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rumlama biçimlerine, yani hermönetiğe ilişkin çalışmalar, beşeıi bi
imlerin neredeyse her alanında temel bir konu haline gelmiş bulun
maktadır. Fazlur Ralıman, bu meselede bii-şeyler söyleyen Müslüman 

alimierin başında gelir. Onun 1965'te yayınlanan Islamic Methodology in 
Hist01y adlı çalışması bu sahada, geliştirilmeyi bekleyen, 'nüve' mahiyetin
de bir eser olarak durmaktadır. Fakat, Fazlur Ralıman'ın hermönetiğe gerek 
İslam, gerek daha ötesi açısından sağladığı katkılar, onun bu yolda öncü 
olma statüsünü aşmaktadır. Onun dini metinlerin yorumuna yönelik temel
de varoluşsal yönelimi, eserinin en eşsiz, ama yine de değeri en az anlaşıl
mış özelliği olarak durmaktadır. 

Faziur Ralıman için, dini metinlerin yorumu sadece bilgiyle ilgili bir olay 
değildir. Entellektüel olaylar, açıkçası, insanın tüm davranışlannın bir bile
şimidir. Fakat, kendi başlarına, eksiktirler; tamamlanmış bir halin ifadesi de
ğildirler. Akıl (intellect) insana davranışla ilgili bilgiler sağlar; ve tam bir in
san fiili, entellektüel olan ile davranışsal olanın içinde bütünleştiği, her iki
sini de ahlak ve marreviyat alanına getiren bir fiildir. Entellektüel, bu ba
kımdan, aktivitenin hizmetindedir. Aksi yöndeki iddialara rağmen, Fazlur 
Ralıman, entellektüel olaylara ayrıcalıklı bir konum atfeden Platonik (Efla
tuncu) tutumu reddetmiştir. Onun için, entellektüel kavrayış, tam bir beşer 
fiilinin yalnızca bir adımından ibarettir. Onun bizatihl insanlığa ilişkin yö
nelimi, bu bakış açısını aksettirir. Fazlur Rahman, Kur'an'ın insanları bütün
cül bir biçimde tarif ettiğine inanmaktadır. ifade ettiği üzere, "Kur'an, radi
kal bir zihin-beden düalizmi doktrinine imkan tanıyor gözükmemektedir."1 

Kur'anl nefs terimi, Fazlur Ralıman'ın söylediği üzere, İngilizce'ye doğru ol
mayan bir şekilde "soul," yani can veya ruh olarak tercüme edilir. Oysa, 
nefsinen uygun karşılığı "person"dır; yani, kişinin 'kendi'sidir! Fazlur Rah-
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man, "Kur'an için, bir insan, belirli bir kalıp içinde işleyen tek bir organiz
madır"2 demektedir Bu bakımdan, insanın kutsal metinle kurduğu bilgiye 
ilişkin (bilişsel, kognitif) etkileşim, bu etkileşirnin aktivite, diğer bir deyişle 
amel suretinde ifade edilmesine yönelik bir hazırlık, bir ' ilköğretim' niteli
ğindedir. Tam bir beşed yorum, eylemlerde ifade edilir, kelimelerde değil; 
metinle etkileşim, aktivite cihetinde bir tecellisi yoksa, tam değildir. Bu ak
tivite, vakıa, sözlerin yorumudur. 

Başka bir şekilde ifade edilecek olursa: Kur'an, saf bir entellektüel inancı 
emretmez, bundan ziyade, inançlada uyum içindeki belirli bir davranış ve
ya aktivite türünü emreder. İnançlara, genelde, kendi hatırları için bağlarııl
maz; bilakis, Allah'ın iradesiyle uyum içinde davranınayı etkilemedeki rol
lerinden dolayı bağlanılır. ifade edilen inanç ile davranış arasında bir 
uyumsuzluk veya çelişki olduğunun göründüğü yerde, davranış, açıkçası 
daha önemli faktördür. İslam akidesine inandığını söyleyen, ama aktivite 
olarak haksızlık ve ifsadı önlemeye katkıda bulunmayan veya bunu başa
raramayan insanlarla dolu tüm bir dünya, Allah'ın iradesine teslim olmDş 
olamaz. Tam aksine, zat! bir ilaha iman ikrarında bulunmayan, ama yine de 
aktivite ellietinde adalet ve banşa teşvik eden insanlarla dolu bir dünya ta
hayyül edin. Bu insanların davranışları, ifade edilen agnostisizmlerini, diğer 
bir deyişle, Allah hakkında ne kabul, ne de red ikrarında bulunmamalarını 
anlamsızlığa mı inkılab ettirecektir? O halde, moral veya immoral olan, ah
laka ve maneviyara uymasından veya uymamasından söz edilen, davranış
tır; yalınızca bilgi düzeyinde kalan fiiller değil. 

Bu şekilde, Fazlur Ralıman yorum meselesini saf bir bilgi alarundan moral 
alana taşır. Onun için, Kur'an eylem (amel) konusu olduğu derecede iman 

' konusu değildir. VahiY,, onu dinlemeye niyetli insanlarla münasebet içinde 
var olur. Her bir ayet okuyucuyla bir diyalog kapısı açar ve çevrimin ta
mamlanması için her iki tarafın da var olması muhakkak bir zorunluluktur. 
İster lafzi olarak, ister mecaz! olarak, işitilmemiş bir vahiy vahiy olarak iş
lev göremez. işlev görme enerjisinin açığa çıkması için, çember tamamlan
malıdır. Gerçekte, Fazlur Ralıman için, vahiy enerjiye benzer: o, motive 
eder, harekete geçirir, müessirdir. Kur'an'ın bize söylediği üzere bazı insan
ların kulaklan olduğu halde işitmemelerinin sebebi, ancak Allah tarafından 
bilinir. Fakat, şayet birine işittirilmişse, artık ona vahiyle gelen hakikatı na
sıl söyleyebiliriz? İman iddiası taşıyan sözlerle değil, imanı aksettiren akti
viteyle. İslam'ın ilk şartının niye kelin1e veya kavl veya ta'bir veya akide de
ğil de, şehadet olduğunun izahı, işte budur. İnsanın "Lailaheillallah Muham
meden Resulullah" diyerek Allah'tan başka ilah olmadığını ve Muham
med'in O'nun resulü olduğunu kabul etmesi demek, bunu davranışında ak-
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settirine sözü vermesi demektir. Fazlur Ralıman'ın hermönetiğini karakteri
ze eden, ed-din'e yoğun bir biçimde varoluşsal yaklaşım, işte budur. 

Bu, onun hermönetiğirıi nasıl etkiler? Birçok şekilde. Belki de en iyi biline
rıi, onun sünnete-kendi adlandırdığı üzere, yaşayan sünnete-yaklaşımı
dır. O, Peygamberin sünnetini taklid edilecek bir davranışsal emsaller ola
rak değil; ondan ziyade, insanın değerine uygun bir konumda bulunması 
ve adaleti tesis etmesi yönündeki bir endişeyle motive edilen her tür etki
leşime yaklaşınanın ve her bir kararı "Bu, adaleti teşvik edecek ve şerri ön
leyecek mi?" sorusunun ışığı altında düşünüp taşınmanın bir yolu olarak 
görür. 

Başka yerlerde de sözünü ettiğim üzere, Fazlur Ralıman'ın varoluşsal yak
laşımı onun içtihad hakkındaki görüşlerini, keza nasih-mensuh tartışmasıni 
doğrudan etkiler.3 Bu denemede müzakere etmek istediğim şey, muhkem 
ve müteşabih ayetler üstündeki süregelen tartışmayı bu hermönetiğin ışı
ğında aydırılatmaktır, bu hermönetiğin buraya da uyarlanabileceğirıi göster
mektir. 

Bizatihl Kur'an'da ifade edildiği gibi, bazı ayetler muhkem, başka bazıları 
ise müteşabihtir (bkz. Kur'an, 3:7). Bazı alimler bu terimierin tam olarak ne 
anlama geldiğininin tam muhtevasıyla belirlendiği hissini taşırlar. Mesela, 
Mahmud Eyyüb, bize muhkematın "yalnızca tek bir zahir anlama müsaade 
eden fıkhl hükümler ve beyanlar muhtevi, müphem olmayan ayetler" ve 
müteşabatın ise "birden fazla anlam çıkarmaya izin veren ayetler; lafzen, 
benzer ve bu yüzden farklı anlamlan kabul edebilen ayetler"4 olduğunu 
söyler. Bu, bugün müştereken genel kabul görmüş bir formülasyon iken, 
gerçekte, tarihsel açıdan bu terimierin anlamlarına ilişkin pek bir fikir bir
liği yoktur. En saygın müfessirlerden biri olan ve kendi zamanında yorum
lama biçimiyle (yani, hermönetikle) ilgili meselderin en ziyade farkında 
olan insanlar arasında yer alan Taberi (ö. tah. 923), bu terimierin muhte
mel anlamlarını uzun uzadıya müzakere eder.5 O, muhkematın "açıklık (be
yan) ve ayrıntı (tajsil) ile tahkim edilmiş (ahkeme) olan (ayet)'ler"6 oldu
ğunu söyler. Meşru görülen şeyler ve nehyedilen şeylerle, onun söylediği
ne göre, vaad edilen ve tehdit konusu edilen şeylerle, emredilen ve tenkit 
edilen şeylerle ilgili ayetler bu sınıfa dahildir. Bu ayetler ya doğrudan ya da 
mecaz ve kinaye yoluyla, insanı bilgi (marifet) sahibi kılmakta ve insana 
manev1 teşvik ve ihtarlarda bulunmaktadır. Müteşabihat ise, diğerleri gibi 
güçlü olan; ama farklı anlamlar içeren ayetlerdir. Bu "farklı anlamlar" ifade
si, zımnında, sözkonusu ayetlerinin gerçek anlamlarının, şu veya bu tarafa, 
öylesine meyilli kimseler tarafından bükülebildiği tazammununu da taşır. 
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~ Fakat Taberi daha sonra bu terimierin farklı şekillerde anlaşılınasına imkan 
tanıyan birçok ehadis grupları sunar. Bu hadislerin çoğunluğu, muhkema
tı, müteşabihatı yürürlükten kaldıran, yani nesheden ayetler olarak tarif 
eder. Bu hadis gruplarından bir diğeri ise, müteşabihat mü'minler için bi
rer "sınama" mahiyetindeki ayetler; muhkematı da Allah'ın delil veya bür
hanlarını karakterize eden ayetler .,olarak tarif eder. Taberi'nin tercih ettiği 
ve taraftar olduğu konum, müteşabihatı hakiki anlamı ancak Allah tarafın
dan bilinen çok az ayet; muhkematı ise din alimleri tarafından anlaşılabilir 
olanlar suretinde tarif eden hadislerde ifade edilen konumdur. Yine de, ya 
terimierin anlamları üzerinde veya içerisinde kategorize edildikleri ayetler 
üzerinde bir fikir birliği yoktur. · 

Taberi'den dörtyüz yıl sonra, İbn Kesir, tıpkı Taberi gibi, muhkemat ve 
müteşabihatın arasını, anlamlarının açıklığı, yani "vuzuh" temelinde ayırır. 
Ve, Tabed gibi, görüş farklılıkları bulunmasına izin verir. İbn Kesir, muh
kematı vahyedilmiş bütün (semavl) kitabiarda kaydedilmiş bulunanlar ola
rak tarif eden bazı hadis rivayetlerini nakleder.7 Bizatihl, müteşabihatın, 
muhkemat ayetleri muvacehesinde anlaşılması gerektiğini; ve Kur'an'ın 
kendi içinde tam ve yeterli olduğu, dolayısıyla bizim için de yeterli oldu
ğu tazammunuyla birlikte, her halükarda Kur'an'ın Kur'an'ın kendisi esas 
alınarak yorumlanması icab ettiğini ileri sürer. Bu konuya diğer yorumlar
la birlikte devam edebiliriz, ama asıl ele aldığımız nokta, muhkemat ve 
müteşabihatın hangi anlama işaret ettiği konusunda alimler arasında top
yekün bir anlaşmanın mevcut olmadığıdır. Tabed'nin tercih ettiği konu
mun hakim hale gelmiş olduğu hükmüne ulaşmak, ziyadesiyle mümkün 
gözükmektedir. 

Fazlur Rahman, doğı;udan muhkemat ve müteşabihat meselesi üzerinde 
durmamıştır. O, beşere hidayet etme noktasındaki önemi müphem de ol
sa, yazılı değeri yine de kabul edilmesi gereken bazı Kur'aru referansların 
varlığını görüp geçmekle yetinrniştir. Aşikar bir örnek, cirılerle ilgili olanlar
dır. Birkaç ayetteki cin bahisleriyle uğraşan Fazlur Rahman, Major Tbemes 
of the Qur'an adlı eserinde "Cinler, evrim sürecindeki bazı daha önceki aşa
maları temsil ediyor olabilirler mi?" diye sorar.s Bununla birlikte, onların 
beşed aktivite üzerindeki etkileri asgari düzeyde olduğundan, bu konunun 
pek de endişeye medar bir nokta olmadığı hükmüne ulaşır.9 Ona göre, Al
i İmran suresinde tesis edilmiş bulunan muhkemat-müteşabihat ayrımından 
çok daha önemli olanı, ezell muvafakatla (yani, Peygamber veya bir salıa
bisi yahut sahabiler tarafından, yaşanan bir olayda takınılan ve takınılması 
düşünülen bir tavrın, vahiyle teyid edilmesiyle) ilgili ayetler ile vahyin özel 
şartları (esbab-ı nüzıl[) ile ilgili olanlar arasındaki ayrımdır. Yorumlarırnın 
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geri kalarunı, bu ayrım ile muhkemat ve müteşabihat ayrımı arasındaki ko
relasyona yönelteceğim. 

Fazlur Ralıman, sık sık ezell surette kayıt altına alınmış ayetler ile Kur'an'ın 
nazil olduğu duruma özgü olarılar arasındaki farklılığı, hüküm koyan 
(prescriptive) ve tarif edici (descriptive) ayetler arasındaki bir farklılık ola
rak tarif etmiştir. Fazlur Ralıman'ın Kur'an'ın kadınlara dair muamelesi ile 
ilgili müzakeresine aşina olanlar, bu ayrımın önemini kabul edeceklerdir. 
Onun başlangıç noktası, vahyin özgün zamarılarda ve yerlerde tahakkuk 
ettiğinin kabulüdür. O halde, vahyin anlaşılması bu şartların aniaşılmasını 
gerektirir. Ayetin değişrnek üzere tadil edilebilir olan, o an için hüküm sü
ren şartların bir tarifi mi, yoksa hayatın fiilen nasıl tanzim edilmesi gerekti
ğini bildiren bir hüküm mü olduğunu, bunlar belirler. Bariz bir örnek bir 
erkeğin şahitliğinin iki kadının şahitliğine denk tutulduğu ayettir. Çokları 
tarafından, bu ayetten hareketle, güvenilirlik açısından, kadınların ancak 
erkeklerin yarısı ettiğine hükmedilmiştir. Oysa, Fazlur Ralıman, sözkonusu 
pasajın (bkz. Kur'an, 2:275-8) "çok az kadının mal! sözleşmelerle iştigal et
tiği ve kadınların genelde iş dünyasıyla ilgili meselelerle ilgilenmediği bir 
zamanda zuhur etmiş olduğu"nu söyler ve şu soruyu getirir: "Bundan, her 
hal ve şartta ve her maksat itibarıyla bir kadının şahitliğinin bir erkeğin şa
hitliğine göre daha düşük bir değer taşıdığını söyleyen genel bir hüküm na
sıl çıkarılabilir?"lO 

Formel bir düzeyde, Kur'aru muhkemat ve müteşabihat ayrımı ile Fazlur 
Ralıman'ın tarif edici ve hüküm koyucu ayetler ayrımı arasındaki benzer
lik, muhkemat ayetleri ile tarif edici ayetlerin karakterine ilişkin tesbitler ışı
ğında çok daha kolaylıkla görünür hale gelir. Kur' an, muhkematın ilmmil 'l
kitab (bkz. Kur'an, 3:5) olduğunu söyler. Burada tekrar müfessirler arasın
da bir fikir birliği olmadığını görüyoruz. Söylediğim gibi, İbn Kes!r, muh
kematın "bütün (semav!) kitabiarda yazılanlar" olduğunu söyler. Bu, onun 
ilmmil 'l-kitabll ibaresine dair yorumudur. Birçok müfessir ibareyi sadece 
bunun kitabın özü veya vahyin özü anlamına geldiği şeklinde yorumlar. 
Şimdi, bu, Fazlur Ralıman'ın da kullandığı, ama esbab-ı nüzı1l'ü tarif eden 
ayetlere uyguladığı bir ibaredir. 1979 yapılan bir mülakatta söylediği üzere: 

"Kur'an'ın bütün pasajları, somut bir duruma binaen gelmiştir. Her ne za
man özel bir problem ortaya çıkmışsa, Muhammed ona bir cevap getirmiş
tir. Getirdiği cevabın arkaplanı, 'vahiy vesileleri'nde (esbab-ı nüzı11) muhte
vidir. Benim kesin inancım odur ki, modern Müslümarılar bu 'vesileler'ı ça
lışmalıdırlar, çünkü imanın dinamiklerinin bulunduğu yer arasıdır. Kanun
ların ardındaki gerekçeler, sebepler; işte vahyin özü burılardır." 12 
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• ··-,Böylece, Fazlur Ralıman'ın nazarında,' ümmü'l-kitab, yani kitabın özü bir 
ayetin özel koşullarını anlamanın arkaplanını temin eden ayetlerdir. Onlar, 
bir Kur' ani prensibin hususi bir uygulamasını anlarnarmza imkan veren şey
lerdir. Mesela, Kur'an, içinde geldiği tarihsel bağlamda, kadınların genel 
olarak erkeklere bağımlı kılındığını bize söyler. Bu, kesinlikle Kur'an'ın tek
rar tekrar vurguladığı insanların eşit olduğu temasını hükümsüz bırakmadı
ğı halde, niçin bazı erkeklere genelde kadınlardan daha fazla hak ve so
rumluluk verildiğini anlarnarmza imkan tanıyabilir. Bu bakımdan, esbab-ı 
nüzfıl ile muhkemat arasındaki korelasyon, Al-i İmran suresinde tarif edil
diği üzere çok açıktır. Onlar bizim süregelen anlama çabalarımızın veya 
Fazlur Ralıman'ın ifade ettiği üzere Kur'an'la etkileşim içine girmemizin 
esasıdırlar. Onlar Kur'an'ın davranışımızı etkilernesille kapı açan şeylerdir; 
ta ki, Fazlur Ralıman'ın ifadelerini kullanacak olursak, "Kur'an'ın ahlak!, 
eşitlikçi bir sosyal düzen hedefi"ne yönelik biçimde çalışmaya muktedir 
olalım.13 

Bu bağlamda, müteşabihat, Kur'an ayetlerinin çoğunluğu haline gelir. Ada
lete, eşitlikçiliğe, merhamete, takvaya davet eden ayetler gibi, genel mane
vi ve ahlak! teşviklerle ilgili olanlar da buna dahil olur. Bunlar, süregelen 
bir temelde yorum gerektiren ayetlerdir; ama topyekün anlamları itibarıyla 
müphem veya muğlak olduklarından dolayı değil. Hakkında hususan müp
hemlik gerektiren hiçbir şey yoktur: 

" ... Adaleti ayakta tutanlar olun, Allah için şahitleı: olun-kendiniz, ana ba
banız, akrabalarınız aleyhinde de olsa. Sanık zengin de olsa, fakir de olsa, 
Allah onlara sizden daha yakındır." (bkz. Kur'an, 4:135). 

Veya: 

"Arkadan çekiştirmeyi, yüze karşı alay etmeyi ve ayıplamayı adet edinen 
her kişinin vay haline! O ki, mal toplar ve boyuna sayar. Malının kendisini 
ebedi bırakacağını sanır. Hayır, öyle olmayacaktır! Kesinlikle o, herşeyi ya
kıp yıkan hutame'ye atılacaktır. Hutame'nin ne olduğunu bilir misin? O, tti

tuşturulan ilahi bir ateştir ve [hissizleşmiş cinıri insanların] kalbierini sarar." 
(bkz. Kur'an, 104:1-6). 

Veya: 

"Gördün mü o dini inkar edeni? İşte odur, yetimi kabalıkla iten, yoksulu 
doyurmaya teşvik etmeyen! Vay o namaz kılıp da, namazlarından habersiz 
olanların haline! O namaz kılanlar ki, gösteriş yaparlar ve [fakire] kimseye 
en basit bir yardımda [dahi] bulunmazlar." (Ma un Suresi) 
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Bu ayetler sürekli bir yorum gerektirir, çünkü onlann yorumunun özgün 
sosyal-tarihsel koşullarda kavramsallaştınlması gerekmektedir. Onların yo
rumu, ifade edilen değerlerin uygulanmasıdır. Yine de bu, mütemadiyen 
değişen şartlar dahilinde gerçekleşir. Şartlar değiştikçe, ilaili adalet ilkeleri
nin teşvik ediyor olduğu şeyi tahakkuk ettirme yollan kaçınılmaz olarak 
değişir. Bu ayetlerin anlamını izah eden sözlerin hiçbir kısmı, ilgili ayetle
rin anlamını göstermeyi, şahit olmayı ve şahit kılınayı gerektiren davranışın 
yerini tutmayacaktır. 

Enteresan bir biçimde, bu yaklaşım, Taberi tarafından serdedilen, müteşa
bihatın mü'minler için "sınama"lar hükmünde iken-ki Taberi, kaydetmek
le birlikte, bu yorumu reddeder-muhkematın Allah'ın delil veya bürhan
lan olduğu görüşünü destekleyen hadis rivayetleriyle tutarlılık arzetmekte
dir. Bu, İbn Kes:ir'in, muhkematın, müteşabihatın anlaşılması için esas teş
kil ettiği iddiasıyla; keza, onun Kur'an'ın yine Kur'an'ı esas alarak anlaşıl
ması gerektiği konusundaki ısrarıyla da tutarlılık arzetmektedir. Fazlur Ralı
man'ın Islam and Modernit)lsiyle aşina olanlarm farkında olduklan gibi, 
Fazlur Ralıman, Kur'an'ın hususi herhangi bir ayetinirf hakkıyla anlaşrlma
sının, Kur'aru öğretilerin topyekün ruhunun külliyen anlaşrlmasına dayalı 
olması gerektiğine kanidir. Onun ifade ettiği gibi, "İlk adım. . . hususi du
rumlara ilişkin cevaplar tesis eden hususi altideler kadar, bir bütün olarak 
Kur'an'ın anlamının da anlaşrlmasını ihtiva eder."14 

Bununla birlikte, Fazlur Ralıman'ın görüşleri ile klasik müfessirlerinki ara
sındaki uyumdan veya uyumsuzluktan daha önemlisi, bugünün toplumu 
için onun varoluşsal hermönetiğinin-belki, "Fazlur Ralıman tecrübesi"nin 
tazammunlarıdır. 

Denememi, onun en ziyade ilgilendiği alanlardan birini sözkonusu ederek 
nihayete erdirmek istiyorum: İslami demokrasinin mahiyeti. Yalnızca bir bil
gi meselesi olmaktan ziyade, tümüyle beşeri ve manev:i/ahlakl olan, 
Kur'an'ın yorumunun kaçınılmaz bir biçimde değişen şartlar dahilinde yer 
alan sürekli bir süreç olduğu gerçeği, nihai ve kesin bir yorumun kendisin
den hareketle belirlenebildiği hiçbir ayncalıklı konumun mevcut olmadığı
nı ima eder. Elverişli ve uygun yorumlar tekrarlanabilir ve rafine edilebilir, 
ama Kur'an! hermönetiğin varoluşsal mahiyeti ortodoksi türü birşeyin, yani 
kesin bir "Bunun anlamı ancak budur" dayatmasının gelişimine meydan ver
mez. Fazlur Ralıman, herhangi bir yarumcunun veya yarumcular grubunun, 
birtakım esaslara dair mükemmel bir anlayış geliştirmeyi ve her yönüyle İs
lam'ın ta kendisini sunmayı başarabileceğine inanmamıştır. Eğer böyle mü
kemmel bir formül erişilebilir birşey olsaydı, vahiy her zaman ve mekan için 
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muvafık olmaktan çıkardı-bu ise, Fazlur Ralıman'ın inancının izin verme
diği bir konumdur. O, açık bir biçimde herhangi bir yarumcunun veya yo
rumcular grubunun ezell biçimde uygulanabilir bir sosyal adalet formülü
ki, bi sosyal adalet Kur'an'ın hedefidir-aramasının, gerçekte yeni hastalık
lar ortaya çıktıkça insanların sürelp.i yeni tedavi yollan arıyor olması gere
kirken, bir hekimin ezell biçimde geçerli bir tedavi yolu araması gibi birşey 
olduğunu ifade etmiştir. Bunun yerine, Fazlur Rahman, her neslin, Kur'an'ın 
topyekün prensiplerini anlamak için ahenk iÇinde bir çabaya girişrnek ve 
onları husus! şartlara uygulamaya elveren yollar belirlemek üzere, ilah! ilha
mın kaynağı olan vahye geri dönme sorumluluğu taşıdığına inanmaktadır: 

"Bir geleneği sorgulama ve değişime tabi tutma süreci-bu geleneğin nor
matif unsurları kadar, normatif niteliğini de muhafaza etme veya yeniden 
yapılandırma lehine-süresiz olarak devam edebilir. Ve, ... önceden belirle
nen efektif bir tarihin böyle bir sorgulamadan; ve peşisıra, şuurlu bir biçim
de teyid edilmekten yahut şuurlu bir biçimde değiştirilmekten muaf oldu
ğu, sabit veya ayrıcalıklı bir nokta yoktur. Kur'an'a ilişkin münasip bir yo
rumlama (hermönetik) metodunu gerektiren şey, işte budur ... "15 

Ortodoksinin temellerinin bu şekilde sarsılmasının-veya, Fazlur Rah- · 
man'ın açıkça ifade ettiği üzere, "bin yıllık eski kutsal budalalık"ın putları
nın bu şekilde kırılmasının, gelenekçiliğin "boğucu zindanı"nın bu şekilde 
yıkılmasının-temel bir tazammunu, tefsirin, yorumlayıcı rolünü fıkha dev
retmesidir. Ve fukaha-veya, modern bir İslaınl hükümette yasama (teşri) 
merciinin seçilmiş üyeleri- haklı yerlerini yüzü uygulamaya dönük yorum
cular olarak deruhte etmelidirler.ı6 Onlar çok iyi bir eğitim görmüş olmalı
dırlar ve bu, şüphesiz, İslaınl eğitimin tüm dallarının hakkıyla ele alınması
nı gerektirir. Gerçe~ce, Müslüman cemaati sürekli bir biçimde en yüksek 
eğitsel standartıara talip olmalıdır. Onlar bağımsız, esnek ve ileriye bakan 
kişiler olmalıdırlar.17 Halkın temsilcileri, Allah'ın halifeleri, gerçek halife 
olarak iş görmeye, sadece bu şekilde kalkışabilirler. 

Fazlur Rahman, dilli öğretileri hakkında bilgiye dayalı (bilişsel, kognitif) ke
sinliğe alışık olarıların güvensizliklerinin farkındaydı. Bu korkulara cevap 
olarak, bir kez daha, kendi mutlak inancını Kur'an'ın ifşa edici kudreti da
hilinde ifşa etti. Fazlur Rahman, kendi varoluşsal hermönetiğini, mesela, 
Hans Georg Gadamer'in, ona göre "iflah olmaz derecede subjektif" olan 
postmodern hermönetiğinden ayırdı. Geçmişte vukua gelen şeylerin tüm 
ayrıntısıyla ve tam olarak mutlak bir biçimde kesin olmasının asla mümkün 
olmadığı tezini kabul etmekle birlikte, sıkı bir eğitim ve araştırmayla, uy
gun şartlara dair isabetli bir fikre erişebiliriz kanaatini taşıyordu. 
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Biz, onun ortaya koyduğu gibi, en azından "objektif durum [Kur'an'ı] anla
mak için olmazsa olmaz bir şart (sine qua non)" olduğundan dolayı böyle 
yapmaya teşebbüs etmeliyiz.18 Ve, araştırmamızı taşıyacak yeni kavrayışlar 
getiren süregelen bir temelde, böyle yapmayı sürdürebiliriz. Yine de, bu ih
tiyaç, onun eşsiz tabiriyle, bizi "bilimsel olmayan ifsad"a düşürmez. Kur'an 
Müslümanlar için mutlak bir surette normatiftir; Fazlur Ralıman buna inancı
nı metanetle korumuştur. Ve yine Kur'an, içtenlikle ilhama açık bir insanlığa, 
değişen şartlar içinde Allah'ın iradesine uygun olanı uygulamaya geçirmeye 
yönelik süregelen mücadelede kognitif kesinlik özleminin üstesinden gelme
ye arzulu bir insanlığa hidayet rehberi olma vaadini daima ifa edecektir. 
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