kur'an'ın 
sarahaten veya reınzen işaret ettiğini ileri sürnıüş ve bu eserin son !asınında uçak, santrifiij aleti ve 
radyo gibi teknolojik aygıtlafl!l kendince Kur'fuıi referaııslannı göstermiştir. Bkz. Nursi, İşcircitü'l
i'cciz, çev. Abdülmecid Nursi, Istanbul trs., s. 237-240. 

72 Bu yarurular için bkz. Hakkı Yılmaz, Nüzul Sırasına Göre Tebyinü'l-Kur'an: İşte Kur'an, İstanbul 
2008-2011, I. 112, 163, 171-172; XI. 669-672. 
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olarak Kur'an ve tefsir sahasında iştirnal etmektedirler. Böylece Kur'an'ın her 
çağla çağdaş olduğunu bilimle de ispatladıklarını düşünmektedirler. Halbuki 
bu yaklaşımda asıl paye bilime verilmekte, dolayısıyla Kur'an bilim karşısın
da bir bakıma malıcup edilmektedir.73 Öte yandan, biliınselci tefsir eğiliminin 
Kur'an'daki temel kavramlardan biri olan "ilm"i modem bilimle eşleştirmiş 
olması kesinlikle büyük bir cürümdür. Zira Kur'an'da geçen "ilm", "alim", 
"ıılema" gibi kavramların bugünkü yaygın anlam ve kııllanımlarıyla hiçbir 
ilişkisi yoktur. Gerçekte Kur'an'daki "el-ilm", vahiyden beslenen kesin doğru 
bilgi demektir ve bu manada her şeyden çok iman ve ubudiyetle ilişkilidir.74 
Nitekim bazı hadislerde ilmin ayet, sünnet, din gibi kavramlarla özdeş kılın
ması da bunun göstergesidir.7s 

İlınin bir anlamda din olması, vahyin ilme nüfuz edip onu aydınlatinası 
demektir. Aydınlatinada vahyin ilme kazandırdığı iman boyutu kendini gös
terir. V ahiy-iman-ilim ilişkisi içerisinde alimin kesbettiği tutum, sahip olunan 
bilgiye lakayt kalmayı salık veren tutumdan çok farklıdır. Zira alim ile sahip 
olduğu ilim arasındaki ilişki, aydın ya da aydınlatıcı bilgi olarak tabir edebi
leceğimiz çok özel nitelikli bir bilgiyle kurıılur. Nuranilik vasfım haiz bu bilgi 
ayın zamanda pratik hayata yansır ve bu yansıma tam da "ilimle amel" yahut 
"ilmiyle funil olmak" diye ifade edilen tecrübeye karşılık gefu.76 

Kısacası, Kur'an'ın alim diye nitelendiriliği kimse kuru bilgi (malumat) sa
hibine değil, marifet ehline delalet eder. Marifet denen şey, bilimsel ve deney
sel bilginin ötesindeki ilim, nefsini ve rabbini tanımak suretiyle insanı dün
ya ve ahiret saadetine sevk eden bir bilgidir. Nitekim Aııkebut 29/43· ayette 
geçen "el-alimftn" (alimler) kelimesi Hz. Peygamber'e atfedilen bir rivayette, 
"Allah'a bağlanan, O'na itaat edip isyandan kaçınan kimseler" diye açıklan
mıştır.77 Şüphesiz Kur'an'da ilm kelimesinin vahiyle ilişkisi bıılunmayan bilgi 
anlamında geçtiği yerler de vardır; fakat özellikle bilgi, bilim ve öğrenmenin 
İslam'da ne denli önem arz ettiğini göstermek için sık sık hutbelerde, vaaz
larda mealieriyle okunan, ilköğretim din kültürü kitaplarında spot cümleler 
halinde yazılan mezkfu ayetlerdeki anlam ve kııllanımın hiçbir sekiller ima ve 
işareti yoktur. 

Bu mesele bir tarafa, İslam dünyasındaki geri kalımşlık problemini aşma 
yolunda Batı kaynaklı modem bilimden İstifadeyi şartsız kabııl etme anlayışı
mn, aşağılık kompleksine imalarımn yanı sıra hasiret körlüğü denebilecek bir 
ilietle de malııl olduğu söylenebilir. Şemseddin Sami'nin (ö. 1904), "Halbuki 
İbn Sina'nın tıbbıyla sıtmayı bile kesmeye muktedir olamayacağıımz gibi 
Cahiz'in kimyası ve İbn Rüşd'ün hikmetiyle de ne demiryolu lokomotifi ile va-

73 Mustafa Öztürk, Kur' an, Tejsir ve UsU.l Üzerine, Ankara 2011, s. 36. 

74 Bu konuda bkz. İlhan Kutlu er, İlim ve Hilemetin Aydınlığında, İstanbul2001, s. 71-.76. 

75 Bkz. İbn Mace, "Mukaddime" 8; Müttaki el-Hindi, Kenzü'l-Ummiil, Beyrut 2004, X. 58. 

76 Alpaslan Açıkgenç, İslam Medeniyetinde Bilgi ve Bilim, İstanbul2oo6, s. 48. 

77 İbn Abyye el-Endelüsi, el-Muharrerü'l-Veciz, Beyrut 2001, IV. 319. 
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puru kullanabiliriz, ne telgraf kullanabiliriz. Bunun için biz ulerna-i İslam'ın 
asanyla uğraşrnayı tarih ve asar-ı anka ulernasına bırakarak, terneddün etmek 
ister isek, ulı1rn ve fıını1nu Avrupa medeniyet-i hazırasından alrnalıyız"78 şek
lindeki ifadelerinde hem aşağılık kompleksini hem de terakki ve terneddünün 
maddi ilerlemeden ibaret olduğu vehrniııi, Akifin, "Çünkü milliyeri yok sa
natın, ilmin yalnız" dizesinde ise teknik bilgi ve bilirnin değer yüklü olmadığı 
kanaatini teşhis etmek mümkündür. 

Din-bilim arasında çatışma bulunmadığı, bilakis diııin bilim ve bilimsel 
araştırınayı teşvik ettiği, dolayısıyla terneddün ve terakkiye giden yolda bilinı
den azami nispette istifade edilmesi gerektiği Selefi ıslahçılıkta da hüsnü kabul 
görmüştür. Mesela Reşid Rıza, müslüman gençlerin Avrupa'da eğitim gören 
ve Avrupalıların geliştirdikleri modern bilimler sahasında ciddiyetle çalışan 
Japon öğrencileri örnek alması gerektiğini söylemiş, diııin modern bilim ve 
teknolojiyle alıp veremediği herhangi bir şeyin bulunmadığını belirtmiştir. el
Menô.r dergisinde Herbert Spencer (ö. 1903) ve Gustave le Bon (ö. 1931) gibi 
Batılı düşünürlerin eserlerini tanıtan Reşid Rıza, Avrupa'daki bilim ve demok
rasi kültürünün İslam toplumlarında da gelişmesi gerektiğinin altını çiznıiş, 
bu arada Batı düşüncesinde özellikle manevi ve ahlaki boyutun eksikliğine de 
dikkat çekmiştir. Sonuç olarak da Batı'nın maddi ilerleme ve gelişmeyle ilgi
li değerlerinin alınmasını, manevi ve ahlaki zaaflarının dışarıda tutulrnasını 
önerrniştir.79 Bir tür Japon modernleşmesine veya aşıyı kendinden yaparak 
modernleşme tecrübesine işaret eden bu fikriyat Türkiye' de Mehrned Akif gibi 
İslamcılar tarafından da benimsenıııiştir. Akif, "Alınız ilmini Garb'ın alınız 
sanatını/Veriniz hem de rnesainize son süratini/Çünkü kabil değil artıkyaşa
mak bunlarsız/Çünkü milliyeri yok san' atın, ilmin yalnız" demiş, ama ardın
dan şunu da eklemiştir: "İyi hatırda tutun ettiğim ihtarı dernin/Bütün edvar-ı 
terakkiyi yarıp geçrnek için/Kendi 'mahiyet-i rıılıunuz' olsun kılavuz/Çünkü 
beyhudedir ürnrnid-i selarnet onsuz."80 

Bu anlayışa göre modern bilim değerden arınmış, tarafsız ve nesneldir. 
Dolayısıyla zararlı değil yararlıdır. İslam toplumlarının kalkınma sürecinde 
modern bilirnin sunduğu İnıkanlardan azami ölçüde yararlanılrnalıdır. Ne var 
ki Batı kaynaklı bilimi tebcil eden anlayış tarzı, XX. yüzyılın ikinci yarısında 

78 Şemseddin Sfuni, "Medeniyet-i Cedide'nin Ümern-i İsliiıniyye'ye Nakli", Güneş, nşr. Beşir Fuad, 
I/ 4, s. ı8o-ı8ı. 

79 Reşid Rıza, el-Vahyü7-Muhammedi, Kahire 1960, s.ı8. Reşid Rıza'nın üstadı M. Abdulı da din-bi
lim konusunda benzer görüşleri savunmuştur. Bkz. Mehmet Zeki İşcan, Muhammed Abduh'un Dini 
ve Siyasi Görüşleri, İstanbul 1998, s. 194-200. 

Bo Mehmed Akif, Safahô.t, s. ı6o. Bu anlayış, XIX. yüzyılın ikinci yansuıda güçlü bir ses olarak kendini 
fark ettiren Yeni Osmanlılar arasında da dile getirilmiştir. Bu zünıreye göre, "medeniyetiınizi iler
Ietmek için Avrupa'dan malısfıl-i akl olan terakkiyat-ı ilıniyye ve sınil.iyyeyi almaya çalışacağız. So
kak bal olan, alıilik serbestliği, açlıktan ölenlere acuııamak, insaf ve merhamete lüzumsuz iki lugat-ı 
garibe nazanyla bakmak gibi beliyyat-ı şeytaniyyesini istemiyoruz". M. Şükrü Hanioğlu, Bir Siyasal 
Örgüt Olarak Osmanlı Osmanlı İ ttihad ve Terald-i Gerniyeti ve Jön Türklük (ı889-1902), İstanbul 
1985, s. 29. 
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İsınail Raci Fiiruki (ö. 1986) gibi bazı müslüman düşünürlertarafından isabet
siz bulunmuştur. İslam dünyasımn epistemolojik bir bunalım içinde olduğu
nu düşünen Farukl bu bunalımdan çıkış yolunun bilginin İslfunileştirilınesiyle 
mümkün olduğunu savunınuştur. Buna göre bir tarafta geleneksel İslfu:nl bil
gilerin, diğer tarafta modern bilinılerin ölçüsüz ve dengesiz biçimde yer aldığı 
eğitim sistemi bu iki başlılıktan kurtarılınalı ve iki farklı bilgi sistemi uzlaştı
rılmalıdır. Geçmişteki ıslalıatçıların "Batı bilim ve teknolojisini aynen almak 
gerekir" diye düşündüklerini ve fakat Batı bilgi sisteminin İslami epistemo
lojiyle çatıştığı gerçeğini fark etinediklerini belirten Faruki'ye göre bilginin 
İslfunileştirilınesine giden yolda beş temel aşama vardır. Bunlar şöyle sırala
nabilir: (ı) Modern disiplinleri iyi öğrenmek; (2) İslfu:nl kültür mirasına nüfuz 
etınek; (3) Modern bilimin her alamyla İslam arasında kendine özgü bir uyum 
ve uzlaşma sağlamak; (4) İslam kültür mirasıyla modern bilgi arasında verimli 
bir terkip için metotlar geliştirmek; (5) İslam düşüncesini ilahi modeli icra 
edecek ve ona işlerlik kazandıracak bir çerçeveye oturtın ak. 8 ' 

t98o'li yıllarda metafizik ve tarihi özellikleriyle "Islaınic science" (İslam 
bilimi) kavramım ortaya atan Seyyid Hüseyin Nasr ile tasavvuf doktrinleri
ni esas alarak bilginin Batılı muhtevasından arındırılması (de-westerııization 
of knowledge) gerektiğini vurgulayan Nakib el-Attas'ın çalışmalarıyla birlikte 
göz önüne alındığında82 Faruk:i'nin tezi, ortaklaşa ele alınan meselelere pratik 
çerçevede bir çözüm teklifi olarak değerlendirilebilir. Bununla birlikte onun 
tezinde İslamileştirilmesi önerilen bilgi dallarının sosyal bilimiere inhisar 
edilmesi, fen bilinılerinin ise kesin ve objektif kabul edilmesi modern bilim 
felsefesindeki yeni eğilimler açısından tenkit konusu yapılabileceği gibi Fazlur 
Ralıman'ın bakış açısından hareketle bilgi denen şeyde İslfunileştirme prog
raınlarına konu olabilecek bir muhtevanın bulunmadığım, çünkü bilginin özü 
itibariyle iyi olduğunu, kötülüğiin onun kötü kullammından doğduğunu ileri 
sürmek de mümkündür.83 

vın 

Çağdaş ıslalıçılık din-bilim konusunda Batı'dan gelen eleştiriler karşısında 
malıcup bir edayla apolojiye sığımrken, temelleri sekiller bilgi ve bilime da
yanan natüralizm, rasyonalizm gibi Batılı düşünce akımları karşısında büyük 
ölçüde edilgen ve kırılgan bir tavır sergiledi. Bu tavır en bariz şekliyle Hint 
İslam modernİstlerinde tezalıür etti. Özellikle SeyyidAlımed Han, Kur'an kıs-

Sı Daha geniş bilgi için bkz. İsmail R. Faruki, Bilginin İsliimileştirilmesi, çev. Fehmi Koru, İstanbul 
1995, s. 21-99; a. ınlf., "Sosyal Bilimlerin İslilınileştirilmesi", çev. Mehmet Paçacı, [İsliimi Bilirnde 
Metodoloji Sorunu içinde], Yayma hazırlayan: Mehmet Paçacı, Ankara 1991, s. 11-29; İlyas Ba-Yu
nus, "Faruki ve Ötesi: Bilginin İsliimileştirilmesinde Müstakbel Eğilimler", [a.g.e. içinde], s. 149-
172. 

82 Seyyid Hüseyin Nasr ve Nakib el-Attas'ın konuyla ilgili göriişleri için bkz. Mustafa Armağan, İsliim 
ve Bilim Tartışmaları, İstanbul2007, s. 43-54, 155-164. 

83 Fazlur Rahman, "Bilginin İsliimileştirilmesi: Bir Cevap", çev. Mevlüt Uyanık, [İsliimi Bilirnde Me
todoloji Sorunu içinde], s. 133-147. 
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salannda geçen ve İslam geleneğinde hissifkevni mucize olarak telakld edi
len hususlan, sözgelimi Hz. Musa'nın denize asasını vurup denizin yanlması 
hadisesini bildik med-cezirle açıklama yoluna gitti. XIX. yüzyıl Batı dünyasın
daki koyu determinist tabiat felsefesinden ilham alan bu yorum tarzı Hint alt 
kıtasındaAhmedüddinAınritsan (ö.1936), MevlanaMuhammedAli (ö.1951), 
Hafız Eslem Ceracpfui (ö. 1955), Meşrıki (ö. 1963) gibi birçok müslüman ilim 
ve fikir adamı tarafından da Kur'an kıssalanna tatbik edildi.84 Benzer yorum
lar XIX. yüzyılın sonlannda Arap-Müslüman dünyasında da rağbet gördü. 
Mesela Kevak::ibi F'ıl suresinde sözü edilen "sürüler halindeki kuşlar"ı salgın 
hastalık mikro bu taşıyan sinekler olarak yorumladı ve bu ilginç yorum Abduh 
tarafından da beninısenip şöhrete kavuşturuldu. ss Kur'an tefsirinde natüralist 
ve rasyonalist etkiden, bilimsel tefsire çok sıcak bakmayan Reşid Rıza bile na
sibini aldı. Öyle ki Reşid Rıza, Şan tarafından çok özel bir maslahat mucibin
ce vazedilen istisnai hükümlere benzettiği hissijkevni mucizeleri açıkça i.nkar 
etmemekle birlikte, bu tür mucizelerin modern dünyada dini kabul vesilesi 
olmaktan ziyade red gerekçesi olarak algılandığına dikkat çekti: 

Şayet Kur'an'da Hz. İsa ve Hz. Musa'yı teyit eden mucizelerden söz edilmeseyd.i 
kimbilir belki de Avrupalı özgür düşünürlerin İslam'a yönelip hidayete ermeleri 
daha fazla ve daha hızlı olabilird.i. Zira İslam alal, ilim ve beşer fıtratina uygunluk, 
fertlerin ruhlarını arındırma ve kamu yararının gelişimini sağlama gibi temel ilke
ler üzerine bina ed.ilmiştir. İslam'ın Allah'tan gelen bir vahiy olduğuna delil teşkil 
eden mucize, öncelikle Kur' an, sonra da N ebi'nin üınıni oluşudur. Bu mucize alal, 
duyu ve vicdanla kavranabilir mahiyettedir. Kevn! mucizelere gelince, bunlarla ilgi
li birtakını şüpheler mevcut olup rivayet, sıhhat ve delaletlerine ilişkin birçok te'vil 
üretilmiştir. Ayrıca, bunlara benzer olaylar her zaman her yerde birtakını insanlar 
tarafından da izhar edilmektedir. Nitekim bu konudıı. Hint ve müslüman mistikle
rine izafe edilen rivayetlerinfhikayelerin sayısı Tevrat ve İncil'de sözü edilen mu
cizeler ile azizierin menkıbelerinden daha fazladır. Çağımızda bilim adamlarının 
d.inden uzaklaşmalarının ana sebeplerinden biri hissijkevn! mucizelerdir.86 

Bu pasajdaki ilk ifadelerden de anlaşılacağı gibi, Selefi ıslahçılık modern 
bilimin yanı sıra dinin akla uygunluğu konusuna da büyük önem atfetmekte 
ve aklın hücciyeti hususunda Mu'tezili anlayışa benzer bir yaklaşım sergile
mektedir. Selefi ıslahçılığa göre Kur'an'ın akla sınır koyduğu alanlar gaybla il
gilidir ve bu konudaki sınırlama da insanın Zat-ı İlahiyyeyi yakışıksız sıfatıar
dan tenzih etmesini, gayba ait konularda kaçınılmaz hatalara düşmesini ön
lemeye yöneliktir. Ne var ki ıslahçı anlayışın bir yandan akla geniş yetki alanı 
tanıması, diğer yandan da naslan aniayıp yorumlamada rey ve te'vile hiç sıcak 

84 Bkz. Mustafa Öztürk, "Tefsir Tarihinde Ehl-i Kur'an Ekolü", ÇÜİFD, cilt: 3, sayı: ı (2003), s. 167-
200. 

85 Bkz. Muhammed Abduh, Tejsiru Cüz'i Amme, Kahire 1994, s. 120-121. Elınalılı'nın bu yorumla 
ilgili ağır eleştirisi için bkz. Elınalılı M. Hanıdi Yazır, Hak Dini Kur'an Dili, İstanbul 1979, IX. 6126-
6143. 

86 Reşid Rıza, Muhammed! Vahiy, çev. Salilı Özer, Ankara 1991, s. 51-52 [Çeviride kulak tınnalayan 
bazı ifade bozuklukları, mefhumu haleldar etmeyecek şekilde tadil edilmiştir]. 
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bakmayan selef metoduna sahip çıkması bariz bir çelişki gibi görünmektedir. 
Nitekim Abduh ve Reşid Rıza'nın basit tefsir lehine te'vili reddetmesine ve 
buna paralel olarak Al-i İmran 3/7- ayetin tefsirinde, Gazili'nin (ö. sos/ıııı) 
takdis, tasdik, aczi itiraf, sükllt, imsak, keff ve marifet ehline teslim şeklinde 
formille ettiği yedi maddelik selef akidesinin87 mutlak doğruluk ve sıhhatini 
uzun uzadıya aniatmasına rağmen, 88 çeşitli ayetlerin tefsirinde dil ve metnin 
sınırlarını zorlayan te'viller üretmesi izalı edilebilir bir gibi değildir. 

Bu bağlamda denebilir ki selefi ıslalıçılığın başlangıçtaki saf İslam ve ana 
kaynaklara dönüş söylemi retorik yönünden güçlü olmakla birlikte tatbikatta 
içi boş ve hükünısüz görünmektedir. Hatta tatbikat, birçok ayetin tefsirinde se
lef metoduna bağlılık söylemini nakzeder mahiyettedir bile denebilir. Mesela, 
Bakara 2/30-39- ayetlerdeki Adem, cennet ve düşüş kıssası salıabe ve tabiftn 
müfessirlerince gerçekten yaşanmış bir hadise olarak izalı edilmiş ve bu izalı 
Adem'in cennetten apar tapar çıkarken yeryüzünde kullanmak üzere yanına 
örs, çekiç ve kerpeten aldığı, cennetten kovulmasının ardından Hindistan'a 
veya Seylan (Serendib) adasına düştüğü, o sırada başının gökyüzüİle değdiği 
tar~nda ilginç detaylarla bezenmişken,89 Abduh ve Reşid Rıza selefin bu izalı
larına hiç itibar etmemiş, üstelik ilgili ayetlerin zahiri anlamıyla da yetinmeyip 
Batıniliği hatırlatan te'viller üretme ellietine gitmiştir. Şöyle ki Abduh'a göre 
Adem kıssası aslında temsilidir ve bu kıssada geçen cennette iskfuı, yasak ağa
cın meyvesinden yeme ve işlenen suçtan dolayı tövbe etme gibi temalar insan 
hayatındaki üç evreye karşılık gelir. Dalıa açıkçası, cennette iskfuı ediliş ve 
bilalıare oradan iniş/düşüş, aslında tekvini bir emir olup bu emir insanoğ
lunun hayatta birtakım evrelerden geçtiğine delalet eder. İnsan hayatındaki 
ilk evre, üzüntü ve kederin olmadığı, her şeyin oyun ve eğlenceden ibaret gibi 
algılandığı çocukluk evresidir. İnsan bu evrede adeta sık ağaçlarla örillü olan, 
gözelerden sular fışkıran ve bin bir çeşit meyveler bulunan bir cennette yaşar. 
Bakara 2/35· ayetteki, "Ey Adem! Eşinle birlikte cennete yerleş." ifadesi işte 
bu evreye işaret eder. Aynı ayetteki "külu" (Oradaki nimetlerden istediğiniz 
gibi yiyip için, istifade edin" emri de tıpkı iskan emri gibi tekvini olup güzel ve 
temiz olan şeylerin insanoğluna helal kılındığına ve yine insana iyiyi kötüden 
ayırt edebilme yetisinin verildiğine delalet eder. Yine aynı ayetteki "Şu ağaca 
yaklaşmayın!" emri ise insana kötülük bilgisinin ilham edildiğini gösterir. Ne 
var ki insanın gerçek kimlik ve kişiliği bu aşamada tam olarak oluşmamış ve 
bu yüzden, öziinde zaten var olan kötülük dürtülerine boyun eğıııiştir. Bakara 
2/36. ayetteki, "Tümünüz oradan inin!" ifadesine gelince, bu ifade ise insanın 
olgunlaşıp sorumluluğunun idrakine vardığı aşamaya işaret eder.9o 

Esasen selefi ıslalıçılığın tefsirde İsrailiyatla ilgili sert ve tavizsiz tavrı da 

87 Bkz. Ebu Hamid el-Gazati, İlcumu'l-Avum an İlmi'l-Kelum, Beyrııt 1985, s. 54-86. 
88 Bkz. Reşid Rıza, Tefsiru'l-Menur, III. 135-172. 

89 Bkz. Celaleddin es-Suyılti, ed-Dürrü'l-Mensfır ji't-Tejsiri'l-Me'silr, Beyrııt 1983, I. 135-143· 
go Reşid Rıza, Te.fslru'l-Menur, I. 232-234. 
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selefe sadakat ve ittiba söylemiyle pek bağdaşmamaktadır. Çünkü ilk nesil 
müslümanların Kur'an kıssalanna ilişkin menkıbevi yorumlan, söz konusu 
ilke mucibince muteber sayUruası gerekirken İsrailiyat kapsamında itibarsız
laştırılmış, bu arada İsrailiyatın kaynağı olarak da genelde Ehl-i Kitap, özelde 
Yahudi geleneğine atıfta bulunulmuştur. Hru böyleyken, Menartefsirinde kimi 
yorumlar Kitab-ı Mukaddes pasajlarından iktibasla temellendirilmeye çalışıl
mıştır. Bu mesele bir tarafa, Abduh ve Reşid Rıza her ne kadar selef akidesine 
ittiba hususunda, Selefiyye ve selefiliği İlcô.mu'l-Avô.m'da "sahabe ve tabiı1n 
mezhebi" olarak tarif eden Gaziili'nin9' görüşlerinin esas alınmasını salık 
vermişlerse de kendileri sahabe ve tabiı1n yolundan ziyade İbn Teymiyye (ö. 
728/1328), İbn Kayyim el-Cevziyye (ö. 751/1350) ve İbn Kesir'in (ö. 774/1373) 
sistematik ama aynı zamanda ideolojik selefiliğini benimsemiştir. 

Bu noktada denebilir ki Abduh-Reşid Rıza ikilisinin ana kaynaklara dö
nüş ve selefe ittiba vurgusu, muhalif çevrelerden gelmesi muhtemel türedilik, 
aidiyetsizlik ve köksüzlük gibi ithamlara karŞı sağlam bir kökene dayanma 
ve böylece savunulan fikriyata, bizdeki Kemalist zümrenin "Atam İzindeyiz!" 
sloganım hatırlatır şekilde, maliyeti düşük bir meşruiyet zemini oluşturma 
amacına hizmet eden bir araç işlevi görmekte, dini düşiincede ıslah ve tecdit 
projesi ise büyük ölçüde modern akıl ve paradigmalar üzerinden yürütülmek
tedir. Başka bir ifadeyle, çağdaş selefi ıslahçılıktaki safİslam'a dönüş söylemi, 
temel referans noktasında erken dönemlerdeki İslami tefekkür ve tedeyyü
ne atıfta bulunmakta ve bu yönüyle geleneğe yaslanmakta, ancak bugüne ve 
geleceğe yönelik hedeflerinde modern ve modernleştirici bir istikamette yol 
almaktadır. 

IX 

Bu istikametteki hareket kabiliyetini kolaylaştıran bir unsur olarak selefi ıs
lahçılıktaki ibadet-adet ayrımından söz etmek gerekir. Bu ayrıma göre din ve 
ibadet alaroyla ilgili hermesele Kur'an ve Sünnet tarafından belirlenmiştir. 
Geriye kalan bütiin meseleler, diğer bir ifadeyle, pratik hayatın tanzimiyle il
gili bütün konularda iilü'l-emr kendi kararlanın alma salahiyetine sahiptir. 
Allah'a kullukla ilgili bütiin arneller ile helal-haram sınırlarına riayet ibadet 
alanına girer. Bu alanda hiç kimsenin ibda ve icat yetkisi yoktur. Örf, adet ve 
gelenekler ise gerek ferdi gerek içtimai seviyede diinyevi işler kapsamına, bu
nun da ötesinde zamana ve mekana göre değişkenlik gösteren siyasi ve hukuki 
alana dahildir. Bu ayrım selefi ıslahçılığa bir yandan Kur'an ve Sünnet'le te
mellendirilmediği halde halkın dini anlayış ve yaşayışında fiilen benimsenmiş 
birtakım ayin ve merasimleri eleştirme, diğer yandan da klasik fıkıh ve ahlak 
öğretisinde ayıklama yapılmasını ve ibadet alarondaki bidatlerin terk edil
mesini isteme imkarn vermiştir. Yıne bu ayrım, hem modern diinyayla daha 
uyumlu olacağına inanılan sağduyulu bir din anlayışının geliştirilmesine ze-

91 Bkz. Gaziill, İlcCımu'l-AvCım, s. 53. 
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min hazırlamış, hem de yerel ve tarihsel özellik arz eden hukuki ve içtimiü örfe 
dayalı hususlann/hükümlerin adetler kapsamına dahil edilmesiyle bu alanda 
daha esnek görüşler ileri sürme cesareti vermiştir. 

ibadet-adet aynınma dair fikirler Hint alt kıtasında Seyyid Ahmed Han ve 
Çerağ Ali gibi isimlerce de seslendirilmiştir. Ancak Ahmed Han ibadet-adet 
yerine dini-dünyevi şeklinde bir aynma gitmiştir. Bu aynma göre Kur'an ilinin 
tek salıili ve asli kaynağı olarak en mükemmel prensipleri ihtiva eder. Fakat 
onun bütün muhtevası dini değildir. Bilakis Kur'an birçok dünyevi konuyla il
gili beyanlar içerir. Bu tiir beyanların Kur'an'da yer alması dini olduklan anla
mına gelmez. Din esas itibariyle iman, ibadet ve ahlaki hükümlerden ibarettir. 
Şeriat ve hukuk ilinin asli bir cüz'ü değildir. Bu yüzden sabit değil değişken
dirY Şer'i alıkarn konusuna bu zaviyeden yaklaşan Ahmed Han, riba ile ilgili 
Bakara 2/275· ayetin tefsiri münasebetiyle, "Siyak-sibaktan anlaşılınaktadır 
ki fakir insanlardan alınan faiz haramdır. Bunun yanında hayatlarını konforlu 
kılmak için borçlanan kimselerden faiz almanın Kur'an'da yasaklandığı kana
atinde değilim" şeklinde bir görüş belirtmiş, hırsızın elinin kesilmesiyle ilgili 
olaııak da bu cezanın tatbik zorunluluğu bulunmadığını söyleıniştir.93 

Selefi ıslahçılığın ibadet-adet aynmında, dolayısıyla İslam teşriinde hangi 
hususların sabit, hangilerinin değişken olduğu noktasında ortaya çıkan kısıni 
belirsizlik, daha sonraki yıllarda Fazlur Rahrnan, Roger Garaudy, Malıınud 
Muhammed Talıa, Hasan Hanefi, Muhammed Arkoun, Muhammed Abid el
Cabiri gibi birçok müslüman ilim ve fikir adamı tarafından farklı yönleriyle 
ele alınıp açıklığa kavuşturulmuş ve fakat bilhassa Fazlur Ralıman'ın görüşleri 
Kur'an'ın tarihselliği bağlamında hararetli ve netarneli bir tartışmayı başlat
mıştır. 

Dinde usul-furı1' aynınma paralel şekilde ahlak-alıkarn aynınma vurgu ya
pan Fazlur Ralıman özellikle Kur'an'ın ahlaki bir rehberlik metni olarak okun
ması gerektiğinde ısrar eder. Ahlakı hukuka mukaddem kılmanın gerekliliğini 
savunan Fazlur Rahrnan'a göre Kur'an ne bir kanun kitabıdır ne de böyle bir 
iddiası vardır. O kendisini ''hüden li~n-nas" (insanlar için rehber) diye nitelen
dirir ve insanlardan ayetlerdeki emirler mucibince yaşamalarını ister. Fakat 
Kur'an'ın emirleri umuıniyetle ve esas itibariyle hukuki değil ahlakidir.94 Bu 
itibarla, müfessirler ve fakihlerin Kur'an'daki birtakım emir ve yasaklara bü
yük ilitimarn gösterip ahlaki ilkelere oldukça az önem atfetmeleri ve bu ahlaki 
ilkeleri emirden ziyade bildik anlamda öğüt ve nasihat olarak değerlendirme
leri müessifbir hatadır.9s 

92 Bkz. Mazharurldin Sıddıki, İslam Dünyasında Modernist Düşünce, çev. Murat Fırat-Göksel Kork
maz, İstanbul 1990, s. 127; Özgür Kavak, "Modernizmin Dönüştürücü Etkisi: Seyyid Alımed Han ve 
Alıkilının Dünyevileşmesi", Divan İlmiAraştırmalar, sayı: 14 (2003/1), s. 146; Mustafa Öz," Ahmed 
Han, Seyyid", DİA, İstanbul 1989, II. 74· 

93 Şaban Ali Düzgün, Seyyid Ahmed Han ve Entelektüel Modernizmi, Ankara 1997, s. 130-137. 

94 Fazlur Rahınan, Allah'ın Elçisi ve Mesajı Makaleler I, çev. Adil Çiftçi, Ankara 1997, s. no. 
95 Fazlur Rahınan, Allah'ın Elçisi ve Mesajı, s. 55. Daha geniş bilgi ve değerlendirme için bkz. Adil 

Çiftçi, Fazlur Rahman ile İslam'ı Yeniden Düşünmek, Ankara 2000, s. 225-249. 
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Bu hatanın temel sebebi formalizın ve literalizmdir. Kur'an'daki fıkhljhu
kuki ahkfunın asırlar öncesindeki verili bir duruma cevap olarak vahyedil
diği kabulüne istinaden, bugün aynen tatbik edilmesinin işe yarar bir sonuç 
vermeyeceğille inanan Fazlur Ralıman la:fzın ardındaki maksadı kavramanın 
peşindedir. Bunun için iki aşamalı bir yöntem önerir. Kur'an'ı anlama ve yo
rumlamanın birbirini izleyen iki ayrı süreç olduğu fikrini içeren bu yöntem 
hem Kur'an'ın keyfi anlam takdirlerinden korunmasını, hem de farklı tarihsel 
durumlara taşmabilir nitelikteki asli mesajın kavranmasını mümkün kılar.96 

Şöyle ki ilk aşamada bugünden Kur'an'ın vahyedildiği döneme gidilerek her 
ayet kendi tarihselliğinde anlaşılır. Böylece ayetlerdeki fer'ijtikel hüküm ve 
emirlerden vahyin külli/tünıel ilke, değer ve hedefleri istihraç edilir (Anlama 
süreci). İkinci aşamada ise nüzı11 döneminden modem zamana geri dönilie
rek Kur'an'ın temel hedef ve gayeleri mucibince bugünün soru ve sorunlarına 
cevap üretilir (Yorumlama ve tatbik süreci). Fazlur Rahman, bu ikinci aşama
nın, yani Kur'an'daki geneljtünıel hedef ve gayelerin bugünkü özeljtikel me
selelere nasıl tatbik edileceğine dair yorumların öznellik riskine açık olduğunu 
kabul etmekle birlikte anlama aşamasında nesnelliğin im.kanına inanır.97 

Fazlur Ralıman'ın Kur'an ve yorum anlayışı, 1982'de müslümanlığını ilan 
eden Roger Garaudy tarafından da aynen benimsenmiştir. Tıpkı Fazlur Ralı
man gibi Kur'an'ın bir ahlak rehberi olduğunu sıkça vurgulayan Garaudy,98 

ila.hl mesajı hayata katmanın ancak aşk -ki buna takva ahlaki da denilebilir
ve içtihat yoluyla mümkün olduğuna inanır. Bu bağlamda dini veya siyasi bir 
anlayışı, geçmiş dönenılerde salıip olduğu kültürel ve kurumsal kalıpla özdeş
leştirmek suretiyle mutlak bir doğruya malik olduğuna inanmak ve bunun ka
bullenilmesini dayatmak şeklinde tanınıladığı entegrizmin çağdaş İslam dün
yasmda çok ciddi bir sorun olduğuna dikkat çeker.99 · 

Kur'an'daki hükümlerin ne maksatla vazedildiğini belirlemenin inıkfuıı 
konusunda da Fazlur Ralıman gibi düşünen Garaudy müslümanlara şunu so
rar: "Köleliğin hükünı sürdüğü bir toplum içinde efendinin hak ve görevlerini 
açıklayan metinlerin la:fzi uygulaması için ne yapmalı? Bunu mümkün kılmak 
için köleliği geri mi getirmeliyiz? Sonra efendinin kölesini, 'savaş esirlerini' 
cariyesi olmaya zorlamasıiıı kabul mü etmeliyiz? (33/52; 4/25). Allah'a hoş 
görünmek için 'yol' bu mu? Yoksa peygamberin en yamanlarıyla mücadele et
tiği, [ama kendi] zamanında hepsini ortadan kaldıramadığı İslam öncesi adet
lerini yaşatmak nıı?"ıoo 

96 Ömer Özsoy, Kur'an ve Tarihsellik Yazılan, Ankara 2004, s. 122. 

97 Fazlur Rahman, İslam ve Çağdaş/ık, s. 72-82. 
gB Roger Garaudy, Entegrizm, çev. K Bilgin Çileçöp, İstanbul1995, s. 93-94; a. ıulf., Yaşayan İslam, 

çev. Mehmet Bayrakdar, İstanbul1995, s. 72; a. ıulf., İslam ve İnsanlığın Geleceği, çev. Cemal Ay
dın, istanbulıggs, s. 72. 

99 Garaudy, Entegrizm, s. 9-10. 
ıoo Garaudy, Entegrizm, s. 99. 
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Sonuçta "Allah'a hoş gelen hayat", der Garaudy, ne şekilcilikte ne de me
rasimciliktedir. Kısaca, Kur'an her şeyden önce dini-ahlaki bir mesajdır ve 
temel hedefi de iman, ihsan, takva, sıdk, merhamet gibi hasletlere sahip bir 
ahlak insanı inşa etmektir. Dolayısıyla Kur'an'a sadakat, hırsızın elini kesrnek 
veya kadına erkeğin miras payının yarısını vermekten öte, hayatın her anını 
Allah'ın murakabe ettiği bilinciyle yaşamaktır.101 

Buna benzer görüşler Sudanlı fikir ve siyaset adamı Mahmud Muhammed 
Taha'nın (ö. 1985) İslam'ın İkinci Mesajı (er-Risfi.letü's-Sfi.niye mine7.-İslfi.m) 
adlı nazariyesinde daha radikal bir şekilde formüle edilmiştir. Bu nazariyeye 
göre Kur'an'ın biri usUl, diğeri furı1' ile ilgili iki farklı mesajı vardır. Kur'an'ın 
usı1lle, yani dinin sabit, değişmez, evrensel ve tarih-üstü mesajları Mekke dö
neminde; yerel, tarihsel ve değişken hükümleri ise Medine döneminde vaze
dilmiştir. Mekke dönemine ait mesajlar inanç ve ahlakla, Medine dönemine 
ait mesajlar ise toplumsal düzen ve hukukla ilgilidir. 

Taha'nın birinci mesajı Medine dönemine, ikinci mesajı Mekke dönemine 
atfetmesi ilk bakışta yadırganabilir. Zira kronolojik açından bakıldığında bi
rinci mesajın Mekke dönemine, ikinci mesajın Medine dönemine ait olması 
gerekir. Halbuki Taha'nın nazariyesinde sıralama bunun tam tersidir. Buna 
göre denebilir ki Taha'nın "birinci mesaj" kavramlaştırması ibtidai.4ği/primi
tifliği, diğer bir deyişle hamlığı, olgunlaşmamışlığı ima eder. Ayrıca Islam me
sajındaki iki farklı boyut iman ve islamayırımınada işaret eder. Zira Mekke 
ve Medine dönemindeki nüzul sürecine paralel olarak Kur'an'ın hit~p ettiği 
muhataplar nitelik açısından farklıdır. Mekke dönemindeki hitaplar Islam ve 
müslüman düzeyiyle, Medine dönemindeki hitaplar ise iman ve mürnin düze
yiyle ilgilidir. İslam'ıı:ı birinci/ibtidai mesajının muhatapları olan mürninler 
bidayet noktasındaki Islam, yani kelime-i tevhidi ikrar ve şer'i mükellefiyetieri 
ifa düzeyindeki İslam dikkate alındığında müslüman olarak nitelendirilebi
lirse de nihai/ideal İslam açısından bakıldığında aynı nitelernede bulunmak 
mümkün değildir.102 

Yukarıda da işaret edildiği gibi Taha'ya göre İslam'ın birinci mesajı şeriat 
ve şer'i alıkama karşılık gelir. İkinci mes~j ise iman ve ahlak ilkelerini muhtevi 
olan sabit/değişmez dine tekabül eder. Islam ve Kur'an'ın bu iki farklı mesa
jının aksiyolajik açıdan farklı kategorilerde mütalaa edilmesi gerekir. Ne var 
ki tarihseltecrübededin ile şeriat özdeş kabul edilmiştir. Oysa şeriat dinin 
kendisi olmadığı gibi onun asli bir unsuru da değildir. Ayrıca sabit değil, de
ğişkendir. Tarih-üstü değil tarihsel ve konjonktüreldir. Tüm zamanlar için in
sanlara rehberlik vasfını haiz değildir. Çünkü İslam şeriatma temel teşkil eden 
ve hemen tamamıyla Medine döneminde gelen ahkfu:n ayetlerindeki normatif 
içerik, o dönemin tarihsel ve toplumsal şartlarıyla mukayyet bir geçerliliğe sa
hiptir; dolayısıyla bugünün dünyasında aynıyla tatbike elverişli değildir. Buna 
mukabil Kur'an'ın Mekke dönemindenazil olan ve tevhid inancı ile temel ah
laki ilkeleri ortaya koyan ayetlerdekimana ve muhteva sabittir, tarih-üstü
dür. İslam'ın asıl mesajı budur. Bu mesaj değişim ve dönüşüme açık değildir. 

101 Garaudy, Entegrizm, s. 99-100, 103-104; a. mlf., İslô.m ve İnsanlığın Geleceği, s. 29, 47. 

102 Bkz. Mahmud Muhammed Taha, er-Risô.letü'-Sô.niye mine'l-İslô.m, Omdurınan 1969, s. 119-139. 
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Değişim ve dönüşüme açık olmadığı için neshe konu olması da söz konusu 
değildir. Zira fer'i olan asli olanı nesh edemez.'0 3 Ama ne gariptir ki gelenekte 
Kur'an'ın asli hükümleri fer'i hükümlerine nesh ettirilmiştir. Sözgelimi, in
fak ve tasaddukla ilgili birçok ayetin zekat ayetiyle, hoşgörü ve toleransla ilgili 
birçokayetinde bir tek seyf ayetiyle (Tevbe 9/S) nesh edildiği söylenmiştir. 
Hrubuki aslolan zekat değil., mutlak infak ve tasadduktur. Çünkü infakın sınırı, 
zaman ve rnekarn yoktur. Infak bir erdemdir; zekat ise bir vecibedir. Fazilet, 
veeibe tarafından hükümsüz kılınamaz. Aynı şey cihad ve kıtru ayetleri için de 
geçerlidir. Cihad ve kıtru arızijfer'i bir durumdur. Aslolan barış, bağışlama ve 
hoşgörüdür. 104 

X 

Çağdaş İslam düşüncesindeki ıslahçı hareket neredeyse bütün varyantlarıyla 
eklektik (seçmeci) ve aynı zamanda senkretik (melez) bir karaktere sahiptir. 
Bu yönüyle özgün ve orijinal olmaktan çok, uyarlamacı ve taklitçidir. Daha 
açıkçası, modern ıslahçılığın özellikle Selefi versiyonu dini tefekkilide takli
di kökten reddetmesine mukabil, kendisi bilhassa Batı kaynaklı bilim ve me
deniyet unsurlarını itlıal yoluyla İslam'a uyarlamada beis görmemiştir. Bu 
uyarlamacı yaklaşım son dönem İslam dünyasında Muhammed İkbal'den 
Ali Şerian'ye kadar hemen her mütefekkirde az çok mevcuttur. Bunun temel 
sebebi, modern Batı'ya ait bazı felsefi akımların İslam dünyasında bilim ve 
tekııik kadar olmasa da hatırı sayılır bir ilgiyle karşılanmasıdır. Mesela, The 
Reconstruction of Religious Thought in Islam (Dini Düşüncenin Yeniden Te
şekkülü) adlı eserindeki görüşleriyle dikkat çeken Muhammed İkbal, birçok 
araştırınacıya göre insan-ı kamil konusundaki görüşlerinde Nietzsche'nin (ö. 
1900) "Üstün insan" telakkisi arasında çok ciddi benzerlikler mevcuttur; hatta 
İkbal'in felsefesi neredeyse Nietzsche'ııin bir adaptasyon udur. Bazı araştırma
cılara göre ise İkbal'in din felsefesi H. Bergson (ö.1941), W. James (ö. 1910) ve 
bilhassaA N. Whitehead'ın (ö. 1947) süreç felsefesine dayanır.ıos 

Mustafa Sibru (ö. 1964), Seyyid Kutub (ö. 1966), Ali Şerian (ö. 1977) gibi 
müslüman düşünililerde ise İslam'ın siyasal meramım ifade hususunda Mark
sist ve Sosyalist terminolojiııin çok belirgin izlerine rastlanır. Nitekim Sibru'yi 
meşhur eden eser İştirô1dyyetü'l-İslô.m (İslam Sosyalizmi) adım taşır. Bu eser 
sosyalizmin İslam'la özsel uyunı arz ettiği iddiasına dayarıır. Benzer şekilde 
Ali Şerian de bilhassa Habil-Kabil kıssasına ilişkin yorumunda Marksist ve 
Hegelci diyalektiği kullarıır. Özetle denebilir ki İslam1a sol ve sosyalist ideolo-

103 Mahmud Muhammed Taha, Ld İlô.he İl/allah, Omdurman 1969, s. 16-19, 47-48, 50-53. 

104 Mahmud Muhammed Taha, el-İslam bi-Risô.letihi'l-Olô. lô. Yasluhu li-İnsô.niyyeti'l-Kami'l-İşrin, 
Omdurman 1969, s. 25-27. Bu görüşler ilk bakışta orijinal görünınekle birlikte, Şatıbi'nin Mekke 
dönemine ait hükümlerin azimet, Medine dönemine ait hükümlerin ruhsat niteliğinde olduğuna 
ilişkin açıklanıalan Taha'nın savunduğu görüşlerin gelenekte çok daha makul, müdellel ve daha 
sağlanı asıliara dayalı biçinıde dile getirildiğini gösterir. Bkz. EbU İshak eş-Şatıbi, el-Muvô.fakô.tfi 
Usı1/i'ş-Şeria, Beyrut 1997, IV. 585-594. 

105 Bkz. Mehmet S. Aydın, "İkba.I'in Felsefesinde İnsan",AÜİFD, 1987, cilt: 29 (1987), s. 83-10; Mevlüt Albay
rak, "Muhammed İkbal'in Din Felsefesinde Alfred North Whitehead'in Etkisi", Dini Araştırmalar, cilt: 4, 
sayı: ıı (2001), s. 35-65. 
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jinin arasını bulmaya çalışan müslüman fikir adanılarında dikkati çeken özel
lik, Marksist ve sosyalist ternıinoloji ile İslfu:nl kavranılar ve figürler arasında 
kimi zaman gelişigüzel ve gevşek irtibatlar kurnıaktır. Mesela Ali Şeriatı sınıf 
çatışması, sınıfsız toplum, emperyalizm gibi Marksist kavranılar ile Kur'an'a 
veya Şli geleneğe ait kavranılan bir arada kullanmış, bu arada Ebu Süfyan'ı te
ritoryalist, statükocu ve sağcı, "ilk hüdaperest sosyalist" diye andığı Ebu Zerr'i 
ise solcu ve devrimci olarak konunılandırnııştır.106 

İslam ve sosyaliznıle ilgili bu girişten de anlaşılmış olacağı üzere çağdaş 
İslam düşüncesindeki ıslahçı damarda sol yaklaşımlar hatın sayılır bir yere 
sahiptir. Nasr Hamid Ebu Zeyd'in değerlendirmesine göre özellikle Mısır ve 
Ortadoğu ülkelerindeki İslamcılık sola yatkındır. Çünkü bu İslamcılık bir öz
gürleşme ve statükaya karşı çıkma (muhalefet) dili kullanmaktadır. Bu dil 
de üçüncü dünya ülkelerinde bağımsızlıkçı strateji izleyen sol ile aynıdır. Bu 
bağlamda Efgfuıi'nin projesi, dışta Batı emperyalizmine, içte istibdada karşı 
bir bağımsızlık ve özgürlük hareketi olarak sol sayılabilir. Yine istibdadı eleş
tirip özgürlüğü savunan Abdurrahman el-Kevakibi, Hz. Peygamber'i "sosya
listlerin imamı" olarak niteleyen Ahmed Şevki (ö. 1932) gibi isimler de sol 
kategorisinde zikredilebilir.107 Bütün bu isimlere ilaveten Seyyid Kutub da 
el-Adô.letü'l-İctimô.iyye fi'l-İslô.m (İslam' da Sosyal Adalet), Ma'reketü'l-İslô.m 
ve'r-Re'sümô.liyye (İslam-Kapitalizm Çatışması) gibi eserlerinde kullandığı 
dil ve üslup itibariyle İslfu:nl sol bünyesinde göriilebilir. ıos Fakat adı konul
muş bir "İslfu:nl sol" söz konusu olduğunda, öncelikle zikredilmesi gereken kişi 
Suriye İlıvan-ı Müslimin teşkilatının kurucusu Mustafa Sibffi'dir. 

Sibffi sol hareketlerin İslam ülkelerinde taban bulmaya başlaması üzerine 
fakir lik, mülkiyet hakkı, sosyal adalet, sosyal dayanışma ve sosyal güvenlik gibi 
konularla yakından ilgilenmeye başladı. Ona göre sosyalizm insani bir duygu
nun üriinü olup bütün peygamberlerin tebliğinde esaslı yere sahip bir ideolo
jiydi. Çünkü sosyalizmin amacı sermayenin toplum aleyhine biriktirilmesini 
önlemek, devlet eliyle fertlerin iktisadi faaliyetlerini denetlemek, vatandaşlar 
arasında sosyal adalet ve dayanışmayı tesis etınektir. Sosyalizmi İslam aki
desinin bir parçası olarak gören Sibffi, 1959'da Şam Üniversitesi'nde verdiği 
konferansların metinlerinden oluşan İştirô.kiyyetü'l-İslô.m (İslam Sosyalizmi) 

106 Geniş bilgi ve değerlendirme için bkz. İhsan Toker, "İslam Sosyolojisi Kavramı ve Ali Şeriatİ 
Üzerine Kritik Bir Yaklaşım", Bilimname: Düşünce Platformu, cilt: 7, sayı: ı6 (2009/1), s. 91-105; 
Ertuğrul Cesur, "Ali Şeriatİ (1933-77): Allabperest Sosyalist", İsliimiyiit, cilt: 5, sayı: 2 (2002), s. 
69-91. 

107 Nasr Hil.nıid Ebu Zeyd, "İslil.nıi Sol-Genel Bir Bakış-", çev. M. Hayri Kırbaşoğlu-Ömer Özsoy, İslii
miyiit, cilt: 5, sayı: 2 (2002), s. 21-36. Ömer Çelik'in değerlendirmesine göre İslamcılık Türkiye'de 
bir muhalefet dili olarak ortaya çıkmasına rağmen sağ bir pozisyona yakındır. Zira Kemalist mo
dernleşmeye yöneltilen muhalefet, sağ bir dilin hegemonyası altında mümkün olmuştur ve bu yol 
arkadaşlığı İslamcılığa sağ bir karakter vermiştir. Ömer Çelik, "Siyasal Din'in Stratejik Röntgeni", 
İsliimiyiit, cilt: 5, sayı: 2 (2002), s. ıS. 

108 Seyyid Kutub ve İslam sosyalizmi hakkında etraflı bir değerlendirme için bkz. Yasin Aktay, "Soğıık 
Savaş Dönemi Arap İslamcılığında Sol ve Sosyalist Bağlam -Seyyid Kutu b Örneği-", İsliimiyiit, cilt: 
5, sayı: 2 (2002), 43-68. 
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adlı eserinde insan hak ve özgürlükleri, eşitlik, sosyal adalet gibi kavramlar 
üzerinde genişçe durdu. Herkesin mülk edinme hakkını kabul etmekle birlik
te sermayenin tek elde toplanmaması gerektiğini, mülkiyete kamu yararına 
olacak şekilde sınır konulabileceğini ve gerektiğinde mülkiyetİn devletleştiri
lebileceğini savundu. ıo9 

İslam ve sosyalizm konusunda Malımud Muhammed Taha'nın görüşleri de 
zikre değer niteliktedir. Sudan'da irtidat suçuyla yargılanıp 1985'te Numeyri 
rejimi tarafından idam edilen Taha, zilınindeki sosyalist toplum modelini özet
le şöyle anlatmıştır: Bize göre bilinisel sosyalizm birbirine bağlı iki temel ilke 
üzerine kuruludur: İlki madeııler, tarım, hayvancılık ve sanayi gibi kaynaklar
dan bilim, teknoloji ve yönetim yoluyla sürekli artan bir üretim inıkfuıı oluş
turmak; ikincisi gelirlerin çocuklar, yaşlılar ve engelliler de dahil olmak üzere 
her vatandaşa onurlu bir hayat seviyesi sağlayacak düzeyde eşit dağıtılınasını 
sağlamaktır(. .. ) Üretimi arttırniak için üretim araçlarının mülkiyetinin tek bir 
kişiye ya da bir gruba verilmesi engellenmelidir. Hiçbir vatandaşın bahçeli bir 
ev, eşya ve bir araba dışında özel mülkiyeti olmamalıdır. Bunun amacı, mül
kiyet salıibi kişinin başka vatandaşların emeğini sömürmesini engellemektir. 
Ferd1 mülkiyet, mülkün bizzat kendisine malik/sahip olmaktan öte, ondan te
min edilecek fayda ya sahip olmak anlamını taşımalıdır. Zira mülk Allah'ın ve 
dolayısıyla bir bütün olarak toplumundur.110 

Zekatı İslam sosyaİizminin habercisi/müjdecisi olarak değerlendiren 
Taha'ya göre111 kaynaklardan elde edilen üretim arttıkça bölüşümdeki eşitlik 
de gitgide kusursuzlaşır. Mutlak ve nihai eşitliğe ulaşma komünizm aşaması
dır. Sosyalizm komünizme ulaşma yolunda atılan bir adımdır. Hz. Peygamber, 
komünizmin en mükemmel şeklini yaşamış ve "[Ey Peygamber!] Sana neyi ne 
kadar infak edeceklerini soruyorlar. De ki: ihtiyacınızdan fazlasım." (Bakara: 
2j219) ayetindeki "af' (ihtiyaçtan fazlası) kelimesini, "Halihazırda ihtiyaç 
niteliğinde olmayan her şey" şeklinde açıklamıştır. Eş'ariler kabilesiyle ilgili 
hadis de komünizm seviyesine işaret eder. Hz. Peygamber bu kabile hakkın
da şöyle deıniştir: "Bunlar ailelerinin yiyecekleri azaldığı veya gazve sırasında 
azıkları tükenıneye yüz tuttuğu zaman ortaya bir yaygı serer ve yanlarındaki 
tüm yiyecekleri onun üzerine yığarlar. Sonra da aralarında eşit şekilde payla
şırlar. İşte onlar benden, ben de oıılardanım."112 

İslam ve sol bağlamında söz edilmesi gereken bir diğer müslüman düşü
nür Hasan Hanefi' dir. Ancak hemen belirtmek gerekir ki Hanefi'nin İslfuni sol 
projesini (el-yesaru'l-İslfuni) ekonoini tartışmasına ve/veya Sovyet tipi dev
let sosyalizıni ve devlet işletmedliğine dayalı bir iktisat modeline indirgemek 

109 Mehmet Emin Özafşar, "Sıbfi'i ve İslclm Sosyalizmi Adlı Kitabı Üzerine", İslamiyat, dlt: s, sayı: 2 
(2002), 147-154· 

no Taha, er-Risaletü's-Saniye, s. 178. 

nı Taha, er-Risaletü's-Saniye, s. 152. 

112 Buhan, "Şerike" ı. 
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yanlışbr. Bu hüküm Mustafa Sibiü'nin İslam sosyalizmi için de geçerlidir. Her 
ne kadar miladi VII. yüzyılın dilindeki "abd" (kulfköle) kavramı ile Allah-in
san ilişkisini tanımlamaya devam ebilenin anlamlı olmadığı ve buradan çıka
cak yeni kelama kulak vermek gerektiği fikrini antroposentrik kelamla tarif 
edip "İslfuni sol" projesini bunun zorunlu sonucu sayanlar çıksa da Hanefi 
çağdaş İslam düşüncesinde felsefi temelleri güçlü bir sol kavrayış inşa ebneyi 
başarmış bir düşünürdür. Hanefi'nin söz konusu ettiği sol İslam, dinin limit
lerinden başlayarak tüm tanım ve farklılaşmalarda insan hakları, özgürlük, 
eşitlik, servetin tekelleşmemesi ve benzeri idealler bütününün oluşturduğu 
dünya görüşünün adıdır.113 

İslfuni sol (el-yesaru'l-İslfuni) projesindeki kabullere göre genel teolojide 
sağ ve solun belli başlı özellikleri şunlardır: (ı) Muhafazakar, gelenekçi, dogma
tik teolojiler sağ; dogmaları yeniden yorumlayan özgürlükçü ve ileri teolojiler 
soldur. (2) Tanrı'nın aşkınlığını savunan teolojiler sağ; içkiııliğini savunan te
olojiler soldur. (3) Allah ile insan arasındaki ilişkiyi dikey (semavi) olarak tesis 
eden teolojiler sağ; bu ilişkiyi yatay (arzi) olarak tesis eden teolojiler soldur.114 

Bu paralelde sağ ve sol İslam kategorileri arasındaki farkı biraz daha detay
landırmak gerekirse, sağ İslam, etnik ve politik açıdan mazlum-zalim ilişkisini 
üretecek türden bir iktidar hiyerarşisine dönüşmeye teşnedir. Oysa sol İslam, 
dinin sağladığı barış ortanıında oluşturulan ortak kültürel mirasla bir araya 
gelmiş topluluklardaki birlik ve dirliğin bozulmasını onaylamaz. Sağ İslam ise 
toprak ve mülk tutkusuyla "sahip alına" ve "edinme"yi kutsar. Kur'an birçok 
kez her şeyin gerçek maliki ve sahibinin Allah olduğunu söylemesine rağmen 
sağ İslam mülkiyetİn yüceliğini, sahip olmanın haklılığını anlabnaya çalışır. 
Sağ İslam için mülk ve mülkiyet vazgeçilmezdir; sol İslam için vazgeçilmez 
olan ise insandır. Sağ İslam için toprağı korumak ve bu yolda gerekirse insanı 
yok saymak meşrudur. Sol İslam içinse her şeyden önce insan korunmalıdır. 
Sağ İslam'da inanç, sol İslam'da iman vardır. İnanç bir dogmadır; zihindeki 
sabit ve donuk bir içerik olarak yeri geldikçe tekrarlanıp durur. Kalpteki iman 
ise canlı ve dinamiktir; bu yüzden de hem artar hem eksilir ve pratik hayabn 
her anında kendini gösterir. inancı oluşturan sadece imanın gerekleri değildir. 
İnanç, teritoryal tasavvuru gerçeklik dünyasına taşıyan tüm değerlerin bileş
kesidir. Toprağın tüm değerleriyle yoğrulan bu inanç, imanın yerine geçirildi
ğinde ortaya kurgulanmış sekiller siyaseti ve onun kurumsallaşınış biçimlerini· 
korumaya ant içmiş kesin inançlılık çıkar. Peygamberlerin bu kesin inançlılığa 
ve atalar dinine karşı amansız bir mücadele vermeleri boşuna değildir. Sağ 
İslam farklılık ve çoğulculuktan hiç hoşlanmaz. Metnin tek tip ve tahakküm
cü siyasetiere geçit vermemesinden de bu nedenle huzursuzluk duyar. Kesin 
inançlılığı (dogma) korumanın yolunun farklılıktan/farklılaşmamaktan geçti
ğini bilir ve metni alabildiğine tekçi anlayışla yorumlamaya özen gösterir. Sol 

113 Yasin Aktay, "Modernleşme ve Gelenek Bağlamında Dini Bilgi ve Otoritesinin Dönüşümü", Bilim
name: Düşünce Platformu, cilt: 2, sayı: 6 (2004/3), s. 143· 

114 İlhami Güler, "Hasan Hanefi ve 'İslfuni Sol', İslô.miyô.t, cilt: 5, sayı: 2 (2002), s. 156-157. 
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İslam' da ise tüm farklılıklar özgürce var olma hakkına sahiptir.1ıs 

İslam ile sosyalizmi telif eğiliminin bu topraklardaki temsilcisi olarak 
Nurettin Topçu'dan (ö. 1975) da kısaca söz etmek gerekir. Otokrat ve milliyet
çi bir anlayış temelinde nasyonal sosyalist ideolojiyi İslam'a uyarlamayı dene
yen ve "Bahtiyar Belde" (Fikir ve Sanatta Hareket, cilt: 5, sayı: 54, Haziran-
1970) başlıklı makalesinin son cümlesinde "Sosyalizm devrimizin şeriatıdır" 
diyen Topçu, Anadolu milliyetçiliğine dayalı müslüman Anadolu sosyalizmi 
tezini savundu. Bu tezde komünizmden çok farklı bir şeyden söz ettiğini tasrih 
maksadıyla, "Sosyalizme düşmanlık önce onu doğrudan doğruya komünizınle 
karıştırmaktan ileri geliyor." diyen Topçu'ya göre "Anadolu'nun içinde bulun
duğu ekonomik sorunlardan, şuursuzca bir batılılaşmadan, Tanzimat'tan beri 
gelen ve aydınların bizi tahrip edecek batılı fikirleri yurda ithal etmelerinden, 
yanlış milliyetçilik anlayışlarından, dinin yanlış anlaşılması ve anlatılma
sından, yabancı hayranlığındaİı ve pragmatizmin benimsenmesinden ötürü 
bizde komünizm kendisine bir zemin bulabilinektedir. Materyalist, ihtilalci, 
anarşist bir komünist tehlikeden bizi koruyacak olan rulıçu, devletçi, muhafa
zakar, otorite sahibi bir sosyalizmdir." 116 

İslam ve sosyalizm konusunda bir kanaat belirtınek gerekirse, İslam'da 
hak, hakkaniyet, adalet, özgürlük, eşitlik gibi kavramları ön plana çıkarmak, 
bütün bu kavraınları hayata dokundurmak, kapitalizmin pratiklerini İslam'la 
gerekçelendirme anlayışına itirazda bulunmak ve bu konuda bir m~alefet 
dili oluşturmak takdire şayan olmakla birlikte, kuramsal çerçevede Islam'la 
sosyalizmin arasını bulmaya çalışmak lüzumsuz ve anlamsız bir çabadır. Hele 
hele İslam'ı özel mülkiyete büsbütün karşı olan, maddi zenginliği her billükar
da lanetli sayan bir din gibi takdim etmek, bu arada Ebu Zer' den sosyalist bir 
devrimci portresi üretmek, İslam adı altında yeni bir din icat etmekten başka 
bir şey olmasa gerektir. Hasılı kelam, İslfuni sol meselesinden de anlaşılınış 
olacağı gibi, çağdaş İslam düşüncesi son iki yüzyıldan bu yana ümmeti düzlü
ğe çıkarmayı sağlayacak bir külli hakikatİn peşindedir. Fakat bu hakikati çok 
kere yanlış yerde yanlış yöntemle aradığı için maksuduna ermesi şimdilik zor 
görünmektedir. Valirum a'lem. 

115 Kenan Çaınurcu, "Sol İslam, İslam'ın Solu, İslam Düşüncesinde Sol", www.aliseriati.com. 
ıı6 Nurettin Topçu, Ahlô.k Nizamı, İstanbul 1975, s. 158. 
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Çağdaş İslam Düşüncesinin Serencaını 
Prof. Dr. Mustafa Öztürk 

Özet 
İslam dünyasının çağdaşlık serüveni oldukça dramatiktir. Bu dramatik serüvenin bidayeti genellikle 
XIX. yüzyılın başıyla tarihlendirilir. Gerçi İslam dünyasında XIX. yüzyıldan öncesine uzanan çağdaşlaş
ma teşebbüslerinden söz edilebilir; fakat anılan yüzyıl genelde bütün İslam dünyasının özelde Osmanlı 
İmparatorluğunun Batılı devletler karşısında askeri, siyasi, ekonomik alanlarda mağlup durunıa düş
tüğü ve bu çok yönlü mağlubiyetin ağır bedellerini ödediği bir zaman diliıni olması hasebiyle müstesna 
bir konuma salıiptir. Dalıa açıkçası, XIX. yüzyıl bir taraftan düşüşünjçöküşün kaçınılmaz süreçlerinin 
yaşandığı, bir taraftan da yeniden yükselişe geçmenin hal çarelerinin arandığı ve bu yöndeki arayışların 
tabir caizse zirve noktasına ulaştığı bir dönemdir. İslam dünyasındaki çağdaşlık olgusunun genellikle 
XIX. yüzyılın başıyla tarihlendirilmesi bu sebepledir. İşbu makalede de aynı tarihlendirme esas alınacak 
ve söz konusu yüzyılın başlarından günümüze kadar geçen zaman zarfında İslam dünyasındaki düşünce 
hareketlerinin serencaını ortaya konulmaya çalışılacaktır. İslam dünyasının son iki yüzyıllık tarihsel 
tecrübesinde ortaya çıkan fikri hareketler bütün çeşitliliğine rağınen ağırlıklı olarak ıslalı ve tecdide 
atıfta bulunduğıı için bu makalenin muhtevasında da "ıslalı" kavramı bir bakınıa eksen olacak, dalıası 
bu kavram pergelin sabit ayağı gibi kullanılacaktır. 

Anahtar Kelimelerı Çağdaşlık, İslam düşüncesi, Yeni Selefilik, Islalı. 

A Story of Modern Islamic Thought 
Prof. Dr. Mustafa Öztürk 

Abstract 
The Muslinı world's story of modernity is a qnite dramatic one. The begiuning of tlıis story is usually 
dated tlıe early ıgth century. In fact, one may talk of some earlier attempts at modernization in tlıe 
Muslinı world. Yet tlıis century has an exceptional significance because it marks tlıe period in which tlıe 
whole Muslinı world and tlıe Ottoman Empire in particnlar suffered a series of dramatic defeats to tlıe 
Western countries in ınilitary, political and econoınic fields, paying heavy prices for tlıese defeats. In 
clearer ternıs, tlıe ıgth century marks tlıe inevitable process of fall and decadence on tlıe one han d and 
tlıe efforts of re-rising from tlıe ashes and tlıe culınination of suclı efforts on tlıe otlıer, so to speak. For 
tlıis reason, tlıe story of tlıe Muslinı modernity is started from tlıe early ıgth century. This study will also 
take tlıe same dating as tlıe begiuning and try to delineate tlıe intellectual trends in tlıe Muslinı world 
witlıin tlıe period ranging from tlıe early ıgth century down to tlıe present time. Since tlıe intellectual 
movements tlıat arose in tlıe Muslinı world in tlıe last two centuries, despite all tlıeir diversity, appealed 
mo re often tlıan not to tlıe concept of reform (islam or tajdid), tlıis study, too, will revolve araund tlıe 
same concept. 

Key Words: Modernity, Islami c Thought, Neo-Salafism, Reform. 
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