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1- Tarihse//iğin An/am çerçevesi
Tarihsellik, bir fenomenin, herhangi bir toplwnda özellikle de belirli bir
zaman diliminde ve kayıtlarımış koşullarda ortaya çıkması ve gelişmesidir. Dü-
şünce bir fenomendir. Düşünsel fenomenler toplumsal fenomenler, toplumsal
fenomenler de tarihsel fenomenlerdir. Bu anlayışa göre, her şey belirli bir
toplwn ve tarih içinde meydana gelir. Bu anlamdaki Tarihsdlik kavramının,
bauya ait tarihsellik kavramı ile wrunlu bir ilişkisi yoktur. Bizdeki tarihsellik,
Akaid ilmindeki yapıda, is1am1fırkalann ortaya çıkması ve gelişmesinin tarihsel
tarihinde ve Kelam ilmi'nde ömekliği olan bir realitedir. Hiç kuşkusuz ~ni ke-
lamcılar gibi eski kelamcılar da, ifrat, tefrit ve mutedil karşıt uçlann etki-tepki
yasasına göre oluştuklannuı farkındaydılar.2 Şu halde Kelam ilmi, belirli bir
konjonktürde ve (toplumsal) alanda ortaya çıkmış, gelişmiş ve bizatihi tarihsel
bir aşamada olgunlaşmış ve başka bir tarihsel aşamada da gerileme ve çökme
süreçlerine girmiş tarihsel bir ilimdir.

Tarihsellik, 'Tarihsel İndirgemecilik' (Historical Reiuaiaisr1 hatasına düşmek
anlamına gelmediği gibi, herhangi bir düşüncenin -özellikle de bu düşünce
Kelam ilmi gibi dini bir düşünce ise- mutlak olma özelliğini inkar ederek, tarih-
selcilik konwnuna sığınma anlamına da gelmez. Mutlaklaşurma, tarihin ortaya
çıktığı belirli bir yapıda meydana gelir. Bu ise, tarihsel diyalektik, insani realite
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veya beşeri zihin yapısı ile oluşmuş bir tanımlamadır. Mutlaklaştırma, il.m1disip-
linlerin kwu1ması, teorik temellendinnelerinin yapılması ve alimlerin Jxıkikat'e
yakınlaşma çabalan sonucunda fikir birliğine vannalan ile de reel gerçeklik kaza-
nır. öte yandan, Mutlaklaşurma, bir ilim adamı, insan olarak, duyu organlannı
bidat ve hakikat iddiasından uzak bir şekilde kullandığı ve bir fenomem kavrar-
ken aldıyla bir anlam ve yonıma ulaştığı, ihtisas alanının muhtevasını oluşturan
tarihsel metinleri okuduğu ve belirli bir toplumsal hedefi olan ve insanlarm
belirli anlamlara karşılık gelmesi konusunda uzlaşı sağladığı dili kullandığı
sürece, hiç kuşkusuz o, bilginin geçerliliğini ve vicdanın önyargısızlığını göste-
rir. Bütün bunlar ilim adamım, duruşunun sübjektif, bilgisinin insalli bir ietihad,
mutlak hakikatin de bir yıkırlapn:ı ve famiile am/den ibaret olduğunu ve dolay-
sıyla da her şeyin kabul edilebilir ve reddedilebilir bir mahiyette olduğunu
algılamasırıı sağlar.

Bu ilrrlluzlaşı, ilim adamının bireysel içtihadını ilnin ken:lisi yapan, kişisel gö-
rüşünü mutlak hakikat ile aynılaştıran ve sübjektif konumunu da herkesin peşinde
koştuğu mutlak hakikat olarak gösteren gururdan ve hakikatlık iddiasından ziya-
de, o, müminlerin imanına daha yakındır. Sözü edilen bu mutlaklık, bilinebilir
ve tanımlanabilir bilimsel bir mutlaklıktır. O, Billi 7£ lmm'ın egemen olduğu
müslüman kitle karşısında dile getirilen bir slogan, bir safdillikve heva kaynaklı bir
mutlaklık değildir. Bilimsel meydan okuma, mutlak olanın ispau da değildir. Bila-
kis o, mutlak olanın ortaya çıkış ve gelişim süreçlerinin bilinmesidir. Mutlaklık,
bilginin konusu olduğu sürece, her zaman için ifade imkanı veren bir dili, anlaşı-
labilir belli düşünceleri, bilinebilir ilkeleri ve ispat edilebilir fenomenleri olan bir
şeyolarak kalır. Buna karşılık dilli mutlaklık, bilimsel bir mutlaklık değildir.
Heva, heves ve kolayeılıktır hatta (bir tür) bid'attır. Bu çeşit bir mutlaklık,
insanı ro:ılite:len uzaklaştırdığı gibi ona karşı yabancılaşunro ideal mutlaklık ise
ahirete dönük olmak ve dünyalık zevklerden uzak kalarak ideal olanın bir ifadesi
olarak salih amel üzerinde dunnaktır. 'Yücelik bilinci' ve 'estetik' ka~ı taşımak-
la (oluşacak olan) bireysel sorumluluk ve vicdan bilincidir. Gerekli olana karşı
duyarWık,akü bir iman ve anrunadır.

Kelam ilminin, ortaya çıkış ve gelişmesinde dini nasslara dayanmış ol-
ması onun, konusu, metodolojisi veya yapısı hatta sonuçlan bakımından rmt-
!ak bir ilim olduğu anlamına gelmez. Dilli nasslar, Kelam ilmi için her asnn
koşullan bağlamında nasıl bir roloynamışsa, bu ilmin doğuşunda da aynı şekilde
roloynamış faktörlerden biridir. Dilli nasslar, her iki durumda aynı rolü oynamış-
ur. Buna karşın, tarihsel ve toplumsal koşullar hep değişmiştir. Alimler, tarihin
aşamalanndan birini, ilk 7.£ san ayamı olarak belirlemekle ve halefin görevini de
selefi fOO etmk olarak tayin etmekle (tarihi bir) hata işlemiştir. Çünkü bu du-
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nunda, mutekaddimıın kuşağı, muteahhirUn kuşağına 'dan:ian daha rrükemrreli
yktur' anlayışı doğrultusunda yeni ve daha mükemmel bir alternatif ortaya
koyma imkanı bırakmamış olmaktadır. Ondan sonra da Selefi hareketin popü-
laritesinden ve etkinlik olarak uyanışından den yanar dururuz! Dini nasslar,
her asnn ihtiyacına göre yonımlandığı sürece, seçimleri, kullanımlan ve anlaşılına
biçimleri açısından onlar, tarihsel dinamizmin ve toplumsal diyalektiğin unsur-
lan olarak, aynı zamanda birer tarihsel fenomendirler. Dini nasslar tarihten
bağımsız olmadığı gib~ ilmin kaynağı ve bizatihi kendileri ilmin konusu da
değildir. Dini nasslar, özellikle festubı nuzUl' adıyla bilinen toplumsal koşullar-
da ortaya çıkmış tarihsel nass'tırlar. Bu (tarihse~ nasslar, zamana, toplumun ihti-
yaçlannın farklılaşmasına ve beşen kapasitenin çeşitlenmesine göre bir geli-
şim seyri izlemiştir. Haddi zatında bu nasslar, 'nasibm:nsUh' adıyla bilinen şeria-
tın kaynaklandır. Bu sebeple ilimler, bütünüyle, nassların onaya çıkış, gelişme
ve tamamlanma süreçlerinin tarihsel açıklaması amacıyla 'Kuran ilinieri' adı
altında ortaya çıktı. Örneğin, nasslann zaman ve mekan açısından derlenmesi ve
düzenlenmesi (niaul 'LE mm), fikir ve yapı açısından ele alınması (rrtiek£ 'LE mdenı)
vs. gibi. Kuran ayetleri vahyediliş tarihlerine göre değil, tevkifi olarak yani (ter-
tip) yapısına göre cem' edildiği için, bu nasslann anlaşılması, ancak onlann tarih
içindeki gelişim süreçlerinin izlenmesi ile mümkündür. Hatta Terrini (Parça
parça iniş) kavramından anlaşılacağı üzere, 23 sene boyunca farklı (zaman ve
mekan koşullarında vahyedilen) nasslan bir araya getiren islam'ın kendisi bile,
esasında, -Hz.Ademlden HzMuhammed'e- vahyin takip ettiği gelişim seyri içeri-
sinde özel ve tarihsel bir halkadır. Kuran ise, Hz.ibrahim'in SuhUfu,
Hz.Davudlun Zebur'u, Hz.Musa'nın Teırat'ı ve Hz.İsalnın İncil'i içerisinde
yer alan vahiy halkalannın sonuncusudur. İslam şeriau da, Hz.Adem ve Nuh
pe~rlerden bu yana vahyedilen şeriatlann formüle edilmiş son biçimidir.
Dolayısıyla vahiy şeriatlan arasında kq;ukluk uifkisi'nden ziyade, bir gdipnseyri
ilifkisi söz konusudur. Şu halde islam, kaynağını Hz. İbrahim'in dini olan ilk
haniflikten almış bir dindir. Bu açıdan bakıldığında İslam, ilk milletler tarihinin,
peygamberler ve vahiytarihinin yeniden gözden geçirilmiş biçimidir. İslam, özü
itibanyla, Uhlituerin (din adamlarmın) nasslar üzerinde yaptıklan değişik-
liklerin, bağlamından kopuk yorumladıklan nasslann, kutsal metinlerde ken-
di elleri ile yaptıklan tahrif ve eklemelerin, nasslar içerisinde tevaM yoluyla
gelen vahiylerde yapılan ziyadelerin ve geçerliliği devam eden önceki dini
nasslann tarihsd bir tahkiki'dir.
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2- Tarihse/liğin Tezahürleri
Kelam ilminin tarihselliği, içinde bulunduğu asnn veya zamanın tarihinde,
kültür tarihinde, UsUl (Akaid Esaslan Tarilu) ve Mezhepler Tarihi'nde ortaya
çıkar. Fırkalar tarihi ile uğraşan alimlerin tespit ettikleri üzere, kelaml fırkalar,
esasen, toplumsal ve siyası koşullar bağlamında ortaya çıkmıştır) Görüşleriyle
Mutezile, Alclid Esaslan ile Eş 'anıer, türleriyle Hariciler ve kısımimyla Şia,
esasen, siyası alana ilişkin ihtilaf ya da görüş aynlığından kaynaklanan siyasi/fikri
belirli (tarihse~ olaylar içerisinde doğmuşlardır. Mutezile Vasıl b. Ata'nın
itizaliyle; Eş 'ariler SalaJrAslah problemi çerçevesinde meydana gelen tartışma-
lardan, Hariciler Tahkmolayı sebebiyle; Şia da, imamet ve Hz. Ali'nin halifeliği-
nin gecikı:irilmesibağlamında ortaya çıkmıştır. Aynca her marjinal fırka ana fır-
kayla kısmi siyası tavır farklılığı veya ikincil sayılabilecek fikir aynlıklan nedeniyle
ortaya çıkmıştır. Fırkalar da isimlerini Eş 'aıilik, Cehmiye, Nazzamiye, Huzeyliye,
Cahızıye, Ma'meriye, Gıbbaiye vb. gibi ya kuruculannın isimlerinden ya da Mu-
tezile, Hariciler, Şia vb. gibi siyasal ve fikri duruşlarmdan ve tarihsel bir
isimlendirmeden veya Mürcie, Haşeviye, İmamiye, Kaderiye, Müşebbihe ve
Sıfauyye vb. gibi kendilerine özgü inanç ilkelerinden almışlardır. Kelamcılar
kuşak kuşaktır.4 Mutezile, sufilerin ve fukahanın meydana getirdiği diğer
ekoller gibi tarihte birbirini takip eden nesiller biçiminde yapılanmış bir
ekoldür. Fırkalar, diğerlerinden aldığını kendine veren diyalektik bir sürecin
ürünüdürler. Her fırka kendini hak, karşı tarafı batıl olarak görür. Dolayısıyla
hak iddiasındaki her bir fırka, kendisini firka-i naciye, dit,>erleriniise helaka sü-
rüklenmiş fırka.larolarak görür.

Fırka-i naciye, hakikati dile getiren ve onu temsil eden fırka iken, diğerleri,
hakikatlık iddiasında olan baul fırka.lardır.İslami fırkalarm islami olmayan fırkala-
ra karşı meydan okuması ve direnişe geçmesi, fırkalarm tarihsel doğada oldukla-
rını göstermektedir. İslam Alclid Esaslan'uın, yapısal anlamda, çağdaşı bulundu-
ğu din ve inanç akımlanna karşı meydana gelen diyalektik hesaplaşma bağla-
mında belirlenmesi ve (sistematik anlamda) formüle edilmesi, ŞehriscirU'nin el-
Mi1el w'n-Nihal' ve İbn. Hazm'ın 'al-Fa5I'"ındaki gibi ya dinin temel esasla-
nnın formülasyonuna olan ihtiyaçtan, ye da BakılJanl'ninet-Tenh1d veya Kadı
Abdulcebbar'in 'Muğnlsindeki gibi Tevhid doktrininin savunusuna olan ihtiyaçtan

1 Bkz: Eşan"'nin (h.330), 'Makalatu'I-İsWriyyin 1£ İhtildfatu'l-rmsal1in'; Malatı 'nin (h. 377), 'et- Tenbih 1£'r-
R«it1 aIJ ıhl-i'z-Ebuı 1£'I-Bida!', Bakillaru"'nin (h. 403), 'et-Terrhldfi'r-R«it1 aIJ'I-Mulhide 1£'I-Muattıla 1£'r-
Rafiza 1£'I-H=iri£: 1£'I-Mlltez.ile'; Bağdadl'nin (h. 429), 'rJ-Fark Beyır'ljirak'; İbn. Hazm'ın (h. 456), 'rJ-
Fasr; fuızl'nin (h. 606), 'İtikddJdu Firaki'I-Müslinin 1£'I-MÜ{rikin'; Nevbahti'nin, 'Firaku'f-ŞiJ'sında be-
lirtildiği gibi.

4 Kasun el-Bellil (h. 319), Kadı Abdulcebbir (h. 415) ve Hakim eI-Ciişemi' (h. 494) nin 'TaMkdtu'l.
M lltez.ile' sinde olduj:,'Ugibi.
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doğmuştur. Örneğin, Nesih konusunda Yahudilere, Tevhid konusunda Hıristi-
yanlara, bilgi teorisi bağlanunda Sofistlere, Nübüvvette Brahınanlara, Sıfatlar
konusunda metafizik alanın Fisagorculanna ve Mead ile ilgili olarak da Tena-
sühçülere karşı yazılan reddiyeler bunun en açık göstergesidir. Eş'an'nin
'MakaIdtu ğayr-ı istaniyJnı ve Kadı Abdulcebbar'ın (aynı adı taşıyan) el-
Muğnı"'nin dördüncü cildindeki 'MakaIdtu ğayr-ı istamyjni söz konusu reddiye-
leşrnenin ilk örneklerindendir.

Akaid esaslannın oluşturduğu yapı tarihseldir. Zira söz konusu yapı,
birbirini izleyen tarihi süreçler içinde oluşmuştur. Her kuşak kendinden ön-
ceki kuşağa bir konu, tasavvur, bakış açısı veya fikri yapı ilavesinde bulunur.
Bu durumu, Akaid kitaplannda ve Akaid esaslannın, çeşitli kelmu konular-
dan başlayarak 'Temi Esaslara dönüşrnesine dek takip ettiği oluşum sürecinin
tarihsel kronolojisinin incelemesinde görmek mümkündür. &lam İlni ilk aşa-
mada henüz yoktu. Birinci ve ikinci asırda bunun yerine bilim amaçlı umumi bir
tasavvur, bir yapı veya tedvin amaçlı olmayan akaidler-arası arld, fPEİ tartı.pnılar
ve Ç£fitli kcnular vardı. Ortada olaylan ve akaid konulanm anlamak için çeşitli
perspektiflerden karşılıklı redcüyeleşrne söz konusu)du. Mu'tezile ekolüne ait ilk
eserler ve fırkalarm yazılı literatürlerinde anılan risaleler bunu ortaya koymak-
tadır. Tedvin sonrası ikinci aşamada ise, tenbih 7£ mid başlıklı eserlerde olduğu
gibi önce fırkalar aracılıyla kelam1 problemler, sonra terrh1d başlıklı eserlerde
olduğu gibi keIam konulan aracılığıyla kelarrll fırkalar oluşmaya başladı, daha
sonra fırkalar ve sistematik olmayan konulardan, önce sistematik olmayan
fırkalara (el-İWrr, el-Milel 7£'nNihal'de olduğu gib~, sonra sistematik konular-
dan sistematik ana fırkalara (el-Fas/, MakaIdtu İstaniyJn 'de olduğu gibi) doğru
uzanan bir gelişim sürecine girilmiştir. Üçüncü aşamada çeşitli keıamı görüşler
inceleme konulan içerisinde (el-İntisar, el-İnsa[, Maturicü'nin Kitahut-te7.h1dJ"1,
Razi'nin el-Mesailul-hamım, Herevi'nin m-Dumlnnulidmdeki gib~ derlenmeye
başlandı. Bu bağlamda konular fasıllar, fasıllar da bablar içerisinde (Nesefi'nin
Bahrnl-kdJm, G.ıveyni'nin el-Lunuul-«1ille, el-İrPd ve q-Şamil'i ve Eş'an'nin el-
Lunu'ında olduğu gibi) ve daha sonra ise, bablar ve fasıllar ana konu ve
kaideler içerisinde mütalaa edildi. Farklı bakış açılarının üst başlıklar altında der-
lenrnesiyle, (keIanü) meseleler ana konular içinde, bu ana konular da temel ilkeler
içinde (şehrist3.ni'nin Nihapu'l-ikdam, Bağdadı'nin UsU1u'd-cün, Razı'nin
Esas 'ü't-takcüs, M Abduh'un Risaletu't-te7.h1d ve Kadı Abdulcebbar'ın el-Muh1t
bi't-trlel1f, UsU1-uHame ve el-Muğnı"sindeki gib~ belirli bir sistem oluştu. Kelam
ilmi, dördüncü aşamada birbirinden bağımsız konular olmaktan çıkarak Fiiller,
Zat ve Sıfat Nazariyeleri içinde sistematik bir disipline ve nihayet İlJhi)tıt,
Nübiroı.et ve Seniyylt (el-HusUnu t-hınidiyy: ve et-TaMlku't-wndaki gib~ ya da
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Mukaddim1t, İtahiyyit ve Seniyylt bölümleri içinde (Ak1detu'nNazzaniyy?,
Muh:ıssal, Teuıliıll-emıır, Meulkrf, TdJzfhtt-Kdtlm ve d-Maleastd'daki gibO üçlü bir
yapıya dönüştü.

Kelam ilmi, beşinci ve son aşamada mevcut ilm1 yapısından bütünüyle
uzaklaşarak, aklın üç hükmü olan Vaap, Müırkün 7£ Müstahil kavramlanna,
Fıkhut-ckkr, Akaİd-i Nf3efiy;e, Fezali'nin Kifay:ı:ut-aWm ve MerzUkl'nin
A kldetUl-auımmdaki gibi Allah ve Resulü etrafında şekillenen bir 'aletlid sayı-
m'na, Risalet-u BiOOi, Durdir'in Ak1detu't-teıhtd ve Velid Adlan'ın G:ımi'u
Zeyii'l-aleaİd'indeki gibi Allah'ın her şeyden müstağni, her şeyia..kendisine
muhtaç olduğu paradigmalarına dayanan bir "immaleideleri' dogmasına dönüş-
tü. Daha sonra ise, d-Mf3ai1u Eli Lej6'deki gibi, Üı:ıhiy1t'ınçöküşü ve s~'a
tam teslimiyeti sürecine girilmiştir.5 Şu halde Kelam ilmi, Akaid'e "kaideler"
o1nıası itibarıyla, tarih içerisinde şekillenmiş ve tarihin gelişmesiyle değişmeler
geçirmiş salt tarihsel bir ilimdir. Kelam ilminin tarihsel gelişim aşamalannı,
yaşayan herhangi bir fenomenin ortaya çıkış, gelişme, tamamlanma ve yok
oluş süreçlerinin takibi gibi gözlemlemek mümkündür. Kelam ilmi 5, 6 ve
7. asırlarda gelişim sürecinin zirvesine ulaşmış ve İbn Haldun'dan sonra
Adududdln İd ile birlikle çöküş sürecine girmiştir. Muhammed Abduh'un Terh1d
Risaltsi'nden bu yana, Modem ıslahat girişimleri söz konusudur. Bu girişimlerin
hepsi, eski KeIam ilminin hedef, yöntem ve konulannı Yeni &lam İlrri'ne dö-
nüştürmeye ve bu ilmi, duraklama sürecinden çıkararak gelişmesini sağlamaya
yönelik çabalardır.

Kültürün tarihselliği, Eski KeIam ilminin kullarunış olduğu ifade, kavram ve
tasavvurlar bütününün, genelde Hint ve İran, özelde, Yunanca'dan çevrilen
kültür eserlerinden gelen ya da Fıkıh usUlü veya Arap dil bilimlerinden türetile-
rek bize ulaşan veya miras kalan kadim kültürün ürünü olduğu anlamına gelir.
Mağlup milletlerin kültürleri ya yeni din islama girenlerin iyi niyetli olmala-
rından ve münafıkların bilinçli ve maksatlı çabalarından ya da eski kültür
öğelerine sıkı sıkıya bağlı kalınmasından ve müslümanlann yaptıkları fetihler,
elde ettikleri başanlar ve sahip olduklan güç sebebiyle onların inançlarma karyı
koymak ve islam ümmetinin akaidini arkadan vurmak amacıyla yüzeye çıkmıştır.

Eski KeIam ilmi, tehdit oluşturan şüphelere karyı koymak için ortaya çık-
mıştır. Bu ilim, Mu'tezile'nin 'Teıhid 7£ Adalet' prerısipleri içerisinde veya
Eş'ar1lerin 'Füller 7£ Zat-Srfat nazariyeleri çerçevesinde, temelde, 'teıh1d ve 'terrzih'
esaslarmı savunmayı amaçlayan '~ kaid Esaslan" olarak karyımıza çıkmaktadır.
Eski Kelam ilmi, antik çağın kültürüyle, özellikle de yayıldıktan ve bir modemite

5 Hanef~ 'Min:'I-Akide İle's.Ser.rıl, 1/141-227
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örneği olduktan sonra Yunan kültürü ile sıkı bir ilişki içerisinde olmuştur. Cev-
her, Araz, Zaman Mekan, Form ve Madde kavranılan, aslında, 'Tabiiyft' (Tabi-
at Felsefesi) içerisinde yaygın kavramlar olan illet, MalUl, Kuvvet ve Fiil kav-
ramlarından devşirilmiştir. Allah'ın Vabiani)et' sıfatının ispau Hıristiyan ve
Dualistlere karşı, 'Tenzih akidesi' eski inançlardaki teşbih ve antropomorflst
anlayışlara karşı, 'Mub:ıkfetu'n !i'!-Ixımdis' de Vahdet-i vücud, Panteist ve Ma-
teryalist yaklaşırnlara karşı, Kıdem 'le Beka sıfadan da, Yunan kültütündeki
maddenin ezeliliği ve evrenin öncesiz olduğu görüşlerine karşı geliştirilmiş
karşıt teorilerdir. Öldükten sonra yeniden dirilişin ispau çabası ise, Hint kül-
tütünden gelen tenasüh akidesini benirnse~nlere karşı yapılmışu. İmamet görü-
şü Fars ve Bizans hükümdarlannın ve Rum kayserlerinin siyaset anlayışlarına
karşı verilen bir cevapu. Kadim kültürün bu yapısal konu çerçevesi, günümüz
dünya koşullannda kesinlikle değişikliğe uğr.unışur. Yunan kültürü Bau kültürü-
ne; Eski Fars medeniyeti devrimin İran'ına ve Budist Hindistan da üçüncü dün-
ya ve bağlantıslZ ülkelerin öncülerinden ulusçu Hindistan'a dönüşmüştür.
Aynı şekilde Kad1m Çin, yayılmacı politikalar peşinde koşan büyük Çin'e;
Kadim Doğu dinleri (Zerdii.{tlük, Maniheizm 'le Hinduizrri) Milliyetçilik,
Liberalizm ve Marksizm'e, Modem batı ideolojilerine ve dinlerine; eski Yahu-
di fırkalan (KUmJi)e, Ra1iı:ıni;e, İseri)e ve A rUni;e) modem çağın Yahudi firkalan
olan Si)mist, R{amist, Ge1en:kçive Likral akımlara dönüşmüştür. İnsanlığın
kurtuluşu için Hz. İsa'nın çarmıha gerilerek kefaret ödemesi (rodenption), ilk
günah (orginals~, kurtuluş (saluıtim) ve Tannnın İsa formannda bedenlenmesi
(~ gibi teolojik kavramlarla sistemleştirilen kad1m Mesih teolojisinden,
Tanrının i1ümü üzerine kurulu farklı bir metafiziğe, siyası, sekülarist, bunalım
odaklı, gelişirnd ve özgürlükçü modem 'Mesihi bir teolojiye geçilmiştir. Bir
zamanlar nasıl ki kad1m yunan kültürünün, diğer kültürlere bir imliği olmuş
ise, aynı şekilde günümüzde Bau kültürünün diğer kültürlerin üzerinde iki yüz
yılı aşkın bir süre önce tercümeler yoluyla başlayan bir yayılması, kuşatması ve
hegemonyası söz konusudur.

Eskilerin fikri tercihleri işr.ıküerin lideri ve manevi üstadı olan Eflatun'un
ve felsefecilerin P"ıriilk üsdd Aristo'nun görüşleri ile nasıl sınırlı kalmış ise,
aynı şekilde çağdaş bilim adamlan da görüşlerini ya Avrupa idealizminin ta-
mamlayıcısı Hegel ile bilimsel anlamıyla tarih ve toplum metodunun ilk uygu-
layıcısı Marx'ın görüşleri paralelinde ya da idealizm'in ve Ras)'Dnalizmin
kuruculan Descartes ve Kant ile Ampirik Pozitivizmi sistemleştiren Bacon ve
Hayyum'un görüşleri arasından seçmişlerdir. Eskiden Sokrat, İnsanın kendi için-
de saklı olan hakikati ortaya çıkarmak için Kerdini kerrlinIe bil ve Ken:Iini bilen
Rai:hini bilir ilkelerine dayanan bir şuur analizi yapmıştır. Husserl'in aydınlanma
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sonrasında şuura ilişkin yaptığı analizler de, -Aristo'nun yaptığı gibi- fU11U bilm:
lisin ki hakikat senin kendi içirrle saklı aynı ilkelere dayanmaktadır. Nasıl ki ka-
dim kültür, eski Kelam ilıninin oluşumunun temeli olmuşsa, modem Avrupa
kültürü de, aynı şekilde Yeni Kelam ilıninin sistemleştiri1mesinde temel alın-
mak zorundadır.

Çağ da tarihseldir. ilk asırda (islam) ordulan fetihler yapıyor, onun üm-
meti de zaferden zafere koşuyordu. Orada cihat, fetih veya yeni topraklar
kazanmak için akaid (motivasyonlanı doktrinler) oluştwmaya ihtiyaç yoktu.
Özgürlükler teminat altındaydı. Kişi, yöneticilerle özgürce tartışabilmekteydi.
Toplumsal adalet, yöneten ve yönetilenlerin eşit olduğu Beytu'ı-maı müesse-
sesinde herkes için aynı şekilde uygulanmaktaydı. İslam ümmeti, salih kullar
olarak, kendilerine miras kalan topraklarda hiçbir kabile, topluluk, devlet ve
millet farkının olmadığı bir birlik yapısına sahipti. Ben ve öteki arasında, öz
değerlerle yabancı kültürlerden gelen yeni kültür öğeleri arasında ve Arap
ilimleriyle diğer milletlerin ilimleri arasında varolan özgün kimlik farkı, diğer
kadim milletlere (Yunan, Hint ve Fars) karşı yeni oluşan islam ümmetinin
kendi özünü destekleyici bir işlev görmekteydi. Beytu'ı-maı, insanlann gerek-
sinimlerini karşılayan bir fonksiyona sahipti. Haraç vergisi, toplumun kal-
kınmasını sağlayan bir vatandaşlık ödeviydi. İnsanlar, fetih misyonu için ku-
şannuş askerler gibi cihada koşmakta ve 'şehadet' payesini elde etmek için de
birbirleriyle kıyasıya yanşmaktaydılar. Elbette tehlike, böyle bir zamanda,
ümmetin topraklarına yönelik olamazdı. Zira bu dönemde islam ümmeti,
üstün olan tarafu. Bunun içindir ki, Arap coğrafyasının sınırlan genişliyor ve
islam dini de bu topraklarda hızla yayılıyordu. Günümüze gelindiğinde, şartlar
ve koşullar eskiye göre tamamen değişmiş durumdadır. ilk tarihsel merhale artık
bitmiştir. Ne içinde bulunduğumuz çağ o çağ, ne de zaman aruk o zamandır.
Realite, artık, zaferden hezimete, fetihten işgale, birlikten parçalanmış}ığa, dünya
otoriteliğinden müstemleke durumuna, üstünlükten alçaklığa, Orta-Asya, Kör-
fez ve Filistin'deki topraklanmız için Doğu ve Ban uluslarının yeni bir mücade-
lesine dönüşmüştür. Dolayısıyİa tarihsel koşullar bütünüyle değişmiştir. Artık
ne o zamanın islam ümmeti, ne de onun muzaffer ordusu vardır. Doğu ve
batının eski iki (süper) gücü Pers ve Rum imparatoriuklannın yerini, artık, son
zamanlarda me)dına gelen siyası gelişmeler ve ideolojik mücadeleler göz önün-
de bulundurulmazsa, iki yeni süper güç Rusya ve Amerika almıştır. (Çağımızda)
islam topraklan işgal altındadır ve özgürlükler bütünüyle yitirilmiştir. insanlar
açlık ve kıtlıktan yaşamlannı yitirmekte ve yüz binlercesi de sefalet içerisinde ya-
şamaktadır. İslam ümmeti kendi öz kaynaklanna hükmedemeyecek kadar dağıl-
mış ve parçalanmış, gıda sektörü ve savunma sanayinde de başkalanna bağımlı
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hale gelmiştir. İnsanlar, kendi öz değerlerine karşı yabancılaşmış ve kitleler
tam bir kayıtsızlık içerisinde yaşam sürmektedir. Şartlar ve koşullar kesinlikle
değişmiştir. Ve tarih ~ni bir medeni~t süreci için ~ni biryola girmiştir. Tehdit-
ler artık doğrudan galip islam ümmetinin inançlarma değil, tam aksine rnağlup
ümmetin sahip olduğu doğal zenginliklerine yöneliktir. Bu durum, ~ni KeIam
alirnini yeni tehlikelerin bulunabileceği şeylere yönelmesini, 'ruhun C1ümiU.Iüffi',
'a/min yırtttıim{kğtnın isfxıtı' ve 'A uah im ımlığtnın de!iDen' gibi tehditlerin gelme~-
ceği eski savaşlara -ki o savaşlar önceden kazanılmış savaşlardır- atılıp ene~isini
oralarda tüketmemesini zorunlu kılmaktadır. Asır değiştiği, zaman farklılaştığı ve
tarih bütünüyle bir aşamadan başka bir aşamaya bir dönemden başka bir döne-
me geçtiği sürece, defalarca hüsrana uğranan ~ni başka savaşlara girmek ve yeni
Kelam ilmi adına yeni bir tanUn veya bir hedef, yeni bir muhteva ve metodoloji
geliştirmek, öncelikle, ~ni Keıam ilrrll ile uğraşan ilim adamIanna düşer. Zira
KeIam ilmi, günümüzün tehdit unsurlanyla geçmişe ait gelenek arasındaki
düalitenin ve tahrip unsuru olan zorluklann aşılmasında ümmetin vicdanına
asnn ruhuyla eşlik eden bir ilimdir.

Tarihsel Dönüşüm Yol/an
Şu halde, Tarihsel dönüşüm yollannı kullanarak, islam'ın ilk asnndan ~dinci
yüzyıla kadar uzanan ve ~di asır devam eden ilk tarihsel aşamadan, 15. yüzyıl-
dan ıl.yüzyıla kadar süren müstakbel üçüncü tarihsel aşamaya geçmek (.Asr-ı
kadlınden Modem zamana) Kelam ilminin konulannda, hedeflerinde, çıkanm-
lannda, stratejisinde, unsurlannda, metodolojisinde ve muhtevasında ~nilenme-
~ gitmekle mümkündür. ona merhalenin (8.W 14.yyarası) şerhler ve iktibaslar
dönemi olması, ilk tarihsel aşamanın -İbn. Haldun'un ifade ettiği gibi- artık
bittiğini ve - Modem arap modernistlerin iki yüzyılı aşkın bir süredir dillen-
dirmeye çalıştığı gibi- artık yeni bir (tarihse~ sürecin başladığını göstermektedir.
Söz konusu tarihsel dönüşümün gerçekleştirilmesi pek çok yolla mümkündür.

a- Kadim Kelamm Yeniden Yorum/anması
Eski Kelam ilrninin konusu, genelde, topmğın sarmaladığı elmaslara veya keIam-
cı-toplum yabancılaşmasının bir sonucu olarak dış yüzeyi tarih pasıyla pasıanmış
madenlere daha çok benzemektedir. Böyle olunca, toz tabakasına üfleyerek
madenin gün ışığına çıkanlması, bireylerin ve toplumlann doğal dunımlarına
ve orijinlerine yeniden dönmesi oldukça kola)d.ır. Bilindiği üzere eski Kelam
ilmi Akli)Ut-Semiyy1t ya da ifahi:pt-Nübüw:t olarak iki~ bölümlenmiştir. Bi-
rinci bölüm, Eş 'ariler'de Zat-Sıfat ve Fiiller nazariyesini; veya Mutezile'de
Tevhid ve Adalet Esaslannı; ikinci bölüm ise peygamberlik, ahiret alıvali, iman-
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arnel ve imamet gibi nakli konulan içermektedir. Bu eski etüt konulannı, muh-
tevayı a}dınlataeak ve konuyu aslına döndürecek bazı fenomenolojik yorumlarla
tevü etmek mümkündür. Buradaki 'te'ıil' kavramı, yeniden kaynaklara dönüş
anlamındadır. Zat nazariyesinin nitelikleri altıdır: V~ KıdemRcka,Mub:defetun
lil.ht:nı1dis, Terrzih ve ValxIanlyy:t. Bunlar, aslında, felsefecilenn, öteden beri
üzerinde durduklan az.bilin; kavramının nitelikleridir. Söz konusu kavram,
Farabı'de Benlik, ibn Sina'da Uçan İnsan, Deseartes'te o#q Kant'ta DÜfÜJ'm
Ben, Hegel'de Ruh, Husserl'de Şuur veya filozoflann farklı şekillerde
içeriklendirdikleri nfis kavramına tekabül eder. Zat sıfatlan ise yedidir: Him,
Kudret, Ha:fit, Seni, Basar, KeIJm ve İrade Bu zat sıfatlan, bir bakıma, yukanda
sözü edilen öz-bilinç kavranunın teorik ve pratik fenomenlen, bilişsel ve dav-
ranışsal yetenekleri ve anlama ve pratize etme kapasitesidir. ilim sıfatı, saf bilinç
veya teorik akıldır. Kudret sıfatı ise, ilim sıfatının aksine, pratik bilinç veya
pratik akıldır. Hayat sıfatına gelince, o, ilim ve kudret sıfatlarının her ikisinin
şartı konumundadır. Bu sıfat, Hayy b. yakzan örneğinde olduğu gibi, teorik
ve pratik iki güç olarak aktüelleşmiştir. Salt bilinç ve teorik akıl anlamında
yorumladığunız ilim sıfatı, aynı şekilde ilim ve sanat alanlarmda anlama faali-
yetinin iki temel öğesi olan işitme ve görme dolayımlı olan bilgisel yapıp-
etmeleriyle ilişkili tecrübı bir bilgidir. Sözünü ettiğimiz bu bilgi, gizli olmayıp
ifade ve formülasyonunu dil içinde bulmaktadır. Bu, aynı zamanda, keyfilikten
ve subjektiviteden uzak objektif bir bilgidir. Zat ve sıfatlar, gerçekte az.hilmi
veya em'nin tasavvuf literatüründe Allah'ın zat ve sıfatlanyla karakterize ettiği
insan-ı karril kavramına tekabül eder.6 'FiiJld konusuna gelince, bu husus şu
iki alt başlığı içine almaktadır: Fiillerin yaratılması, Akıl ve nakil Birincisi, insa-
nın özgür ve akıl yeteneğine sahip olmakla benzersizliğini ortaya koyan hürriyet
probleminin, ikincisi ise, aklın konusudur. Bu nedenledir ki eski ilahiyatın konu-
lan, yeni antropolojinin konulan olmuştur. zat '[£ sıfatlar konusu güçlü, bilgili,
etkin ve ideal insanı ortaya koymaya, FüIler konusu ise, akıllı, özgür ve benliğini
gerçekleştirmiş insanı tesis etmeye çalışmıştır. Bu fenomenolojik yorum bağ-
lamında, Tevmd doktrininin özünden ve teolojinin içinden kalkarak, ötekile-
şen, biıbirinin kopyası haline gelen, kitle-iletişim ve ulaşım sisteminde ve kala-
balık ortamlarda edilgenleşen ve yalnız başına hiçbir varlığı, esası ve ger-
çekliği bulunmayan, iradesi, konuşması, görmesi, işitmesi olmayan, aciz, cahil
ve yaşayan ölü durumundaki asnn insanına alternatif olarak bütünüyle yitirilmiş
olan insan haklarmı inşa etmek mümkündür. Eş'ari sistemin Zat-Sıfat ve Fiiller
nazariyesi veya Mutezile ekolünün Tevmd ve Adalet Prensipleri, eski Kelam

& Hanef~ 'Min!'l-A kide İIASeırıl, 2.cilt (Teıhid)
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ilminin konulan içerisinde insan perspektifinden hareketle oluşturulmuş
teorilerdir. Bu, açık ve net bir şekilde ortaya konduktan sonra ~ni KeIam 11-
minde, çağın ihtiyaçlanru karşılamak ve insan haklanru savunmak için mütalaa
edilmesi gereken bir konudur?

Setriy;Ut/Nübifr.m dört nakli meseleyi içermektedir: Peygamberlik, ahiret
alıvali, Unan-amel ve imamet. Bu konulan, nübüvvet ve mea.d içerisinde insanlı-
ğın genel tarihi olarak yeniden ortaya koymak mümkündür. Nübüvvet, insanlı-
ğın geçmişi, mead da geleceğidir.8 Özel tarih -bireyve toplum tarihi-, Unan-amel
konusuyla ilgidir. iman-ame~ birey/yurttaş boyutunu, imamet de siyasi ya-
pJ devlet boyutunu göstermektedir.9 Nübüvvet, geçmiş zaman; Mead ise gelecek
zamandır. iman-ame~ bireysel şimdiki zaman; imamet toplumsal şimdiki zaman-
dır. Böyle olunca Sem'iyatlNübüvvet, içerik olarak, tarihin kendisi olmaktadır.
Genel tarih, ideal insan'a, özel tarih, rrel insan'a tekabül eder. Sonuçta, bu yeni
fenomenolojik okuma biçimi ile eski Kelam ilminin Akliyat-Semiyat ya da ila-
hiyat-Nübüvvet şeklindeki sistematik yapısı, ~ni Kelam ilminde 'insan' ve
'tarih' boyutlan olarak yeniden ele alınmış olmaktadır. Doğrusu insan ve tarih,
çağdaş bilincimizin yoksun olduğu iki boyuttur.lo

b- Eskiden Yenjyi Çıkarma
Yeni Kelam ilmi, baştan sona her şeyin tersyüz edilmesini hedeflemez. Bilakis, o,
içinde bulunduğumuz durumla kıyaslandığında, nasıl! ne biliyorum? sorusuna
cevap arayan epistemolojinin genel teorik öncüllerinin ve bize göre hala daha
geçerliliği devam eden eski Kelam ilmi'nin bazı yönlerinin devamından yana-
dır. Bilgi nazariyesi nasıl! ne sorularına aranan bir cevaptır. Birinci soru, bilgi-
nin yollarını; ikincisi, bilgi konusunun çerçevesini çizmektedir. Klasik bilgi teori-
si, bilgiyi sezgj, akıl ve nakil esasları üzerine kurmuştur. Nakli delil ise, zanni
(kesin olmayan) bir bilgidir. Dolayısıyla nakli delil, akli delille desteklen-
medikçe, kesinlik bildiren yakini bilgiye dönüşmez. Ne yazık ki günümüzde
biz, bilgi nazariyesi bulunmayan, akli delillerle temellendirilmemiş doğmalara
iman ediyoruz. Akü argümanlarla desteklenmeksizin, sadece nakli referans-
larla birbirimize delil getirip duruyoruz. Nassları çarpıştırmaktan başka bir şey
yapmıyoruz. Sonuçta, akıl yitirilmiş ve kesin bilginin itiban kaybolmuştur. Her-

7 Hanef!, a.g.e, 3 cilt, (A dalet)
8 Hanefı, a.g.e, 4.cilt, (Nühim.et, Ma1d)
9 Hanef! ,a.g.e, 5.cilt, (İmmA m:/, İmım:t)
LO "İ~an krnusu', kadim kült:ürüniizde niçin ihmde UğrarTlftrY?''te 'Tarih krnusu' kadim kült:ürüniizde niçin

ihmde UğrarTlftrY?'başlıklı araştımıalanmıza da bakılabilir: Hanefi, 'Dirasar İstaniy;a', s. 393-456, Kahi-
re, 1981. Bu iki makale Doç. Dr. Vecdi Akyüz tarafından 'İslam Kültüıünde İnsan ve Tarih' adıyla
Türkçe'~ çevrilmiştir. AyışIğI kitaplan, İstanbulZOOO
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kes ön-yargıyla belirlediği duruşunu, referans yaptığı nasslarla temellendirme
uğraşı içerisindedir. Klasik bilgi teoris~ şüphe, zan, vehim, bilgisizlik ve taklidirı
her çeşidini reddetmiş, insanı bilgiyi keIam ilminin kontrol ölçüsü olarak koy-
muş, nazarI (düşünme) zorunlu şartların ilki olarak görmüş ve doğru düşünmeyi
de bilgiye ulaşmanın bir prensibi haline getirmiştir.ll Buna karşılık biz, taklide
iman ediyor ve önyargılarla hüküm veriyoruz. Şüphenin kendisinden
kaçmamıza karşın; zanna dayanarak fikir tercihinde bulunuyoruz. Doğru
düşünmeyi bilgiye ulaşmada yetersiz buluyor, imanı zorunlu şanların ilki
sayıyor ve konusu ilah1 bir ilim olması dolayısıyla da KeIam ilmi'nin
mutlaklığına kanaat getiriyoruz.

Eski KeIam ilminin konusu, varlık yani tabiat'nr. Eşya! madde, genelde
eskilerin, özelde ise müteahhirUn kelamcıların bilgi teorilerinin dörtte üçünü
oluşturan cerkr ve anız olarak isimlendirdikleri şe}dir. Bilginin konusu, tabiat
temelli olduğu için bizatihi varlığın kendisi yani şeydir. Bu ise, felsefecilerin ilgi
alanı olan madde, kainat, hareket ve zaman üzerine merkezlenen 'Tabiiyyat'
disiplinine tekabül etmektedir. Buradan, tabiat alanından tabiat ötesine, görü-
nenden görünmeyene, bilinenden bilinmeyene, gaybı şehadet alemine kıyas
edersek, fenomen dünyasından gayb alemine, muhdes olandan kadlm olana
veya eski filozofların deyişiyle, 'rrütrkün danian uu:ip dam i istidlal1 bir geçiş
sağlanmış olur. Aslında Allah'a giden yol, alemden Allah'a, mahluktan Halık La
doğru uzanan dikey bir yoldur. Bu yol iman esaslarından hükümler istinbat
ederek değil; varlık dünyasındaki olayların bir tilinevanmıdır. Ne var ki biz bu-
gün, evreni atlayarak doğrudan Allah'a yönelmekteyiz. ilahiyata ilişkin pa-
radigmalarımızı, doğa bilimlerini hesaba katmadan inşa ettik. Allah'a, reali-
teye gözümüz kapalı olarak yöneldik. Öncüllere başvurmadan sonuca ulaşmayı
yöntem haline getirdik. İşte dirı ve bilgi böylesi bir atmosferde harap oldu. Da-
hası, yabancıların ilahiyat alanının doğasına aykın içerikteki bilimsel çalışmalarını
kendi dilimize çevirdik ve sonuçta ilahiyat disiplini sönümlenmiş ve 'Tabüyyat'
bilimlerimiz de rıakllve taklit edilen menkul bir disipline dönüşmüştür.12

Eski Kelamcılar akaid konularını Akliyyat ve Sem'iyyat olarak ikiye ayırmış-
lardır. Birincisi akıl ve nakil konusunu, ikincisi ise, sadece nakli içermektedir.
Eski Kelamcılar, Akliyyan sözünü ettiğimiz bilgi nazariyesine göre 'kesin deliller'
olarak, Semiyyat'ı da 'zann1 deliller' olarak mütalaa etmişlerdir. "Doğru" ve "yan-
lış" nitelemesi, ancak aklı olan bir şey için mümkündür. Dolayısıyla aklı

II Hanef~ 'M~'l-Akide İIe~-Seın!,1/231-409
12 Hanef~ a.g.e, 1/411-636, ic~ 'Merıikrj', 78-122, A1emu'I-Kütüb, Beynıt, tsz. Ezher, 1936'da 26 sayılı

kanun maddesine göre, 'V ariık' konusunu, Zaı-Sıfat ve Fiil Nazariyelerinden başlay.ırak Kelam ilmi
müfredatının yılhk programından çıkamuştır.
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olan bir şeyin doğrulanabilmesi ve yanlışlanabilmesi, ancak akılla müm-
kündür. Dolayısıyla Şu halde sem'iyyat bahislerinde doğru ve yanlış nitelemesi
söz konusu olamaz. Çünkü, nakle dayanan bir şeyin doğruluğu, onun tevatürüne
ve rivayet zincirinin sıhhatine bağlıdır, yoksa rivayet edilen metnin kendisine
bağlı değildir. Sem'iyyat'a ilişkin rivayetlerin büyük bir kısmı, ahad haberler-
den oluşmaktadır. Bu ahad haberler, akıl açısından şüphe; amel açısından kesin-
lik bildirse de, sonuçta bu tür haberler, akıl açısından zaı.ull olmaya devam eder-
ler. Bu nedenle, zarıni haberleri reddeden! inkar eden ya da şüpheli bulan bir
kimseyi tekfir etmek doğru değildir. Akliyyat'ın özünde, Eş'ari sistemin 'Zat-Sıfat
7£ Fiiller nazariyesinin ve Mutezile ekolünün 'Teıhld 7£ AdaIef prerısipleri vardır.
Bu, huzurunda herkesin eşitlendiğ~ yanılmaz ve evrerısel bir temel ilkenin varol-
duğu (Zat 7£ SıfatlaYı ve irısanın hür, akıllı ve seçme özgürlüğünün bulunduğu
(Halku'l-(Jl, Akıl 7£ Nakil) anlamına gelmektedir. Dinin ve akidenin, kendisinde
kesinlik bulunan özü ve esası budur. Bunun dışındaki imamet, iman-ameı mead
ve nübüvvet gibi konular, her zaman için zaı.ullkalacak nakle dayalı sem~ mese-
lelerdir. Buna karyın aklı nübüvvetin alternatifi konumundadır. Ahiret'e ilişkin
meseleler bilgi nazariyesine göre ele alınıp sezgi veya akılla temellendirebilecek
delillerden yoksundur. İrısanlann kalplerini yanp münafığın nifakını, kafirin
küfrünü, müminin imanını bilme şansımız yoktur. Günümüze gelindiğinde, ne
var ki biz, Akliyyat ile Serniyyat'ı birbirine karıştırdıkÖyle ki akli meseleleri dahi,
nakl1delillerle temellendirmekteyiz. Akl1meseleleri haşiyelere dönüştünlük ve de
varlıklarına hiçbir zaman güvenmeclik. Özgürlüğümüzden ve sahip olduğumuz
aklımızdan hep şüphe ettik. Sem'iyyat bahislerinde sonu gelmeyen spekülasyon-
lara daldık. Münker-neklr ve Kabir azabı gibi serniyyat ile ilgilikonularda, irısan-
lan tekfir etmeye alışnk. Bununla da yetinmedik, irısanlann kalplerini yardık ve
kiminin fasıklığına, kiminin asiliğine hükmetcik. Dahası gayr-ı meşru kazancı ve
haramlan helal sa)dık. Siyası mekanizmalan, 'cahilf/ilkel' anlayışlarla işlettik.
Hatta toplumun bütününü tekfir ettik. İman ve inancın özü olan Akliyy1t'ı .
terkettik ve buna alternatif olarak da, sem~ meseleler üzerinde tahliller yapıp
durduk. Böylelikle akıl kayboldu ve dünyamız da harap oldu. Dinirnize yaban-
cılaşarak kurumu ve rüyalar alemine daldık.

Bu bağlamda İm:ım:t konusuna da yeni bir yorum getirilebilir. İmarnet
(kavramı) bir sözleşme, anlaşma ve tercih meselesidir. Yaratlcıya isyanın olduğu
yerde mahlukata itaat yoktur. Hz. Ebu Bekir'in Bem Saide sak1fesinde yaptığı
genel konuşma, özellikle imametin atarnaya dönüştüğü günümüze yönelik uza-
nımlan olan, yöneten ve yönetilenler de dahil bütün müslümanlara yapılmış
çağdaş bir talimatnamedir. Nassın tayini, kraldan krala, prensten prense veya
güç ve askeri devrim yoluyla, subaydan subaya ve askerden askere intikal-
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deki gibi veraset yoluyla gerçekleşen bir tayin şeklidir. Bugün 'yöneticilerin
Kureyş 'ten olması' şartının yerini, artık, ordudaki rütbeier skahsı almıştır. Bu
geleneksel yapılanma sürecinde şUra ve bey'at kavramlan yok olup gitti ve bi-
reylerin seçme hakkı askıya alındı. Millet meclislerinin işlevini gören bu despot
güçler, halkın çıkarlannı gözetmek hususunda ve yönetici nitelikleri açısından en
basiretsiz kişilerden oluşmaktadır.

c- Alternatifler Arasmda Yeni Bir Tercihte Bulunmak
Eski Kelarn ilrninde adalet ilkesi ile ilgili olan Halkul-(aJ, Akıl-rnkil gibi ko-
nular ve immamd 7£ imırret gibi güncelliğini ve geçerliliğini hala daha sürdüren
konular da var. Bu konular, birey ve toplurnlann pratik doğasıyla ilgilimeseleler-
dir. Ancak eski alternatifler, çağın sürekli değişen şartlanyla kıyaslandığında, onlar
geçerliliklerini artık yitirmiş görünmektedir.l3 Örneğin Halkuı-(aı konusunda
eski tercih, a:bir ile ihti;ur alternatifleri arasında orta çözüm olan kesb tmri5i)di
cebri söjem, dönemin devlet otoritesinin resmi görüşünü; İhti)tır (seçme özgür-
lüğü) ise devlet otoritesine karşı olan muhalefet cephesinin görüşünü, Kesb
teorisi de hakim grup Eş 'arlliğin ve şer'i devletin (resmi) görüşünü temsil
ediyordu. Çağdaş dünyada koşullar bütünüyle değişmiştir. Bugün biz, imkan
ölçüsünde alınan tedbirlerin kişiye hiçbir fa}dasının olmadığını düşünen ve II Ya-
zılı olan, kesilip atılabilerek ıe kendisinden k~ bir fey değildii' diyen ve
kaderi değişmez bir yasa olarak gören zorba bir devletle karşı karşıyayız.Birey
özgürlüğünden yana olanlar, zorba devletin baskısı altında inlerneye devam
etmektedirler. (Bu zihni~t), ban liberalizmi gibi hiçbir aktivitesi olmayan özgür-
lükçü ideolojilere bile aynı baskıyı uygulamaktadır. Özgürlük düşmanı olan bu
devlet ideolojisi radikal milli kültür ve gelenek konulannda eski cebir veya kesb
trorisi okyanusuna bu kadar hızlı ve derinlemesine dalabillyor. Bizim modern
yaklaşımımız, bu girdaptan çıkmayı, kaza ve kaderi Cernaleddin Afğaru'nin
"benlik özgjirlüğü" olarak yorumlamasındaki gibi yeniden )'Drumlamayı, bi-
lirnsellaik düşüncedeki özgürlük anlayışına çağnyı ve liberalizmi Tahtavi'nin
yapoğı gibi modern devletin ilkesi haline getirmeyi amaçlar. Bu amacı ideolojileş-
tiren ihya hareketleri pek çabuk pes etrniştir.14 Bilimsel laik düşünce, batılılaşma
tuzağına düşerek bloke olduModern liberal devlet anlayışı ise, çağdaş arap dev-
rimlerinden bu yana sendelerneye devam etmektedir. Koşullar bütünüyle
değişmiştir. Çağın koşullan, Halkuı-(aı konusundaki eski anlayışın aksine,
başka bir alternatifi wrunlu kılmaktadır. Söz konusu alternatif, İnsanın hür, seçme

ıı Hanef~ 'et. Turas 7£'t.Too:Jid, (Mf?lk1jıoU fi't. Turasi'I.I<ıidinJ, s. 157-171, Kahire, 1980.
14 Islahat hareketlerinin sendelernesi ve başansızlıkla sonuçlanması ile ilgili olarak bkz:Hanefi, 'Dirasat

Fdsıfi>e', s. 177-190, Mısır, 1987.
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özgürlüğü olan, yaptıklanndan sorumlu ve fiillerinin öznesini insanın kendi-
si kabul eden anlayıştır. Eskilerin Hukukullah konusunu müdafaa etmeleri,
onlann içinde bulunduklan çağın koşullarmdan kaynaklanmıştır. İslam dini de,
aynı şekilde, eski din ve inançlar konjonktüründe onaya çıkmıştır. Dolayısıyla,
içinde bulunduğumuz modem çağın koşullan da, bizi değersizlik, kıymetsizlik ve
baskı atmosferinde yitirilmiş olan İnsan Hakları sorununu savunmaya zorlamak-
tadır.ıs

Mu'tem düşüncede akıl naklin esasıdır. Eş 'ari ekolünde ise, nakil aklın e-
sasıdır. Akıl-nakil konusunda ve bu iki ana alternatif yaklaşım arasında varolan
anlaşmazlık ile ilgili olarak da aynı şeyler söylenebilir. E ş 'ari çözüm, dönemin
şartlan bağlamında tecrübe edilmiştir. O dönemin insanlan rasyonel düşünce
boyutunda yeterli argümanlara sahip olana değin, Eş 'ari perspektifi benimsemiş-
lerdi. Daha sonra keıarnı mezheplerin sayısı giderek arttı ve insanlar, bu ekollerin
tercihlerine göre seçimlerde bulundu. Ve nakil, hak ile batıl arasında bir kriter,
norm, bireysel yaşam özelinde de bir delil, )Ui gösterici ve rehber olmaya başladı.
Çağdaş dünyada ise şartlar tamamen değişmiştir. İnsanlar nakle olan güvenlerin-
den dolayı, aklı naklin güdümünde işletecek bir aşınlığa kaçmıştır. NakIl tercih,
psikolojik durumlara bağlı olarak (çoğu zaman) tepkisel, çıkar ve menfaatlere
göre yapılmaktadır. Bunun sonucunda diyalogun anlamı, değeri ve aklın
kendisi ortadan kalkmış, taassup ve tahammülsüzlük yaygınlık kazanmıştır.
Bu, bir bakıma herkesin nasslann konuşturulduğu bir savaşın içerisinde ol-
duğunu göstermektedir. Muhataplar ise, tektir etmek için birbirlerinin yüzü-
ne nass (oklan) fırlatmaktadır. Çağımız koşullannda Bab:m nısslara sığmiı, bunu
/mat bilen hırs1Z1arda er.iır {j.nii)6 dememizi haklı çıkaracak bir nıss sultası söz
konusudur. Çağın şartlan, -modem düşünce tarihinin gösterdiği üzere- akla
çağnyı ve rasyonaliteyi savunmayı gerektirmektedir. Bu nedenle, çağın şartlan
Akıl naklin (5asulır diyen Mutezili alternatifi tercih etmeyi gerektirmektedir.
Yeni ve eski alternatiflerin her biri, meşru duruşlardır. İlkinin meşruluğu, eski
tarihsel koşullar bağlamında geçerli iken, ikincisinin meşruiyeti de, yeni toplum-
sal koşullarda geçerlidir. Bu nedenle, her iki bakış açısının biıbirlerini tektir et-
mesi yanlıştır. İkinci görüşü benimseyenleri, bazı sekülaristlerı7de olduğu gibi,
batılılaşrna kurbanı olmakla ve Avrupa ras)Una1izminin etkisinde kalmak1a
suçlamak da aynı şekilde yanlıştır. SalaJrA slah ilkesinin gözetilmediği, pozitif

15 Hanef~ 'Min/I.Akide İlASeve', 3/s. 5.381, (Adalet)
16 Söz konusu deyirnsel ifadenin Arapça'sı şu şekildedir: 'İhtemi ehUke bin'rıusUs jmtlıaJe d.lusUs'. (çev.)
17 Yazann özgün ifadesi 'İlmıni:f>Uridur. Bu kelime, Türkçe'ye hem laik hem sekiiler olarak çevrilmek-

tedir. Biz, ingi\izce'de her iki anlama da gelen 'ilmlniyytın' kelimesini 'sekiiler' olarak karşılamayı ter-
cih ettik.(çev.)
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değerlerin belirleyici olmadığı, eski Eş 'ari alternatifte olduğu gibi acılan ve ke-
derleri telafi edecek hiçbir şeyin bulunmadığı ~iz birdürrpday:ıpymrz , diyen
anlayış yerine, insanın, içinde yaşadığı evreni anlamasına imkan verecek fak-
törleri birleştirmesi, evrenin yasalarma hükmedip işleyişini kendi yaranna olacak
şekilde kullanması, zulmü ortadan kaldınnak konusunda varolan acizlik psi-
kolojisini yenip acılarmı telafi eunesi, insanlann rnaslahatlannı konımak için
Salah-Aslah ilkesisin gözetilmesi ve milli hedeflerin gerçekleştirilmesi için de
g:ry:liliffi zorunlu kılan bu ason şaıtlanna bakarak Mutezili alternatifi yeni bir al-
ternatif olarak seçmek mümkündür. iB

Zann1 olan sem'l konularda ve insanlann vicdanlannı ve kültürel bilinçle-
rini oluşturan hususlarda ayru şekilde alternatifler arası tercih yenilemesine gidi-
lebilir. Örneğin beşerin gelişim aşamalanna ve insan bilincinin gelişmesine göre
nübüvvet konusunda geliştirilen aklın üç hükmünü daha da geliştirmek müm-
kündür. İnsanlık tarihinin ilk aşaması zorunludur. Vahyin son aşaması olan islam
vahyi sürecinde bu zorunluluk, -aklı naklin esası olarak aldığırnızda- rrünieün
kategorisine dönüşmüştür. Aklı reddeden, kuşkusuz, nakli de reddetmiş olur.
MenkUl bir bilginin doğruluğuna karar vermek, o bilginin anlaşılabilir açıklığa
sahip olmasındandır. Daha sonraki süreçte, sözünü ettiğimiz zorunluluk vahiy
ve nübüvvetin gelişim sürecini tarnarnlarnası ve insan aklının öznel bağımsızlık
düzeyine çıkması sebebiyle inkans'lZ'a dönüşmüştür. Ayru şekilde mucize kav-
ramı, insan bilincinin doğa otoritesinden bağımsızlığını kazanmasına kadar ki
süreçte yani vahyin ilk tarihsel sürecinde zomnluluk arz etmekteydi. Ancak o,
vahyin gelişim sürecinin son aşamasında fikri, hukuki ve aieb£ krrzersizlik
anlamındaki bir '£'ciza' dönüşmüştür. Fakat günümüze gelindiğinde kerarnet-
lerle hurafelerin birbirine karıştığı ve mucizelerin her geçen gün arttığı bir
çağda, vahyin, gelişimini tamamlaması ve peygamberliğin sona ermesi, özellik-
le evrenin yasalarının ve ispatlanrnış doğa kanunlaunın, yeryüzünü imar et-
mekle sorumlu insanın yaranna olacak şekilde kullanılması gibi yeni açılımlar
dikkate alındığında ise, iırkans'lZlık arz eder. Elçi, özellikleri ve bir elçi için müm-
kün, imkansız ve zorunlu olan şeyler üzerinde yoğunlaşmak yerine, siyaset
alanındaki 'kölelik 'anlayışını ortadan kaldıracak ve günlük hayatımızda yaşa-
nan kişilik sorunlannı ortadan kaldıracak içeriğe sahip Risalet üzerinde yoğun-
!aşmak mümkündür.19

'Medd' konusunda da, ayru şekilde, bir şeyin bedeli ve karşılığının kaynağı
olarak pratiğe yabancılaşmak, adam kayırmak ve aracı kullanmakla İstihkak (hak)

18 Hanefi, a.g.e, 3/ s. 383.591, (GaiAkıl)
19 Hanef~ a.g.e, 3/ s. 5-319,(8. bi1üm VahyinGdi{inilNübimet)
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ilkesinin her gün çiğnendiği, ebedi kurtuluş müjdesi ve şefaat anlayışlan ile bu
ilkenin kapsam ve sürekliliğinin tersine çevrildiği, amel'in, karşılığıylaolan ilişki-
sinin kopanlarak askıya alındığı bir çağda, çağımızın takdis, İhsan ve aracılığın
her çeşidini reddeden ve istihkak ilkesinin kapsam ve sürekliliğini sağlayacak
olan gereksinimleri için başka bir alternatif ortaya koymak gerekmektedir. Her
ne kadar eski kelamcılar, Hı'lE, nizan ve sıraı'ın mahi~tini anlamada somut ve
olgusal alternatifi tercih etmişlerse de, zalimin cezasız yaşadığı, mazlumun hak-
kının yitip gittiği ve zulmün kol gezdiği bir dünyada havz, mizan ve sınır gibi
edebi tasvirleri temel anlamlanna dayanarak (fenomenolojik anlamda) tevil et-
meye çalışan soyut alternatifi tercih etmek mümkündür.ıo

imınA mJ konusunda eski kelameı1ar üç farklı çözüm geliştirmişlerciir: Bi-
rinci çözüm, imanı zalim ve zorba yönetime karşı verilen mücadeleyi bi-
tirmek veya tekfir yaftalarnasını hafifletmek amacıyla, iman'ı söz düzeyine
indirgeyen Mürcie'nin görüşüdür. İkincisi, imanı amel olarak tanımlar. Yani
ameli olmayanın imanı da yoktur. Bu, Hariciler tarafından zalim otoriteye karşı
yapılmış bir başkaldın ve (verilecek) mücadeleyi sağlamlaştırına gayretlerine
yönelik bir tanımlamadır. Üçüncüsü ise, bütün İnsanlan tekfir etmek ve herke-
sin iman üzere olduğuna hükmetmek arasında bir orta çözüm olan d-Menziletu
~'l-nrrrzileteyn görüşüdür. Bu üç çözüm önerisinin her biri, aslında, dinde
meşru dayanaklan olan birer siyasi duruşturlar. Şimdi buradaki sorun şudur: Bu
asnn koşullan, acaba bu üç çözüm önerisinden hangisini zorunlu kılar? Amel-
siz olarak herkesin mürnin olduğuna hükmetmek mi -ki bu ıslahatçı (din
alimlerinin) bütün içtihatlanna ve onların ser levha ettikleri rx!kadar çde söz o
kadar az ami söylemleriyle çelişir- yoksa herkesi kafir saymak mı? -ki son za-
manlarda bazı çağdaş islami cemaatlerin, müslümanlan tekfir etmesi ile ilgili
ortaya çıkan durum budur - yoksa kişiye, tövbe yoluyla hareket imkanı sağlayan,
dinsel ve dinsel-olmayan yönleri bulunan d-Menziletu /;eyrrl-rrmzileteyngörüşünü
tercih etmek mi? İç (ıialan lu? dii{üru::e) ile Dış 'ı (s& u? am:D birleştirmek, çağı-
mızda birey.;el ve toplumsal yaşamda bir karakter haline dönüşen bölünmüş
kişilik sorununu, korkaklık, yüreksizlik ve ikiyüzlülüğün her çeşidini sona
erdirmez mi?ıı

İmamet konusuna gelince, eski kelam alimleri bu meseleyi ikincil bir
mesele olarak ele almışlardır. Öyle görünüyor ki onların bu konuyu ana
konulardan saymamalannın sebebi, siyasal iktidarın Ehi-i Sünnet'in elinde
olmasıydı. Şia, Hz. Ali ve Hüseyin'in şehit edilmesiyle yönetim mekanizma-

20 Hanef~ 3/321-607, (10. bilüm İn;anığtn GeUnti /Mıt1d)
2ı Hanef~ a.g.e, 3/5-161, (11. briüm Nazar 'u!Ami/ei.Esmı 'U!'l-Ahka~ ve aynca bkz: Hanef~ 'et.

TtfklTu'd-Drni 'u! İzdiukiy;,ı:tu'tşamiy;e, Ktı:ZJ:ıti Muasara, Daru'l-fikri1-Arabi, Kahire, 1976



280-- __ AüiFDXlV(2004).5'!Y' i

sını Muaviye ve Yezid'in halifeliğe atanması sonrasında mutlakiyetçi bir
otorite olarak yapılandırmayı hedeflerken, imameti tevhit ve adalet prensip le-
rinden daha aşağı olmayacak şekilde temel prensipler düzeyine çıkannışur. Bu-
güne gelindiğinde ise sorun, kitlelerin pasifliği, insanlarm umursamazlığı ve çağ-
daş dünyanın koşullan bağlamında bu iki alternatiften hangisinin tercihe daha
uygun olduğudur. Otorite/siyaset mekanizmasını, temel bir konu olarak mı yvk-
sa ikincil bir konu olarak mı değerlendireceğiz? Eski kelam alimleri otorite konu-
sunu, insan haklan ve devlet kurumlan bağlamında ele almaktan ziyade, kJ,rril
insan olarak idealize edilen iınam (yönetic~ ve özellikleri bağlamında değerlen-
dirmiştir. Çağımız, devlet ve kurumlarının, açık ya da kapalı, yöneticilerin
isimleriyle özdeşleşecek kadar nasıl kişiselleştirildiğini ve yöneticilerin
kutsallaştınldığılli çok iyi tecrübe etmiştir. 'yörı:tini konusuna, sübjektif ol-
mayacak şekilde, '~lık haklan', 'siy:tsıerkin mieani2mdan' ve 'salt bir
dor'ite' olarak bakmak ne kadar mümkündür? Eski kelamcıların, imıma itaat ko-
nusunda mübalağaya kaçması ve bazılanmızın AUaha, Rf5uliin: 'l£ sizden dan ULU
t-emle itaat elinizl'22 ayetini yanlış anlaması bir tarafa, çağımız insanı, ulti'l-emr'e
müracaat etmek, onlan mahkemeye vermek, onlara nasihatte bulunmak ve
dahası islam şeriatının belirttiği üzere, idari mekanizmayı işletebilecek yeterliği
olmayan, iyiliği emredip kötülükten uzak tutmayan ve devlet idaresini üstlen-
mekten aciz olan ulti1-emr'e başkaldırabilmesi acaba ne kadar mümkündür?23

d- Yeni Alternatifler Oluşturmak
Eski alternatifler arasında tercih yenilemesine gitmek, Yeni Kelam 11-
mi'ni sistemleştirmede yeterli gelmeyebilir. Çünkü yeni bir alternatif ortaya
koymadan tercih yenilemesine gitmek, eskilerin alternatifleri ile sınırlı kalmak
demektir. Bu, aynı zamanda yeni kuşakların kendi koşullarında geçerli olan
alternatifler oluşturmaktan aciz olduklarını ileri sürmek anlamına gelecektir.
Bu ise, yeni kuşaklan yeni bir alternatif ortaya koyrnalannı engellemekle birlik-
te, eskilerin alternatifleri arasında sıkışıp kalmalarına ve onlardan miras kalan
alternatifleri olduklan gibi aktaran 'pasif ileticild durumuna sokar. Dolayısıyla,
asırlar (sürekli) değiştiği için asrın ve nassların yvrumlanması da (sürekli)
değişecektir. Kelam ilmi de eskiden yeniye tarihin bu dinamik yapısı içinde hep
yenilenerek ilerleyecektir.

Ktfamilmine gayesi, metodolojisi ve konusu açısından getirilen tanım para-
lelinde, eski kelamcılar, bu ilmin konusunu, Kuran 1a temsil edilen Allah'ın

22 4/Nısa 59
23 Hanef~ 'Min/I.Akide i!e's.Seıre', 5/163-336, (12. LiXÜm eJ.-Hukm7£'s-Semiı
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vahyi ve sıfatlarmdan bir sıfat anlamında 'KdJmJJah' olarak tespit etmişlerdir.
Kelam ilmini yenileştirme çabası içinde olanlar, bu ilmi, insanın, spekülatif yapı-
sal sonınlannı ve realiteye ilişkin kurucu olgusal problemlerini çözmeye }'Önelik
Allah ve teolojik sorunlara ilişkin bir formülasyonu olarak değerlendirmişlerdir.
Bu bağlamda şunun altını çizmek gerekir. Yeni Kelam ilmi Allah adına bir
konuşma değildir. Bilakis o, Allah hakkında bir konuşmadır -ki bu konuş-
ma, mütekellimin konuşmasından türemiş tir-Dolayısıyla kelam ilmi,
'ke1LımJlah' değildir. Yeni Kelam ilminin metodolojisi, eski kdamcılann yaptığı
gibi, akideyi müdafaa etmeyi değil, bilakis o, yenilikçilerin anladığı şekli)ie, prob-
lemlerin analiz etmek ve realitenin formülasyonu için sorunlann çözümlemesini
yapmaktır. Bu ilmin gayesi de ahiret hayatında kurtuluş değildir. Bilakis o, realite-
den uzaklaşmak ~rine, ~niden ona dönmek, toplumun ve bireyin yabancılaş-
masına son vermek ve dünyanın akışına istikamet kazandırmaktır. Şu halde Akaid
ilmi, bir bakıma, insanlarm dünya görüşlerini belirle~n ve onlara farklı yaşam
biçimleri sunan çağın ideolojilerine benzemektedir. Dolayısıyla Akaid, yaşamının
düzenlenmesinde bir araçtır, bizatihi kendisi ga~ olamaz.

Eski kelamcıların realiteyi ve nassı kavramada nasıl d.dajs1Z Şuulu ve ıU:-
dariı temel esaslar olarak kabul etmişlerse, (biz de) yalnız akıl, nakil ve sezgiyi
temel alarak mevcut klasik bilgi nazari~sini daha da geliştirebiliriz. Tari.h1
süreçler, aralıksız olarak birbirini takip etmiş, beraberinde bir takım zorluklar
ortaya çıkmış ve felaketler yaw;ınlaşmıştır. Bu süreçte insanımız, varoluşunun
bilincine varmaya., reel gerçekliğini kavramaya ve içinde olduğu dununu dert
etrne~, daralmaya, öfkelenmeye, tepki gösterme~, bağınp çağırmaya ve reaksi-
yon göstermeye başlamıştır. Bizim sorunumuzun ne bilgisel bir argüIDana ne
de teorik bir temellendirme~ ihtiyacı vardır. Sorun apaçık gözler önündedir.
Nassın kendi kendine konuşması. Tabii ki bundan her nassı değil, bilakis
insanın özünü harekete geçiren, sıkıntılarını gideren, ihtiyaçlanın dile geti-
ren ve sorunlarını çözen nasslan kastediyoruz. (Bu çeşit) nasslar, ilk kez
'esb:lb-ı nuztd' bağlamında vah~dilişinde olduğu gibi, bize ~niden vah~dilmiş
gibidir. Bu, 1Ws'ın mkıa}"a mkıa'nın da rn5s"a dönüşmesi demektir. Aynı şekilde
Varlık, yokluk, mahiyet, vacip, mümkün, müstahil, araz (varlık fenomeni), cev-
her (varlık nesnesi, somut, algısal varoluş, tabii varlık), zaman ve mekan, hare-
ket ve sükUn ve eski doğa bilimi literatüründe bulunan diğer kavramlar gibi
varlık metafiziği alanında bulunan genel kavramsal prensiplerle yetinmeksi-
zin, mevcut Vatiık nazari)8ini daha da geliştirmek mümkündür. Zira mo-
dem fizik bilimi, artık rasyonel düşüncenin değil, doğa bilimlerinin konu-
su haline gelmiştir. Dolayısı)ia eski Kelam i1minin tabll/kuramsal yapıdaki
mtiık nızari)8i'ni, ~ni Kelam ilmi'nde toplumsal ve insarli varoluş yapısına
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sahip bir ~~ dönüştürmek mümkündür. Tarihsel ve tophunsal anlam-
daki insani varoluştan kastımız, tabil veya içi boş kuramsal varoluş değil mi
uırriu{ hır.

Zat-Sıfatlar nazariyesi (Tevhid teorisi), eskiden, Yunan düşüncesinin
'A raz-ceWer nazari~sinin asıl,Ler: hami ve rn:ıhmil kavramlanna dayanarak for-
müle edilmesine karşılık, söz konusu nazariye, yeni Ke1am ilminde, nasslara
dayanarak asrm şartlarına göre yeniden formüle edilebilir. Şayet içinde yaşa-
dığımız çağ, Siyonizmin 'Allah'ıns8;kin kullan, A 1Z-ı 111!7JUd 7£Mısak' kavramla-
rmdan bilindiği üzere, Allah'la vatan toprağı arasında bağ kuran bir düşman
karşısında olduğumuz, Filistin'in elden çıktığı ve vatan topraklarının işgal altın-
da bulunduğu bir çağ ise, bütün bu olup bitenlere karşı koymak ancak yeni
Ke1am ilmi içerisinde /1 kitJe:,e karp A kUle' anlayışını geliştirmekle mümkündür.
Çünkü, çivi çiviyi söker. Nasslar, yeryüzü ile gökyüzünü birbirine bağlamış ve
Allah'ı ~rin ve göklerin Rabbi ve ilahı olarak tasvir etmiştir. O, gökyüzünün ilahı
olduğu gibi ~ryüzünün de ilahıdır. Allah'ı, Mu'tezili Tevhid prensibine ve
Eş 'ariliğin Zat ve Sıfatlar nazariyesine göre, sadece göklerin ilahı yapmaya hak-
kımız olmasa gerektir. Yeni Kelam ilmi, akideyi, asrın diliyle ve onun kültür
yapısına göre (yeniden) sistemleştirebilir, islamı savunabilir ve her yaptığını
menfaau için yapan düşmanlara karşı koyabilmek için de vatan toprağı olgusu ile
Allah arasındaki ilişkiyipekala ön plana çıkarabilir.

E Ş 'ariliğin 'F iiUer' konusundaki yaklaşınundan insan hürriy;ti için yeni bir
kreasyonda bulunmak -ki Mu'tezlle'nin Adalet prensibi, Eş'ariliğin 'Fiil-
Id nazariyesinden doğmuştur- mümkündür. Öncel (ezel~ ilahi bilgi ya da
kudret, eski Ke1am llmindeki 'kaza-km doktrininde olduğu şekliyle, o, her
şeyi içine alan, insanın fiillerini Allah yaratsa bile, onun, içerisinde bulunduğu
durumu belirlemeyen ve bireysel anlamda özgür olduğu kesin olan insanın
tutum düzeylerini de içine alan mutlak bir kuşatıcılık ifade etmez. Artık tehdit, ne
gökyüzünden ne de ilahi iradeden gelmektedir. Bilakis tehdit, ~ryüzünden ve
içerisinde bulunduğumuz realite dünyasından gelmektedir. Neden eski Kelam
ilminin, A kaid1, ilk dinlerin tarihsel koşullan bağlamında sistemleştirmesindeki
gibi zenginlik, fakirlik, fiyatlar, nzk ve ece1hep Allah'tanelır? Neden, fukaha ve
ulemanın yaptığı gibi, kaza, cina~t ve tıp açısından ölümcül olan hastalık faktör-
leriyle klasik 'e:ıJ' kavramına yeni bir tanımlama getirilemiyor? Neden ekonomi
uzmanlarının yaptığı gibi arz-talep yasalanyla piyasadaki fiyatlara (yönelik) yeni
bir sistem geliştirilemiyor? Neden Rtzık, sosyal konjonktürdeki haliyle kazanç
yollarına, ücret politikalanna ve çalışma kurallarına göre elde edilen bir
değer olarak anlaşılmıyor? Ve yine neden zenginlik ve fakirlik, sosyal bilim-
cilerin anladığı gibi, toplumun sınıfsal yapısı ve gayr-ı safi milli hasıladan kişi
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başına düşen gelirle doğrudan ilişkisi bulunan bir olgu olarak tarif edilmiyor?
Aslına bakılırsa İslam'ın ilk asn, Diiny::ı'ya (reel varoluş dünyası) Semi'dan
(metafizik) bakarken, çağdaş ı olduğumuz bu asır artık tam aksine Sema'ya
Dünya'dan bakmakı:adır. Sonuçta yukanda yönelttiğimiz sorular, usUl ilminin
yani usUl-u'd-dın ile usUl-u fıkhın, teori ile pratiğin ya da akide ile şeriatın tek
bir yapıya dönüştüriilmesiyle çözümlenebilecek (yapısal) sorunlardır. Eski
Kelam ilmi Halk 'ul-(aı konusunda ilahi kudretin karşısına insani kudreti, insani
iradenin karşısına ilah1iradeyi nasıl konumlamışsa, aynı şekilde naklin karşısına
aklı, aklın karşısına da nakli koymuştur. Bu noktada yeni Kelam ilmi, üçün-
cü bir ilke ilavesinde bulunabilir: Daha çok, yönteme ilişkin bir kriter ola-
rak Masıahat ıe Vakıa. Kelam ilminin, -iki temel islami disiplinden biri olarak-
diğer bir adı da İlm; usulü li-din'dir. UsUlu li-din'ın konusu akide/tmrik Mikat
iken; UsUl'u-fikh'ınkonusu, {eriat/pratik Mikat'tir. Bu disiplinlerin her ikisini de
içine alan UsUliimhin konusu ise, tmrik ıepmtik Mikatikilisidir.

Nassın nübüvvet içerisiı:ıdeki rolünü, "msib m?J1SW" bağlamında test ettik-
ten sonra, onu, ampirik yöntemde kanuna dönüşen bir m:rsayım, g;n;ıielqebilir bir
/araziy? veya istinbat yöntemi bağlamında şüphe götürmez bir ön?nre, mida:iilm!Si
Urkcms1Z bir bilgi,zarwiuluk bildirenbir ddil veya imlikli bir umaym olarak değer-
lendirmek mümkündür. Nassın nübüvvet içindeki rolüne getirdiğimiz bu yorum
bağlamında tarihsel bilinci temellendirmek ve bununla da 'ilerleme' kavramına
~r açmak mümkündür. 'Meıid kavramına gelince, onun, fenomenolojik bir y0-
rumla, insanın ölüm sınınnı aşıp ömrünü uzatına arzusunu, tarihte ve yeryü-
zünde ve başkalanrun kalplerinde sürekli hatırlanmayı ve yaptıklanyla da
kalıcılığı sağlamayı sembolize ettiği söylenebilir.

İman-amel konusu teori-pratik (fikir-eylem) meselesidir. Siyasi ideolojiler-
deki anlamıyla teori ve pratik, birinin diğerine olan önceliğine göre, evrenin anla-
şılması ve değiştirilmesidir. Eski Kelam ilmi, devleti yönetecek kişinin özellik-
lerini araştırma konusu yaparken, yeni Kelam ilmi ise, toplumu, içinde ola-
rak, inceleme~ çalışır. Eğer eskileri dehşette bırakan Tarih, Dört Halife dö-
neminden Kral Adududdevle'ye uzanan süreçte, asırlarm en hayırlısından
en kötüsüne gidişle çökmüş se ve de fazilet, asnn büyük kargaşalanyla ilişkilen-
dirdiği için, zamanın ilerlemesiyle hep azalan bir seyir takip etmişse, yüz seneden
beri gayretinde içinde olduğumuz ve müşahade ettiğimiz kalkınma -ki bu kal-
kınmanın ilk aşamalanndan biri, emperyalizme karşı kazanılan bağımsızlıktır-
göstermiştir ki zaman, pozitif yönde ilerlemekte; fazilet, azalmanın aksine art-
makta ve iyilik, eksilme yerine çoğalmaktadır. İyims erlik, her zaman, bi-
reylerin ve halkın eğitiminde kötümserlikten daha etkin olmuştur. Bütün kal-
kınma projeleri, düşüş ve geri kalmayı değil; yükseliş ve ilerleme felsefeleri üze-
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rine kunılmuştur.24 Fırka-i naciye, eskiden, din1 ve siyası otoriteyi müdafaa
misyonunu nasıl eda ettiyse, Ulusal birlik anlayışı da, günümüzde, aralarmda
farklı teorik bakış açılan olmasına rağmen bütün fırkalarm ortak ulusal bir
projede omuz omuza vermelerini sağlamalıdır. Öyle göıünüyor ki, bütün fırka-
lar birlik anlayışıyla kurtulacak ve yine bütün fırkalar aynlıkçılık zihniyetiy1e
helaka sürüklenecektir.25 ilim adamı ile sıradan vatandaşın vicdanlarmda ya-
şanan iç çekişme, (aslında) herkesin yaşadığı, içinde bulunduğumuz çağın
eski KeIam ilmi ile olan sürtüşmesidir. Yeni KeIam ilmi, gizli ya da açık, herke-
sin modem çağın koşullan ile eşgüdümlü olduğunu hissettiği bir ihtiyaçtır. Bir
şeyin bilincine varmak, bilgiye tılaşmanın ilk aşamasıdır. Bundan geriye
formülasyon ve hükme bağlama aşaması kalır ki bu, sonraki kuşaklarm uhde-
sinde olan bir şe}dir.
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