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D 
aha sonraki gelişmelerin tohumlarını içeren bir kavramın önem ve 
anlamının köklü biçimde uygulanmasıridan sonra o kavramın for
mel bir entellektüel formülasyonuna teşebbüs edilmesi ve geliştiril

mesi gayet normaldir. Haddizatında sistematik kavramsaliaştırma ve ayrın
tılı biçimde işlemeyi, çoğu bilginler tarafından farkına varılınasa ve sorgu
suz-sualsiz kabul edilse dahi, uzun süren uygulama mümkün ve gerçek kıl
maktadır. İslam fıkhırun uygulaması ve İslam kelamırun doğru anlaşılması 
Hz. Peygamber (sav) zamanında ve izleyen asırlarda vuku bulmuş olması
na rağmen, bir ilim olarak İslam fıkhının sistematik formülasyonunu İmam 
Şafi, kelamın formülasyonunu ise Eş'ari gerçekleştirdi. Benzer şekilde, çağ
daş bilginin islamileştirilmesi kavramının sistematik formülasyonu, 20. yüz
yılın son yarısının aşikar bir ürünüdür. 

Bilginin islamileştirilmesi konusunun İslaı:nl uyanışın en ümit vaad eden 
entellektüel gündemi ve 1970'lerin sonlarından beri dünyanın her yanında
ki Müslüman entellektüellerin ve eylemcilerin muhayyilesini işgal edip güç
lü tepkiler alan en tartışmalı konulardan birisi olduğuna şüphe yoktur. At
tas'ın verdiği isimle, bu "epistemolojik devrim"(l) Kuala Lumpur'dan Indi
ana, Plainfield'e kadar denizleri tutuşturan kızgın bir ateş gibi infilak etti. 
Hemen hemen yirmi yıl sonra, gündemin daha popüler yorumu, yani İs
mail Faruki'nin ve Hemdon Virginia'da bulunan IIIT'nin ileri sürdüğü yo
rum,(2) tümüyle ortadan kalkma işaretleri vermektedir. Fakat, o kadar po
püler olmamakla birlikte daha derin olduğuna şüphe bulunmayan, ilk ve 
asıl kavramsaliaştırma Seyyid Muhammed Nakib Attas'ın ömür boyu akade
mik eserlerinde işlenmiş ve örneklenmiştir. Bu kavramsallaştırmanın, Müs-

(*) Prof Dr., Malezya, ISTAC (Uluslararası İslam Düşüncesi ve Medeniyeri Enstitüsü) Başkan 
Yardımcısı. 
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lümanlann zengin ve hayattar manev1, entellektüel miraslanndan ve kay- . 
naklanndan faydalanmalanna yardım edecek iç canlılığa ve geleneksel 
meşruluğa sahip olduğu; ve sadece Müslümanlarm kendi entellektüellerini o 

ve yurttaşianna değil, felsefi bir program ve hayat tarzı olarak küresel se
külerizasyonun sinsi ve manen yıkıcı etkileriyle karşılaşan diğer diniere 
mensup ciddi zihinli insanların büyük kısmına da yol gösterebileceği kabul 
edilmekte ve dile getirilmektedir. 

Fazlur Ralıman bu gündeme sonradan ve dalaylı olarak katılmıştır. Onun 
İslamileştirmeye duyduğu ilgi daha çok hukuk alanında temerküz eder ve 
bu ilgi 1960'larda Eyyüb Han rejimiyle yakın münasebet içinde olduğu dö
nemde başlamıştır.(3) Fazlur Ralıman kendisinin Kur'an-ı Kerim'i sistema
tik yorumlama yönteminin anahatlarını makul ve dürüst bir tarilli yaklaşım 
kullanarak çizmekte ve diğer taraftan Kur'an'ın metafizik yönünün böyle 
bir muameleye kolay kolay gelmeyeceğiili itiraf etmektedir.(4) Ibn Sina, 
Molla Sadra ve İkbal gibi başka kişilerin metafizik fikirleri hakkında yazma
sına karşılık, kendi metafiziğiili sistematik biçimde ortaya ortaya koymuş 
değildir.(S) 

Attas ve Bilginin İsJamileştirilmesi 

Müslümanların dünya görüşündeki anahtar terim ve kavramların dönüştü
rülmesi yoluyla Müslüman zihninin İslamileştirilmesi devrimci gündeminin 
tohumlannı, 16. yüzyılın sonunda yaşamış olan en büyük Malay şair ve mu
tasavvıfı Hamza Fensuri üzerine ufuk açıcı bir çalışmayı Londra öniversite
sinde doktora tezi olarak sunan Attas tarafından 1966 yılında atılmıştır.(6) 
Attas bu çalışmasında, Fensun'nin mistik sistemi içindeki İlaili İrade, Varlık, 
Vücud, Nefs, Zaman, Tabiat gibi anahtar kavramlan incelerken Malay dün-

' yasındaki İslam tetkiklerinde ilk kez semantik tahlil yöntemini uygulamış
tır. Malayca'da dile getirilen bu ve daha pek çok benzer anahtar terim ve 
kavramlan ayrıntılı biçimde tahlil eden ve onlan Fensun'nin yazılannda yer 
alan Arapça, Yunanca, Farsça ve Sankskritçe aynı anlamdaki terimlerle ve 
benzer mahiyetteki diğerleriyle karşılaştıran Attas islamileştirme sürecinin 
dönemselleşmesiili ve tasavvuf metafiziği vasıtasıyla Malay-Endonezya hal
kı arasındaki İslaınl weltanschauung'unu (dünya görüşünü) yoğunlaştırma
sını izah etmiştir. Kitap, özellikle ilk kısmın son bölümü, "İslamileştirme sü
reci"nin ve "İslamileştirme teorisi"nin terimleriyle doludur. Attas'ın son dö
nemdeki yazılarında daha işlenmiş biçimlerde görünecek olan üç önemli 
öge vardır: ilk öge, Malay- Endoneya Hindu-Budist estetik dünya görüşü
nün daha akll, bilimsel, evrensel İslam! dünya görüşüne dönüşümüdür; 
ikinci öge, İslam1leştirme ve gayriislamlleştirme sürecinde dilin rolüdür; 
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üçüncü öge ise Attas'ın İslamileştirmenin birincil ve temel bileşeni olarak 
metafizik ögeler üzerindeki vurgusudur. (8) 

Fazlur Ralıman'ın aksine ve ondan çok daha önce Attas geleneksel öğreni
rnin ıslahını ve modern seküler eğitimin İslamileştirilmesi meselelerini dü
şünmüştür. Her iki mesele yüksek düzeyde aynı anda ele alınabilir, ki bu 
onun neden yeni bir İslami üniversite ihtiyacında ısrar edegeldiğini izah et
mektedir. Attas'ın 1960'ların ortalarında Londra'dan döndükten sonra Mala
ya öniversitesinde ve ülkenin dört bir yanında giriştiği akademik faaliyet
ler, İslam'ın Malay tarihi, milliyetçiliği ve kültüründeki rolüne ilişkin yeni 
bir şuur başlattı ve meşhur Malezya Müslüman Gençlik Hareketi, Malezya 
Müslüman Yazarlar Birliği ve Malezya Bilim İslami Akademisi gibi etkin İs
lami organizasyonların kurulmasına ve pek çok gençlik liderinin yetişmesi
ne yardımcı oldu. Bağımsızlıktan sonra Malezya'da ilk üniversitenin, yani 
Malezya Milli öniversitesinin, 1970 yılında kuruluşunun ardındaki önemli 
İslami kavramlaştırıcı ve öncü oydu. Yüksek öğrenimde İslam felsefesinin 
okutulmasını teklif etti; hatta, İslami ve milli sembolleri ve ögeleri birleşti
recek bu kurumun logosunun tasarımını dahi yaptı. Onun ilk dönemdeki 
çabalan arasında İslami Araştırmalar Fakültesinin kurulması da yer alıyor
du; o aynı zamanda Malay Dil, Edebiyat ve Kültür Enstirusünü kurdu ve 
başkanlığını yaptı, ki bu enstitüde din ve edebiyatlar merkezi birleştirici 
ögelerdi. 

Onun dünyanın her tarafındaki Müslüman intelijansiyesinin düçar olduğu 
epistemolojik kriz konusundaki tutarlı ve derin endişesini, Müslümanlardan 
İslam dünyasında ihtiyaç duyulan vasıfları ve maharetleri teşhis etmelerini 
isteyen mektuplarına cevaben Cidde'deki İslam Sekreterliğine 15 Mayıs 
1973'de gönderdiği mektupta açıkça görmek mümkündür. Attas bu mek
tupta, ekonomik, bilimsel ve teknolojik yetersizlikten kaynaklanan prob
lemierin yüzeysel problemlerden başka birşey olmadığını ve daha temeller
deki bilgi problemini yansıttığını bildiriyordu. İslam dünyasında "bilgi" ak
tarma sistemi ve İslam dünyasında hükmeden bilginin muhtevası "haliha
zırda Batılı ideolojiler ve kültürel dünya görüşü tarafından etkilenmekte;" 
söz konusu ideolojiler ve dünya görüşü "İslami düşünceyi, kardeşliği ve ha
yata, bilgiye yönelik genel tutumu tahrip ederek Müslümanların kafasının 
karışmasına" büyük ölçüde katkıda bulunmuştur. O, bu nedenle benzer zi
hinlere sahip bilginierin bir araya getirilmesini teklif etti; bu bilginler İs
lam'ın bilgi anlayışı hakkında, böyle bir bilgi anlayışının yayılmasına zemin 
ve vasıta teşkil edecek bir İslami üniversite kuracak bir nazarla, yoğun ve 
ayrıntılı bir araştırma yapacaktır ... Bu nedenle, Batılı bir üniversiteden fark
lı yapıda, Batılı felsefecilerin bilgi olarak ileri sürdüğünden farklı bir bilgi 
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anlayışına sahip, hedef ve gayeleri Batılı hedef ve gayelerden farklı bir İs
lami üniversitenin kurulmasını teklif ediyorum. Yüksek öğrenirnin amacı 
Batı'da olduğu gibi karnil bir vatandaş yetiştirmek değil, İslam'ın öngördü
ğü gibi, karnil insanı üretmektir .. .İslam' ın kendisine ait eşsiz bir bilgi anla
yışı vardır ve Müslümanların bu anlayışı keşfetmeleri, bu anlayışa göre ken
di öniversite sistemimizi kurmalıdır.(lO) 

Aynı yılın Şubat ayında Attas mükemmel bir Malayca ile yazılmış ilisale 
Kavm Müslirnin (Müslümanlara Mesaj) başlıklı 280 sayfalık bir kitabı ta
mamladı. Henüz yayırılanmayan bu kitapta İslam ile Batı arasındaki dini, 
epistemolojik, eğitimsel ve kültürel farklılıklara ilişkin derirılikli ve ayrıntılı 
tartışmalar bulunmaktadır. Mesela, Attas bu kitapta bilginin gerçekte nasıl 
tarafsız olmadığını izah etmektedir. Bilgi her zaman kişinin ve/veya onu ta
sarlayan egemen medeniyetin dini ve kültürel değerleriyle aşılanmaktadır. 
Bu kitapta tartışılan fikirlerin büyük kısmı 1976'da İngilizce yazılmış olarak 
ortaya koyuldu ve 1978'de İslam and Secularism başlığıyla yayırılandı.(ll) 
Attas Birinci İslami Eğitim Dünya Konferansında anahtar konumundaki teb- · 
liğlerinden birisini verdi. Bilginin Mahiyeti ve Eğitimin Amaçları ve Tanımı 
Üzerine Düşünceler başlıklı bu tebliğ, İslami Sekreterya'ya gönderilen mek
tupta ve ilisale'de yer alan düşüncelerin birçoğu bulunuyordu. İnsanın, bil-. 
ginin mahiyeti, eğitimin tanımı ve amaçları, İslami üniversitenin tanımı ve 
yapısı gibi konular bu tebliğde daha da açıklandı ve daha sonra başka yer
lerde yayırılandı.(12) 

Attas'ın bütün bu eserlerde ileri sürdüğü şey, çağırnızdaki en büyük mese
lenin bilgi meselesi olduğudur. Çağırnızda bilgi gayesini yitirmiş, kafa karı
şıklığı ve şüphecilik üretir hale gelmiş, kuşku ve zannı metodolojinin "bi
limsel" mertebesine ve hakikat arayışında geçerli bir epistemolojik bir araç 
konumuna çıkarmıştır. O ~'bilgi tarafsız değildir ve METiNDE EKSiK
LİK!. .. "VURGUSUNU YAPMAKTADIR Bundandır ki Attas bilgiyi bir bilgi 
nesnesinin anlamını idrak eden, yani o nesneyi dünya görüşündeki diğer 
anahtar ögelerle bağlantılı olarak bir yere koyan akıl sahibi nefsin (en-nef
su'l-natıka) bir sıfatı olarak Bu yüzden bilginin mevcut olduğu yer zihirıler
dir, "dışarda"ki şeyler ise bilgini nnesnelerinden (malumat) başka birşey 
değildir. Attas her ne kadar zihirılerin tekamülünün asll bir öneme sahip ol
duğu konusunda Fazlur Ralıman'la hemfikir ise de, kendi kavramsallaştır
masında daha tutarlı ve daha somuttur, çünkü insanın entellektüel ve top
lumsal gelişiminin bir alt katmanı olarak ferdin ve onun nefsinin önemini 
özür dileyiciliğe düşmeden ifade etmektedlı:. Bundandır ki, Attas'ın bütün 
hayatı boyunca sürdürüğü İslami faaliyetlerin merkezi ferdin ıslah ve teka
mülü -aklı (intellect), psikolojisi, ahlakı ve saadeti- olmuştur. Fazlur Rah-
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man', diğer modernistler ve sözde fundamentalistleer için merkez! öneme 
salıip olan hukuk ve sosyo-politik konular Attas'ın gözünde ancak tall ve 
ikincil öneme sahiptir. 

Bir bütün olarak günümüz bilgisi hakiki bilgi değildir, çünkü Batı kültürü
nün ve medeniyetinin dünya görüşü, entellektüel vazyonu ve psikolojik al
gılamasıyla aktarılmaktadır. Attas'ın sadece yukarıda adı verilen eserlerinde 
değil Batılı oryantalistlerin İslam tarihine ilişkin çeşitli meseleleri ele alışma 
tenkit ettiği diğer eserlerinde de-derinlemesine tahlil ettiği ve işlediği gibi, 
bu kültür ve medeniyerin esas ruhu şu özellikleri taşımaktadır: 

1) İnsana hayatta yol gösterici olarak sadece insan aklına dayanmak; 

2) Gerçeklik ve hakikate ilişkin dualist vazyonun geçerliliğine bağlılık; 

3) Seküler bir dünya görüşü yansıtan, varoluşun fani ve geçici yönünün te
yidi; 

4) Hümanizm doktrininin desteklenmesi; 

5) İnsanın manevi, aşkın veya enfus! hayatında drama ve trajedinin sözde 
evrensel gerçekliğinin taklit edilmesiyle, drama ve trajedinin insanın mahi
yet ve varoluşundaki gerçek ve hakim ögeler haline getirilmesi.(13) O ne
denle Attas Mekke'de "günümüzdeki bilginin 'islamileştirilmesi"'ni(14) tek
lif ve izah etmiştir, ki bu onun İslam! eğitim anlayışının ve İslam! üniversi
teye ve bu üniversitenin genel muhtevası ve yöntemine ilişkin anlayışının 
asil parçasıdır. Bu hususlar, Mekke'deki katılımcıların çoğunun o tebliğde 
teklif edilen fikirlerin yeniliğinden ötürü anlamamaları nedeniyle, 1980'de 
islamabad'da yindenmiş ve daha da işlenmiştir. 

Attas, bazı anahtar Kur'aru ayetlere ilişkin tefekkürüne ve Arapça'nın kök 
sistemine dayalı olarak bu dilin bilimsel mahiyeti hakkında önemli bir kav
ram ortaya atmıştır. Kur'an'da, Hz. Peygamber'in (sav) hadislerinde ve İs
la.m'ın din! ve entellektüel otoritelerinin eserlerinde ortaya konduğu şekliy
le, İslam1 dünya görüşündeki anahtar terim ve kavramlarıri anlamlarıru se
mantik alan analizi yönteminin eşliğinde yorumlamaktadır. Bu düşünce ve 
tefekkür biçimleri vasıtasıyla Attas İslam öncesi Arapların ve Malay-Endo
nezya halkı gibi diğer toplulukların dünya görüşünün İsHimileştirilmesi sü
recinin mahiyetini anladı.(15) 

Attas, Arapların İslam1leştirilmesinin Hz. Muhammed (sav) tarafından 
Kur'an'ın-ı Kerim'in yeni Arapça dili aracılığıyla etkin biçimde gerçekleşti
rildiği şeklindeki ufuk açıcı bir görüş ortaya attı. İsHirnileşrniş Arap dilinin 
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~ ., bilimsel bir mahiyette olduğunu, çünkü hakikatı ve gerçekliği tam bir ke
sinlikle ve herhangi bir çarpıklığa yer vermeksizin ilettiğini iddia etmiş ve 
bunu iddiasını şu gerçeldere dayandırmıştır: evvela, Arap dilinin kök siste
mi sosyal anlaşmayla dahi olsa anlamların keyfi biçimde dayatılmasına izin 
vermez; ikincisi ve daha önemlisi, Kur'an'da ve Peygamber (sav) tarafından 
kullanılan anahtar terim ve kavramların semantik alanlan bu terimlerin an
lamlarına ojektif otorite ve kalıcılığı temin etmektedir.(16) Kur'an'ın dili gra
matik açıdan Arapların aşina olduğundan farklı değildi, fakat dönüşüm on
ların dünya görüşündeki anahtar terimlerin semantik alanının İslam'ın dün
ya görüşünü yansıtacak şekilde meydana geldi. Attas Batı tarafından anla
şıldığı ve tecrübe edildiği şekliyle ve İslam dünyasındaki modus operan
di'sinden -yani, İslarrıl dünya görüşündeki anahtar terimlerden ve aynı za
manda Müslümanların düşünce şuurundan manevi anlamların silinmesi yo
luyla tabiatın tılsımdan, değerlerin ve siyasetin de kutsallıktan arı.p.dınlma
sı- anlaşıldığı şekliyle sekülerizasyonun belirgin mahiyetinin kapsamlı ve 
tutarlı bir değerlendirmesini sunmuştur.(17) Dolayısıyla, asll araç Müslü
manların dillerindeki anahtar terimler ve kavramların semantiğidir. Kökleri 
Arapça İslarrıl kitaplara ve benzer temel kelime dağarcığına uzanan İslarrıl 
diller kavramını gündeme getiren ve açıklayan, onu İslamlleştirme ve sekü
lerizasyon sürecine bağlayan belki de tek Müslüman bilgini Attas'dır.(18) 

Attas karakteristik biçimde kendi eserlerinde anahtar kerimleri ve fikirleri 
muğlak ve kafa kanştırıcı halde bırakmamaktadır. Tarihte vuku bulduğu 
şekliyle İslamlleştirme genel bir anlamda şu anlama gelmektedir: 

.... insanın önce sihirli, mitolojik animistik, (İslam'a muhalif) milli- kültürel 
gelenekten, sonra da aklı ve dili üzerindeki seküler denetimden özgürleş-

ı mesidir ... O, aynı zamanda kendi nefsine zulüme meyleden -çünkü maddi 
bir varlık olarak insan kendi fıtratından gaflete düşmeye ve kendi yaratılış 
gayesinden bihaber olmaya, omi zulmetmeye meyyaldir- maddi isteklerine 
tabiyetten bir özgürleşmedir. Islamlleşme bir evrimden ziyade asll fıtrata bir 
geçiştir ... (19) 

Çağdaş bilgi açısından İslamlleşmenin anlamı "bilginin seküler ideolojiye 
dayanan yorumlarından; ve seküler anlamlarından ve ifadelerinden kurta
nlmasıdır."(20) Yabancı ögelerin her branştan tecrit edilmesi daha çok be
şen bilimlere atıfta bulunmaktadır. Ancak, tabil ve uygulamalı bilimler öze
ellikle olguların yorumunda ve teorilerin formülasyonunda etkisini göster
di. (21) Bundandır ki Attas daha sonra Islam and the Philosophy of Scien
ce 0990) isimli eserinde, bütün olguların -özellikle de insanların vücuda 
getirdiği olguların- eğer doğru ve uygun yerlerinde değillerse ve eğer İsla-
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mi dünya görüşüne uymuyorlarsa doğru değillerdir. Sonra, İslamileştirme 
epistemolojik olarak insan aklının şüpheden (şekk), varsayımdan (zan), 
boş iddiadan (mira') manevi, makul ve maddi gerçekliklere ilişkin hakika
tın (hakk) kesinliğine (yakın) ulaşınaya doğru özgürleştirilmesidir. Bu sü
reç ilk başta bilimsel bilgiye (ilmu pengetahuan) dayanmaktadır, fakat her 
zaman için nihayette bilginin yüksek formunun, yani marifetin (ilmu pen
genalan) üzerine kuruludur ve onun izinde gider. Bu yüksek bilgi formu 
farz-ı ayn'ı içerirken, bilimsel bilgi farz-ı kifayeyi içerir. Farz-ı ayn bilgi sta
tik olmayıp ve ilk ve ortaokulda öğretilen İslam'ın rükünleriyle ilgili temel 
bilgiyle sınırlı olmayıp dinamiktir: kişinin manevi ve entellektüel yetenek
lerine ve aynı zamanda sosyal ve meslek! sorumlulukianna uygun biçimde 
artar.(22) Ferdi, kişisel varoluşsal anlamda, İslamileştirme hem erkek hem 
de kadın için Hz. Peygamber'in (sav) örnek bir lider ve kişilik olarak tanın
ması ve kabul edilmesini ifade eder; kollektif, sosyal ve tarihl anlamda ise 
ömmet'in Hz. Peygamber'in (sav) döneminde ulaşılan manevi ve ahiakl ke
male ulaşınaya çalışmasını ifade eder.(23) 

Geçmişin bütün İslam arifleri ve alimleri gibi, Attas da bilginin hadd ile de
ğil resm ile tanımlanabileceğini kabul etmektedir. Bu noktada, bilgiyi kay
nak olarak odağı Allah olan bir şeyin anlamının (ma'na) nefse ulaşması 
(husul) olarak tanımlarken, Attas, kişiyi alıcı ve yorurnlayıcı, bilgiyi ruhun 
manaya ulaşması (vusul) olarak ifade etmektedir.(24) Anlam idrake ilişkin 
bir vasıftır ve birşeyin bir sistemdeki diğerleriyle ilişkisinin -ve islamı an
lamda, varlık ve vücud silsilesindeki yerinin tanınmasına sevkeden- açıklı

ğa kavuşturulduğunda ve anlaşıldığında, o şeyin sistemdeki yerinin tanın
masıdır.(25) Bunun da ötesinde, Attas, Müslümanların talep ettiği her bili
me (ilm ve marifet), adalete (adi), salih arnele (adab olarak amel) ve üni
versite kavramına (külliye-camia) nüfuz ettirilmesi gereken İslam'ın ana 
anahtar kavrarnlarından bazılarını sıratamakta ve izah etmektedir. Bu kav
ramlar Attas'ın bir dizi monografide örnekiediği ve bütünlüklü olarak işle
diği büyük mutasavvıfların anladığı ve yaşadığı şekliyle İslam'ın metafizik 
dünya görüşününün asli parçasıdır ve bu dünya görüşünden çıkarılmış
tır.(26) Attas ayrıca, üniversite düzeyinde verilmesi gereken farz-ı ayn ve 
farz-ı kifaye derslerinin -ki, her ferdin kendi yetenek ve gayretine bağlı ola.:. 
rak çağdaş bilgiyi tabi! biçimde İslamileştirecek olan bu derslerdir- düzen
Ienişine ilişkin kapsamlı bir model sunmaktadır.(27) 

Fazlur Rabman'ın Tepkisi 

Fazlur Ralıman İslam and Modernity'de (İslam ve Çağdaşlık) Müslümanla
rın eğitiminin İslamlleştirilmesine -yani, onu İslam'ın belli anahtar kavram-
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lanyla blgilendirmesine- bilişkin gayretler konusunda oldukça yoğun şekil
de dur~aktadır.(28) O ayrıca bu stratejinin birbiriyle ilişkili iki yöne sahip 
olduğunu belirtmektedir: birincisi öğrencilerin karakterini şahsi ve kollek
tif hayat için İslaı:rıl değerlerle biçirnlendirilmesi ve ikincisi, daha yüksek 
öğrenim alanlarının İslaı:rıl değerlerle doldurulmasıdır.(29) Fazlur Ralıman 
"Kur'an'a dayanarak İsHl.ı:rıl bir metafizik geliştirilmesi entellektüel göre
vi"ne duyulan ihtiyacı vurgulamaktadır.(30) İslam ve Çağdaşlık'ın tamamı, 
bütün İslam tarihinde, İkbal hariç, hiç kimsenin böyle bir işe girişmediğine 
dair ifadelerle doludur.(31) Şayet ilk dönemdeki filozoflar ve mutasavvıflar 
Kur'an'ı bir bütün olarak anlarnışlarsa, der Fazlur Ralıman, "Bu bütünlük 
Kur'an'a (ve genel olarak da İslam'a) dışandan zorla empoze edilmiştir; 
yoksa, bizzat Kur'an'ın ele alınıp incelenerek ondan çıkarılmış değil

dir. "(32) Özellikle mutasavvıfların ve hatta Mü tekelim unun, düzenli ve ina
narak okudukları ve hemen hemen bütün faaliyetlerinde kullandıkları 

Kur'an'dan ziyade Yunanca'da veya diğer gayriislaı:rıl entellektüel kaynak
larda bilgili ve tecrübeli olduklarını düşünmek oldukça şüphelidir. 

Üstelik, onun orta dönemdeki büyük kelamcıları, fakilileri ve mutasavvıfla
rı Kur'an'ın ruhuna tamamen uymadıkları için sürekli tenkit edişi bir büyük 
haksızlıktır, çünkü bizzat Kur'an her bir öğretisinin onu okuyanlar tarafın- · 
dan ve hatta alimler tarafından bütünüyle ve karnilen anlaşılınasını bekle
memektedir. Meşhur alirnlerin ve ariflerin bazı cüz'l meselelerde isabet ede
meyebileceğini kabul etmek, onların Kur'an'a tabi olmadıkları anlamına 
gelmemektedir. Ki bu, Sünni Müslümanların eredal formulae'sında kökleş
miş bir gerçektir.(33) Buna ilaveten, İkbal'in en önemli eserinin sistematik 
olup olmadığı ve Taftazani'nin Nesefi'nin Akaid'ine yazdığı Şerh'e veya İbn 
Arabi, Cami, Molla Sadra ve Malay dünyasında yetişen Hamza Fansuri ve 
Nureddin Raniri gibi büyük mutasavvıflarınkıyasla Kur'aru dünya görüşüne 
dayalı olduğu sorgulanabilir. Fazlur Ralıman çağdaş geleneksel İslaı:rıl öğ
renimden hayal kırılığına uğradığı için, bu öğrenimi reformdan geçirmeyi 
seküler bilginin İslamlleştirme tartışmasından daha öncelikli görmekte
dir.(34) Oun meslek hayatının büyük kısmının, daha önce belirttiğimiz gi
bi İslam hukuku düşüncesi ve uygulamasının modernleştirilmesinde mer
kezleşen bu gündemi gerçekleştirmeye adandığı rahatlıkla söylenebilir. 

Anlaşıldığı kadarıyla, Fazlur Ralıman'a göre bilgi zihinden ve onun filizlen- · 
diği ve sayesinde tarafsız bir değer kazandığı egemen medeniyetten bağım
sız olarak mevcuttur. Fazlur Ralıman hayatının sonlarına doğru şöyle yaz
maktadır: bilgi, iyiliği veya kötülüğü kullanıcının ahlak! vasfına bağlı olan 
bir araçtır. Aslında ona göre, sihir bile, "zihne yeni birşey ifşa eden herhan
gi birşey" olarak tanımladığı bilginin bir türüdı'.ir. Elbette ki bu kavramsal-
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!aştırma mütekellimlerin ve mutasavvıfların yorumlanna Kur'aru öğretilerin 
temsilcisi değiller diye biteviye fütursuzca saldırmasıyla, elbette onları bil
gi dışı görmezse, tezat teşkil etmektedir. Onları bilgi dışı olarak reddetme
mekte ve reddedememektedir, çünkü onlarıı:i hepsi zihne yeni şeyler ifşa 
etmektedir, dahası ona göre bilgi nihailik ve kesinlik düzeyine ulaşmak zo
runda değildir. Anlaşılan, Ralıman bilginin geçerliliği konusuna açık uçlu -
gerçekte seküler- bir yaklaşım sergilemektedir: "Bir yorum bir defa kab~l 
gördükten sonra, artık bu kabulün devam etmesinin zorunlu olmadığı aşi
kardır; yeni yorumlara daima yer de vardır, gerek de. Bu yüzden de (yo
rum) aslında devamlılık arzeden bir süreçtir."(36) Attas böyle bir öneriyi sa
dece Kur'an'ın bilimsel yönlerinin ve tabü hadiselerin yorumu için kabul 
edecektir. Çeşitli şüphe veya zan dereceleri anlamında değil kesinlik anla
mındaki bilgi, Attas'a göre, evrenseldir (küll) ve dolayısıyla da nihaidir. 
Sonraki nesillerin revizyonuna değil, daha ileri işleme ve uygulamaya açık
tır. İtikadi esasların, mesela Allah'ın mahiyeti, vahy, din, insan ve insanın 
kaderi, ahlaki ve hukuki meselderin bilgisi revizyona ve düzeltmeye açık 
değildir, çünkü onlar Kur'an (muhkemat), Peygamber'in (sav) hadisleri ve 
yetkili alimierin yorumlarına dayanmaktadır. Kur'an'ın bilimsel boyutları At
tas'a göre müteşabihata aittir ve dolayısıyla semaavi kaynaklann müesses 
anlamlarına dayalı olarak yeniden yorumlamaya ve revizyona açıktır. (37) 

Fazlur Ralıman'daki bir başka aşikar problem, onun, mütekellimlerin ve 
mutasavvıflann Allah'ın insan karşısında sonsuz kudrete sahip olduğu gö
rüşünün insanın pasifliğine katkıda bulunduğu yönündeki hem mantiken, 
hem de tarihen haksız hücumudur. Fazlur Ralıman İslam'ı dünyanın dört 
bir tarafında yayanın ve hem haçlılara, hem de sömürgecilere karşı savaşa
nın bu alimler ve arifler olduğunu kabul ve itiraf etmeye isteksizdir. Yani, 
Müslümanların zaten reddettiği aşırılar hariç, Müslümanlar Allah'ın sonsuz 
kudretine inanmanın kendilerinin tamamen kuvvetsiz oldukları anlamına 
gelmediğini bilmektedir. Fazlur Ralıman, bir taraftan Gazali'nin Cevahiru'l
Kur'an'ına gıpta edip onun açıkça sosyal muhtevadan mahrum olduğuna 
eseflenirken, diğer taraftan ise sadece sosyal bir ögeden mahrum olmakla 
kalmayıp Ümmet'in de tabi olmadığı çok kapsamlı bir felsefi sistem geliş
tirdiği için İbn Sina'yı överken farkında olmadan başka bir çelişkiye düş
mektedir.(38) Keza, vahdetu'l-vücud'un mahiyetini iyi anlamış kimseler 
Gerçek Vücud'un sadece Allah'a ait olduğunu kabul etmekte, bununla bir
likte, Attas'ın göstermiş olduğu gibi,(39) kendilerinin ve tüm yaratılmış kil
inatın nisbi de olsa yeterli pratik gerçekliğini de kabul etmektedirler. 

Fazlur Ralıman sekülerizm karşısında eseflenmesine rağmen( 40) onun ma
hiyetini ya da özelliklerini ortaya koymamış, aynı şekilde onun Müslüman 
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zihnine nasıl nüfuz ettiğini de açıklamamıştır. Aslında onun ilgi duyduğu 
alan hep Ümmet'in hukuk! ve sosyo-politik boyutlan olmuştur. Erken dö
nemdeki bir makelesinde Fazlur Ralıman şöyle demektedir: 

Yerli yerince ifade edecek olursak, İslam'da sekülerizm, kanuruann ve di
ğer sosyal ve siyasi kurumların İslam'a atıfta bulunmadan, yani arıların var
lığı Kur'an ve Sünnet'in esaslarından çıkarılmadan veya orılarla organik ola
rak ilişkilendirilmeden, kabul edilmesidir.( 41) 

Fazlur Ralıman yayırılanmış son eserinde bilginin ve İlaili kaynağının esrar
lı mahiyetini itiraf etmektedir.( 42) Bu noktalar onun İbn Sina'nın bilgi te
orisine ilişkin on yıllarca önce yapmış olduğu tahlille uyum göstermekte
dir, fakat ne İslam ve Çağdaşlık'ta, ne de Cevap'ında insanın bilme sürecin
de sözkonusu olan manevi ve psikolojik yörıleri işlememiştir. O şöyle yaz
maktadır: 

Her türlü bilgi arayışı (hatta öncüllerden sonucun çıkarılması bile) İbn Si
na'ya göre duaya benzer bir nitelik taşır: İnsan tarafından çaba gösterilme
si şarttır; cevap Allah'ın veya faal aklın işidir ... Bu temel hakikati farkede
meyen bir bilgi teorisi sadece hatalı olmakla kalmaz, aynı zamanda zındık
lığa da varır.(43) 

Yukarıda belirtildiği gibi, Attas, insanın bilme fiilinin arılarnın (mana) insa
nın nefsine ulaşması (h usul) ve nefsin arılama ulaşması C vusul) şeklinde iki
li bir süreç olarak arılamış ve bu arılayışını sürekli olarak vurgulamış ve ge
liştirmiştir. Bu görüş, onun, bilgi ve insanın gerçekliğine ilişkin doğru adab 
arılayışının parçası olan doğru manevi ve zihnl tutumu hem öğrencilerin 
hem de öğretmerılerin özümsernesi hususundaki teorik ve pratik ısrarıyla 

' tam bir bütürılü~ arzetmektedir. Üstelik, o, bu sezgisel (hadsl), akü ve tec
rübi bilgiyi idrak sürecinde yer alan manevi, psikolojik ve tecrübi boyutla
n da işleyerek geliştirmiştir. C 44) 

Fazlur Ralıman'a göre, kudretsiz geleneksel eğitim ve ruhsuz ve kimliksiz 
modern seküler öğrenirnin kısır döngüsü "ancak eskinin özünü yeninin 
kavramlarıyla açıklayabilecek ve yeniye eskinin ideallerine hizmet edecek 
istikamette yön verebilecek bir takım birinci sınıf kafalar yetişirse kırılabi
lir."(45) Fazlur Ralıman, bir durumun bir başka durumu döngüsel biçimde 
husule getirdiği böyle bir döngünün bilfiil mevcut bulunduğunu maalesef 
göstermiş değildir. Oysa Attas çok daha önce, bilginin İslamileştirilmesi ih
tiyacına ilişkin tartışmasına bir mukaddin1e olarak, şunu ileri sürmüştür: 
Müslümarıların genel ikirciği, esasen "bilgideki karışıklık ve yarılışlık"ın ne
den olduğu "kısır bir döngü içinde işlemektedir." Bu hal de Ünunet'in için-
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de adabın yitirilmesi noktasında başka bir hali vücuda getirmekte ve neti
cede Ümmet üzerindeki hakimiyetlerini sağlama almak için ilk hali sürdü
ren sahte ve vasıfsız yöneticilerin ortaya çıkmasına neden olmaktadır. Attas 
bu döngüyü kırmak için "önce adabın yitirilmesi probleminin üstesinden 
gelmemiz gerek"tiğini belirtmektedir.( 46) 

Acizane ifade etmek isterim ki, Fazlur Ralıman'ın yukarıdaki görüşü ve 
onun bir İslami yüksek öğrenim kurumunda verilmesi gereken derslerle il
gili teklifirinin pek çoğu Attas'ın eserlerinde daha önce ve özellikle şu an
da ISTAC'DA gıp ta edilecek şekilde başarılmıştır.( 47) 
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