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Ýbn Sînâ’nýn Allah’ýn cüz’îleri bilmesi konusundaki görüþü hususunda ilim

adamlarý birbiriyle çeliþen yorumlara sahiptir. Ýbn Sînâ Allah’ýn cüz’îleri bildi-

ðini vurgulamýþsa da, okuyucularýnýn ve yorumcularýnýn pek çoðunun bunu

inandýrýcý bulmamýþ olmasý dikkat çekicidir. Bu konuda Ýbn Sînâ’ya inanmak-

ta güçlük çeken bazý yorumcularý doðrudan ya da dolaylý olarak, Ýbn Sînâ’nýn

görünüþte böyle söylese de, gerçekte bunu kastetmiþ olamayacaðýný belirt-

mektedirler. Bazan Ýbn Sînâ’nýn Allah her þeyi bilir türünden ifadeleri görmez-

den gelinmekte, bazan da bu ifadeleri sarfederken aslýnda kendi gerçek gö-

rüþlerini gizlemeye çalýþtýðý iddia edilmektedir. Kýsaca, Allah’ýn cüz’îleri, özel-

likle oluþ ve bozuluþa tâbi olan cüz’îleri bilmediði iddiasý, Ýbn Sînâ’nýn görü-

þünün yaygýn olarak kabul gören yorumudur. Bu yorum, sadece Ortaçað

∗ Dr., Marmara Üniversitesi Ýlâhiyat Fakültesi, Ýstanbul.
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Yaratan Bilmezse Kim Bilir?

Ýbn Sînâ’ya Göre Allah’ýn Cüz’îleri Bilmesi

Rahim Acar∗

Who Else Knows the Particulars, If Not the Creator? Avicenna on
God’s Knowledge of Particulars

The popular interpretation of Avicenna’s position concerning God’s know-
ledge of particulars is that in his opinion God does not know the particu-
lars. Despite Avicenna’s apparent emphasis that God knows everything,
he did not sound credible to many interpreters. Avicenna’s position on the
divine knowledge of particulars must be considered in the light of his con-
ception of divine knowledge and its role in the existence of things, as, for
Avicenna, divine knowledge of other things is ultimately the sole conditi-
on of their existence. Accordingly, Avicenna’s explanation of ‘how God
knows the particulars’ provides a successful account of the divine know-
ledge of particular things and events, if one takes into account Avicenna’s
explanation of ‘how God knows particulars’ together with the role he as-
signs to divine knowledge in the existence of the things.

Key words: Avicenna, Knowledge of Particulars, Divine Knowledge, Creative
Knowledge.



müslüman kelâmcýlar arasýnda deðil, hem Ortaçað hem de modern dönemde-

ki Batýlý filozoflar ve felsefe tarihçileri arasýnda da yaygýn olan yorumdur.1

Ancak Ýbn Sînâ’nýn, âlemin ve içindeki varlýklarýn varlýðý ile ilgili olarak

ilâhî bilgiye yüklediði rol dikkate alýndýðýnda, söz konusu raðbet gören yoru-

mun savunulmasý zor görünmektedir. Baþka bir ifadeyle, Ýbn Sînâ, “Allah her

þeyi bilir” derken tümüyle samimi olmalýdýr ve Allah’ýn her bir þeyi veya ha-

diseyi bildiðini kastetmiþ olmasý gerekir. Ýbn Sînâ’nýn cüz’îlere dair ilâhî bilgi

hakkýndaki görüþü, onun ilâhî bilgi tasavvuru ve eþyanýn var olmasýnda bu

bilgiye verdiði rol dikkate alýnarak incelenmelidir. Zira Ýbn Sînâ’ya göre Al-

lah’ýn eþyaya dair bilgisi eþyanýn var olmasýnýn yegâne þartýdýr.2 Var olan her

þey, Allah onu var bildiði için, Allah’ýn onu var bildiði tarzda ve þartlarda var-

dýr. Aksi halde hiçbir þey var olmazdý. Burada “her þey” kavramý sadece tür-

lerinin yegâne üyesi olan varlýklarý deðil ayný zamanda, oluþ ve bozuluþa tâbi

varlýklarý da içermektedir. Tek tek var olan her bir þey, var olmak için Allah

tarafýndan öyle bilinmiþ olmak zorundadýr.

1 Ebû Hâmid Muhammed el-Gazzâlî’nin bu konuya dair klasik tartýþmasý Tehâfüt’tedir. Bk.
Gazzâlî, Filozoflarýn Tutarsýzlýðý: Tehâfütü’l-felâsife, çev. Mahmut Kaya ve Hüseyin Sarýoð-
lu (Ýstanbul: Klasik, 2005). Konuyla ilgili Ortaçað Ýslâm dünyasýndaki tartýþmalara örnek ola-
rak bk. Muhammed b. Ömer Fahreddin er-Râzî, el-Mebâhisü’l-meþrikýyye, nþr. Muhammed
el-Mu‘tasým Billâh el-Baðdâdî (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-Arabî, 1990), II, 498-501;
Muhammed b. Abdülkerîm eþ-Þehristânî, Nihâyetü’l-ikdâm fî ilmi’l-kelâm, ed. A. Guillaume
(London: Oxford University Press, 1934), s. 223-32. Ayný eserin Ýngilizce çevirisi: The Sum-
ma Philosophiae of al-Shahrastânî, çev. A. Guillaume (London: Oxford University, 1934),
s. 80-82; Takýyyüddin Ahmed b. Abdülhalîm b. Teymiyye, Der’ü te‘âruzi’l-akl ve’n-nakl,
nþr. Muhammed Reþâd Sâlim (Riyad: Câmi‘atü’l-Ýmâm Muhammed b. Suûd el-Ýslâmiyye,
1981), IX, 105-6; X, 184, 191-92, nakleden Mustafa Çaðrýcý, “Ýbn Teymiyye’nin Bakýþýyla
Gazzâlî-Ýbn Rüþd Tartýþmasý”, Ýslâm Tetkikleri Dergisi, 9 (1995), s. 109, 111. Ortaçað hýris-
tiyan filozoflarý ve teologlarý arasýnda da Ýbn Sînâ’nýn görüþüne dair hâkim olan yorum, onun
Allah’ýn cüz’îleri bilmediði kanaatinde olduðuydu. Meselâ bk. Thomas Aquinas, Summa
Theologiae: Latin Text and English Translation, Introductions, Notes, Appendices, and
Glossaries, ed. Thomas Gilby (New York: McGraw-Hill, 1964-1980), Ia q.14, a.11, a.13;
Summa Contra Gentiles, Book One: God, çev. A. C. Pegis (Notre Dame, Ind.: University of
Notre Dame, 1975), bl. 63-67. Aquinas, Ýbn Sînâ’yý her zaman açýkça zikretmez. Fakat kul-
landýðý örnekler ve tartýþtýðý muayyen konular, bilim adamlarýný Thomas Aquinas’ýn eleþtiri-
sinin hedefinin Ýbn Sînâ olduðunu düþünmeye sevketmiþtir. Modern zamanlarda Ýbn Sînâ’nýn
görüþünün bu þekilde yorumlanmasý için bk. Louis Gardet, La Pensée Religieuse d’Avicen-
ne (Paris: J. Vrin, 1951), s. 71-85; Beatrice H. Zedler, “St. Thomas, Interpreter of Avicenna”,
The Modern Schoolman, 33 (1995), s. 1-18; Oliver Leaman, Ortaçað Ýslam Felsefesine Gi-
riþ, çev. Turan Koç (Kayseri: Rey Yayýncýlýk, 1992), s. 149-65; Mustafa Çaðrýcý, “Ýbn Teymiy-
ye’nin Bakýþýyla Gazzâlî-Ýbn Rüþd Tartýþmasý”, s. 107-12; Halife Keskin, Ýslâm Düþüncesin-
de Allah-Alem Ýliþkisi (Ýstanbul: Beyan Yayýnlarý, 1996), s. 329-41.

2 Bu makaledeki temel tez, Ýlhan Kutluer tarafýndan daha önce savunulmuþtur. Kutluer, ilâhî
bilginin yaratýcý oluþuna dayanarak, Ýbn Sînâ’nýn Allah’ýn oluþ ve bozuluþa tâbi þeyler de
dahil olmak üzere her þeyi bildiði görüþünde olduðunu iddia eder. Ýlhan Kutluer, Ýbn Sînâ
Ontolojisinde Zorunlu Varlýk (Ýstanbul: Ýz Yayýncýlýk, 2002), s. 150-64. Her ne kadar bu
makalede savunulan görüþ, Kutluer tarafýndan da ileri sürülmüþse de, burada dikkat çeki-
len hususlarla Kutluer’in kitabýnýn bütünlüðü içinde konuyu ele alýþý birbirinden farklýdýr.
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Dahasý, Ýbn Sînâ’nýn ilâhî bilgi tasavvuru ve eþyanýn var olmasýnda bu bil-
giye verdiði rol dikkate alýnýrsa, onun “Allah’ýn cüz’îleri nasýl bildiðine” dair
izahý da cüz’î varlýklar ve hadiselerin ilâhî bilgide nasýl ihtiva edildiðini baþa-
rýlý þekilde açýklar. Yaygýn olan yoruma göre, Ýbn Sînâ Allah’ýn cüz’îleri bilme-
diði kanaatindedir. Bu görüþü temellendirmek için dayanýlan zemin ise, Ýbn
Sînâ’nýn “Allah’ýn cüz’îleri nasýl bildiðine” dair izahýnýn ilâhî bilginin cüz’île-
ri nasýl ihtiva ettiðini göstermekte baþarýlý olmadýðý iddiasýdýr.3 Bu yoruma ka-
týlanlar, Ýbn Sînâ’nýn aklî bilginin mahiyeti konusundaki görüþünü dikkate
alarak þu iki iddiada bulunurlar: 1. Cüzîler bilgi konusu deðildir, zira bunlar
kategorik olarak aklî bilgiye uygun olmayýp algýlamaya uygundurlar. Bu du-
rumda cüz’îleri, aklî bilgi anlamýnda, ne Allah bilir ne de insanlar bilir. Al-
lah’ýn bilgi nesneleriyle mekânsal ve zamansal iliþkisinin olamayacaðý dikka-
te alýnarak ortaya koyulan diðer iddia da þöyledir: 2. Allah oluþ ve bozuluþ
âlemindeki cüz’îleri bilemez. Bu ikinci iddiaya göre, her ne kadar Ýbn Sînâ’nýn
aklî bilgi ile ilgili miyârý (kriteri) oluþ ve bozuluþa tâbi olmayan cüz’îlerin ve
onlara doðrudan doðruya atfedilebilen hadiselerin aklen bilinmesine müsaade
etse de, oluþ ve bozuluþ âlemindeki cüz’îleri aklî bilginin dýþýnda býrakýr. Buna
göre, Ýbn Sînâ’nýn “Allah’ýn cüz’îleri nasýl bildiði”ne dair açýklamasý yine
onun “ilâhî bilginin bilgi nesneleriyle iliþkisi” konusundaki görüþüyle, yani
ilâhî bilginin âlemin var olmasýnda oynadýðý rol ile birlikte göz önüne alýnýrsa
“Allah’ýn cüz’ileri nasýl bildiði” hususundaki izahý kesinlikle baþarýlýdýr. Fakat
eðer insan zihni ile onun bilgisine konu olan nesne arasýndaki iliþkiyi miyâr
sayarak, “Allah’ýn cüz’îleri nasýl bildiðine” dair izahý söz konusu miyâra gö-
re deðerlendirirsek, bu durumda Ýbn Sînâ’dan baþarýlý bir açýklama beklemek
boþunadýr.

Eþyanýn Varlýðý Ýlâhî Bilgiye Baðlýdýr

Allah ve âlem arasýnda Ýbn Sînâ’nýn tasavvur ettiði iliþki, her þeyin Allah
tarafýndan bilinmesini gerektirir. Ýbn Sînâ’nýn eserlerinde, eþyanýn varlýðýnýn
Allah’ýn onlarý bilmesinin bir sonucu olduðunun belirtildiði pek çok pasaj bul-
mak mümkündür.4 Ýbn Sînâ eþyanýn Allah’tan sudûrunun altýný çizer ve bu-

3 Gazzâlî’nin ve Michael Marmura’nýn Ýbn Sînâ’nýn görüþünü nasýl yorumladýklarýnýn bir tar-
týþmasý için bk. Rahim Acar, “Reconsidering Ibn Sina’s Position on God’s Knowledge of Par-
ticulars,” Interpreting Avicenna: Science and Philosophy in Medieval Islam, ed. Jon
McGinnis (Leiden & Boston: E. J. Brill, 2004), s. 142-56.

4 Bu yazýda yeri geldikçe tartýþýlacak metinlere ek olarak bk. Ýbn Sînâ, et-Ta‘lîkât, nþr. A. Be-
devî (Kahire, 1973), s. 116-23, 152-56.
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nun cansýz ya da tabii varlýklarýn fiillerine benzetilmemesi gerektiðini belir-

terek ilâhî bilginin nesnelerin var olmasýndaki rolünü vurgular. Yaratýcý ilâhî

fiili tabii fiillerden farklý kýlan þey ilâhî bilgidir. Ýbn Sînâ þöyle der:

Her þeyin O’ndan var olmasý, tabii tarzda [da] deðildir ki, böylece her þe-
yin O’ndan var olmasý, O’nun bilmesi ve rýzâsý dýþýnda olsun. Nasýl böyle
olabilir? Zira O kendi zâtýný bilen sýrf akýldýr. Dolayýsýyla O’nun, her þeyin
zorunlu olarak O’na lâzým olduðunu bilmesi gerekir; çünkü o kendi zâtýný
sýrf akýl olarak ve ilk kaynak (mebde) olarak bilir. Ve O her þeyi kendi
zâtýndan, kendisinin onlarýn kaynaðý olmasýna uygun olarak bilir ve kendi
zâtýnda onlarýn var olmasýný engelleyecek veya onlarýn sudûruna aykýrý bir
þey olmadýðýný bilir.5

Ýbn Sînâ’nýn ilâhî inâyeti tanýmlamasý, ilâhî bilginin eþyanýn nedeni oldu-

ðunu belirttiði baþka bir pasajdadýr. Ýbn Sînâ ilâhî inâyeti, “yaratýklara ilâhî

bilgiye dayanarak varlýk vermek” olarak tanýmlar. Eþyaya dair ilâhî bilginin,

sadece onlarýn birden çok bireye uygulanabilen türleriyle sýnýrlý olmadýðýný,

fakat nesneler arasýndaki tertibi de kapsadýðýný ifade eder. Ýbn Sînâ’nýn ifade-

si, onun sadece zihinde bulunan küllî kavramlarý deðil, var olan þeyleri de

kastettiðini açýkça gösterir. Þöyle yazar, Ýbn Sînâ:

Ýþaret: Ýnâyet, Ýlk’in bilgisinin [yani Allah’ýn bilgisinin] her þeyi kuþatma-
sýdýr. Her þeyin bu bilgiye göre olmasý zorunludur. Böylece her þey en iyi
nizamda olacaktýr, zira bu nizam O’ndan dolayý ve O’nun her þeyi kuþat-
masýndan dolayý zorunludur. Böylece var olan bilinene en iyi nizam çerçe-
vesinde uygun olur. Fakat bu Ýlk’te, Hak’ta bir kastýn ve talebin olmasýný
gerektirmez. Her þeyin varlýðýnýn tertibine dair Ýlk’in uygun hali bilmesi,
her þeyde iyiliðin taþmasýnýn kaynaðýdýr.6

Bu mevzuya dair Ýbn Sînâ’nýn eserlerindeki tartýþmalardan sadece iki ör-

nek olan yukarýdaki pasajlar, Ýbn Sînâ açýsýndan Allah’ýn eþyayý bilmesinin

tâli bir konu olmadýðýný gösterir. Ýlâhî bilgi eþyanýn Allah’la nihaî iliþkisinin,

yani yaratmanýn dayandýðý zemindir. Varlýða gelen her þey, Allah tarafýndan

bilinmiþ olmak zorundadýr; zira ilâhî bilgi nesnelerin var oluþunun kaynaðý-

dýr. Allah âlemin yegâne yaratýcýsý olduðuna göre, eþyanýn var olmasýný sað-

layacak baþka bir neden yoktur ve ilâhî bilgi eþyanýn kaynaðý olduðu için,

her þey ilâhî bilgide ihtiva edilmiþ olmak zorundadýr.

5 Ýbn Sînâ, eþ-Þifâ: el-Ýlâhiyyât I-II, nþr. G. Anawati vd. (Kahire: Imprimeries Gouvernemen-
tales, 1960), IX, 4, s. 402. Krþ. Beatrice Zedler, “Saint Thomas and Avicenna in the De Po-
tentia Dei”, Traditio, 6 (1948), s. 121-22.

6 Ýbn Sînâ, el-Ýþârât ve’t-tenbîhât, nþr. J. Forget (Leiden: E. J. Brill, 1892), s. 185.
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Ýbn Sînâ’ya göre ilâhî bilgi eþyayý yapan, meydana getirendir, eþyadan el-
de edilmiþ deðildir. Bu nokta oldukça dikkat isteyen, çoðu zaman gözden ka-
çýrýlan bir noktadýr. Allah’ýn yaratýklara dair bilgisiyle yaratýklarýn var oluþu
arasýndaki iliþkiyi nasýl tasavvur ettiðini izah ederken, Ýbn Sînâ iki tür bilgi
modelinden bahseder. Bu iki model bilen özne ile bilinen nesne arasýndaki iki
farklý iliþkiye dayanmaktadýr. Ya bilgi, hâlihazýrda var olan bilgi nesnesinden
elde edilmektedir ya da bilen özne önce bilgiye sahiptir ve sonra bu bilgisini
gerçek kýlar, dýþ dünyada bu bilgisini gerçeðe dönüþtürür. Ýkinci modeli izah
ederken, Ýbn Sînâ bir mimar ve onun yaptýðý bina örneðini verir. Önce mima-
rýn zihninde bir bina planý vardýr. Sonra mimar zihnindeki plana uygun ola-
rak bir bina yapar. Dýþarýda meydana gelmiþ olan bina, mimarýn zihnindeki
bina planýna uyar. Mimar binayý yaptýktan sonra, dýþarýda var olan binanýn
sûreti onun zihninde canlanmýþ deðildir. Ýbn Sînâ der ki:

Ýþte her þeyin, ilk akla, zorunlu varlýða nisbeti böyledir, zira O kendisini ve
kendisinin zorunlu kýldýðý þeyi bilir. Ve çünkü O zâtýndan her þeydeki iyili-
ði bilir. Dolayýsýyla var olan þeylerin sûretleri (formlarý), Onun bildiði terti-
be uygun olarak, onun kendindeki aklî sûreti takip eder.7

Birinci modele göre, bilgi nesnesi bilen özneden baðýmsýz olarak vardýr. Bil-
gi, bilinen nesneden kazanýlýr ve o bilginin doðruluðu bilinen nesneye baðlý-
dýr. Ýkinci modele göre, bilinen nesnenin var olmasý bilen öznenin o nesneye
dair bilgisine dayanýr. Bilgi bilinen nesnenin var olmasýnýn nedenidir. Bilen öz-
ne ile bilinen nesne arasýnda böyle bir iliþkinin geçerli olduðu durumlarda, bil-
gi bilinen nesneye uymaz, fakat bilinen nesne kendi var oluþunda bilen özne-
nin o nesneye dair bilgisine uyar. Ýþte ilâhî bilgiyle Allah’ýn bildiði eþya arasýn-
daki iliþki bu ikinci modele uymaktadýr. Ýlâhî bilgi nesnelerden alýnmýþ, kaza-
nýlmýþ deðildir, ancak nesneler ilâhî bilgiye göre var olurlar. Bilen özne ile bi-
linen nesne arasýnda böyle özel bir iliþki, ilâhî bilginin mahiyetini izah eder ve
ilâhî bilginin eþyanýn var olmasýnýn nedeni olduðunu teyit eder. Var olan her
þey var olmak için Allah tarafýndan bilinmiþ olmak zorundadýr.

Buraya kadar eriþilen sonuç hem daha açýk hale getirilmeli hem de kes-
kinleþtirilmelidir. Zira þu âna kadar iddia ettiðim þeyi, eðer tamamý deðilse bile,
pek çok Ýbn Sînâ okuyucusu ve yorumcusu kabul edebilir. Denilebilir ki, Ýbn

7 Ýbn Sînâ, el-Ýlâhiyyât, VIII, 7, s. 363. Ayrýca bk. Ýbn Sînâ, el-Ýþârât, s. 181. Krþ. David B. Bur-
rell, Knowing the Unknowable God: Ibn Sina, Maimonides, Aquinas (Indiana: Notre Da-
me, 1986), s. 72-75, 86-90; Nicolas L. Rofougaran, Avicenna and Aquinas on Individu-
ation (doktora tezi, Harvard University, 2000), s. 119-220; Rudi A. Te Velde, Participation

and Substantiality in Thomas Aquinas (Leiden & New York: E. J. Brill, 1995), s. 102-8.
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Sînâ’ya göre Allah diðer þeyleri tabii ki genel olarak bilir. Ýlâhî bilgi, elbette ki
Allah’ýn zâtýna dair bilgisiyle sýnýrlý deðildir. Ýhtilaf konusu olan þey, ilâhî bil-
ginin her bir þeyi tek tek ihtiva edip etmediði veya onun bazý eserlerle sýnýrlý
olup olmadýðýdýr. Ýlâhî bilginin cüz’îleri cüz’îlikleri içinde ihtiva edip etmediði
ve ilâhî bilginin oluþ ve bozuluþa tâbi olmayan, zaman-mekân þartlarýndan
baðýmsýz olan þeylerle sýnýrlý olup olmadýðý sorusu bu noktada akla gelebilir.

Ýbn Sînâ bu tür sorulara hazýrlýklý görünüyor. Allah’ýn bilgisinin istisnasýz
her þeyi kapsadýðýný vurgulama ihtiyacý hisseden Ýbn Sînâ Allah’ýn “kendisi-
nin her þeyin ilkesi” olduðu þeklindeki bilgisinin, bizzat eþyayýn bilgisini içer-
diðini, sadece onlarýn ilkesi olma iliþkisinin bilgisinden ibaret olmadýðýný be-
lirtir. eþ-Þifâ’nýn el-Ýlâhiyyât kýsmýnda, Ýbn Sînâ þunu ifade eder:

O her þeyin kaynaðý (mebde) olduðu için, kaynaðý olduðu þeyleri kendi
zâtýndan bilir. Ve O, tam mevcutlarýn (li’l-mevcûdâti’t- tâmmeti) müþahhas
varlýðýnýn [doðrudan doðruya] kaynaðýdýr; oluþ ve bozuluþa tâbi mevcutla-
rýn önce türlerinin ve dolayýsýyla da birey olarak varlýklarýnýn kaynaðýdýr.8

Burada Ýbn Sînâ’nýn ifadesi açýkça göstermektedir ki, Allah’ýn diðer varlýkla-
ra dair bilgisi, “Allah’ýn kendisini varlýklarýn ilkesi veya kaynaðý olarak bilme-
siyle” sýnýrlý deðildir. Allah, kaynaklýk ettiði þeyleri bildiðine ve oluþ ve bozulu-
þa tâbi olmayan þeylerin müþahhas bireyler olarak var olmalarýnýn kaynaðý ol-
duðuna göre, Allah’ýn onlarý bildiði rahatlýkla söylenebilir. Oluþ ve bozuluþa tâbi
mevcutlara gelince, Ýbn Sînâ Allah’ýn onlarý da bildiðini belirtir. Ancak Ýbn
Sînâ’nýn “Allah onlarýn önce türlerinin kaynaðýdýr, sonra da türleri aracýlýðýyla
onlarýn kaynaðýdýr” þeklindeki hükmü kapalý bir hükümdür. Yine de bu hüküm,
Ýbn Sînâ’nýn oluþ ve bozuluþa tâbi olan cüz’î varlýklarý da ilâhî bilginin sahasý
içine katmak istediðini kesinlikle gösterir. Ýbn Sînâ’nýn Allah’tan sudûr eden iki
tür silsile olduðunu belirtmesi bu kapalýlýðý giderir. Ona göre, Allah’tan sudûr
eden þakulî ve ufkî ya da dikey ve yatay iki varlýk silsilesi vardýr:

Ýþaret: Bildiðin üzere, zorunlu varlýðýn kendini kendiyle (zâtehu bi- zâtihi)
bilmesi zorunludur. Onun diðer varlýklarý onlarýn nedeni olmasý bakýmýndan
bilmesi zorunludur. Onun diðer varlýklarý bilmesi onlarýn, ondan gelen þakulî
(tûlan) ve ufkî (ardan) bir silsile tertibinde zorunluluklarý bakýmýndandýr.9

Bu metinde, eðer þakulî (dikey) tertipteki silsile, ilk akýlla baþlayýp oluþ ve
bozuluþ âlemine kadar gelen sudûr hiyerarþisine tekabül ediyorsa ufkî

8 Ýbn Sînâ, el-Ýlâhiyyât, VIII, 6, s. 359. Ayrýca bk. Ýbn Sînâ, el-Ýlâhiyyât, VIII, 7, s. 364; Ýbn
Sînâ, el-Ýþârât, s. 181.

9 Ýbn Sînâ, el-Ýþârât, s. 181.
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(yatay) tertipteki silsile oluþ ve bozuluþ âlemindeki eþyayý gösterir. Bu hü-

kümler ýþýðýnda, þurasý açýktýr ki, Ýbn Sînâ oluþ ve bozuluþ âlemindeki cüz’î

varlýklarý da ilâhî bilginin kapsamýna dahil etmek istemektedir.10

Oluþ ve bozuluþa tâbi olan þeyler de dahil olmak üzere, eþyanýn var olma-

sýnda ilâhî bilginin oynadýðý rol dikkate alýndýðýnda, meselâ bir kimse, Ýbn

Sînâ’ya göre, “Allah oluþ ve bozuluþa tâbi cüz’îleri bilmez veya bilemez” gibi

bir iddia da bulunursa, bunun tazammun edeceði þey þudur: Ya oluþ ve bozu-

luþa tâbi cüz’î þeyler hiç var olmamýþtýr ya da oluþ ve bozuluþa tâbi cüz’îler ilâhî

bilgi nedeniyle deðil de, onlara varlýk veren baþka bir nedenden dolayý vardýr-

lar. Buradaki “baþka neden”, elbette ki Allah’tan baðýmsýz bir þey olmalýdýr. Bu

ihtimallerden hiçbirinin Ýbn Sînâ’ya izâfe edilemeyeceði hususu açýktýr.

Her ne kadar, cüz’îlerin Allah’ýn dýþýnda ve ondan baðýmsýz bir þey tara-

fýndan yaratýldýðý fikrinin Ýbn Sînâ’ya izâfe edilemeyeceði açýk olsa da, Ýbn

Sînâ’nýn Allah’ýn bilgisinin cüz’îleri de içereceði görüþünü savunmaya hakký

olmadýðý þeklinde bir itiraz yükseltilebilir. Bu itirazý iki soru halinde daha be-

lirgin hale getirebiliriz. Birincisi, Allah’ýn her bir þeyi bildiði iddiasý Ýbn Sî-

nâ’nýn eþyanýn var olmasýnda ilâhî bilgiye yüklediði iþlevle gerçekten uyum-

lu mudur? Ýbn Sînâ’nýn kozmogoni teorisi göz önüne alýndýðý zaman, ilâhî bil-

ginin eþyanýn var olmasýndaki etkinliði sýnýrlý, her þeyi kuþatmaz gibi

görünmektedir. Ýkincisi, Ýbn Sînâ’nýn Allah’ýn cüz’îleri nasýl bildiði sorusuna

verdiði cevap, onun tek tek her bir þeyi kastederek, Allah her þeyi bilir, de-

mesiyle tutarlý mýdýr?

Birinci sorunun cevabý, Ýbn Sînâ’nýn nedensellik tartýþmalarýnda bulunabi-

lir. Ýbn Sînâ hakiki nedenlerle -ki bunlar zâtî nedenler olarak adlandýrýlýr- ha-

zýrlayýcý veya uzak nedenler arasýnda bir ayýrým yapar. Ýbn Sînâ’ya göre arazî

veya hazýrlayýcý nedenlerden farklý olarak, Allah hakiki nedendir. Arazî ya da

hazýrlayýcý nedenler, eserlerinin var olmasýný temin etmezler, daha ziyade

eserlerinin var olmasý veya meydana gelmesi için gereken þartlarý hazýrlarlar.

10 Michael Marmura, “þakulî silsilenin” cins ve tür gibi kalýcý þeylere, “ufkî silsilenin” ise oluþ
ve bozuluþ âlemindeki þeylere iþaret ettiði kanaatindedir. “En baþta, kalýcý bilgi nesnelerinin,
cinslerin ve türlerin çokluðu, sonra da zamansal süreçte var olanlarýn çokluðu söz konusu-
dur. [Ýbn Sînâ] birinciye, þakulî silsile olarak ve ikinciye de ufkî silsile olarak atýfta bulunur.”
Michael E. Marmura, “Some Aspects of Avicenna’s Theory of God’s Knowledge of Particu-
lars”, Journal of the American Oriental Society, 82 (1962), s. 302. Cinsler ve türler de
“þakulî silsilenin” içine dahil edilebilir. Ancak burada kastedilen “kalýcý nesneler” öncelikle
akýllar ve nefisler gibi semavî varlýklarý gösteriyor olmalýdýr, çünkü fiilen sudûr eden þeyler
bunlardýr. Kendi baþýna hiçbir cins veya tür yoktur. 
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Ýbn Sînâ’ya göre hakiki nedenler daima eserleriyle birlikte vardýr ve onlarý zo-

runlu hale getirir.11 Bu birliktelik ve zorunlu hale getirme iliþkisi, nedenler ve

eserler arasýndaki aslî iliþkilerdendir. Aslýnda, Ýbn Sînâ’nýn âlemin bir bütün

olarak zamansal bir baþlangýca sahip olabileceðini reddetmesi de bu nedenle-

dir. Allah âlemin hakiki ya da zâtî nedeni olduðu ve kendi baþýna âlemin var

olmasýnýn yeter nedeni olduðu için, âlem yokluktan sonra var olmaya baþlamýþ

olamaz. Varlýklarýn bulunduklarý varlýk sahasýna göre onlarýn zâtî nedenleri

de deðiþmektedir. Meselâ þakulî varlýk tertibinin üyeleri için zâtî ya da hakiki

nedenler, kendilerinden Allah’a doðru dikey olarak giden varlýklar zincirinin

üyelerinden ibaretttir. Oluþ ve bozuluþ âlemindeki mevcutlar için zâtî neden-

ler Allah’tan baþlayarak sudûr silsilesindeki onuncu veya faal akla kadar di-

key varlýk zincirinin üyeleri ve kendisi oluþ ve bozuluþ âlemine ait olmakla

birlikte, herhangi bir eserin veya hadisenin doðrudan doðruya nedeni olan

þey ya da þeylerdir. Her hâlükârda nihaî olarak Allah her þeyin, yani hem ay

üstü âleme ait olan ve onuncu akýlda son bulan dikey varlýk silsilesindeki

varlýklarýn hem de onuncu aklýn idaresindeki ay altý âlemdeki þeylerin hakiki

nedenidir.

Eþyanýn var olmasýný açýklarken, Ýbn Sînâ var olanlarýn ya kendi baþýna

ya da bir neden veya nedenler sayesinde zorunlu olduðunu iddia eder. Fâil

nedenin nedensel faaliyetine atýfta bulunmaksýzýn, nedeni olan bir varlýðýn

var olmasý izah edilemez. Fâil nedenin nedensel faaliyeti olmaksýzýn, eser

var olamaz, ancak var olmasý mümkündür. Dahasý eser nedenine her zaman

muhtaçtýr.12 Nedenler ve eserleri arasýndaki iliþki, oluþ ve bozuluþa tâbi ola-

mayan þeyler ve oluþ ve bozuluþa tâbi olan þeyler için farklý farklýdýr. Oluþ

ve bozuluþa tâbi olmayan þeyler madde ve deðiþimin vasýtalýðý olmaksýzýn

vardýrlar; onlar Allah’tan sudûr eden þakulî tertipte kendilerinden önce ge-

len varlýklardan baþka bir nedene ihtiyaç duymazlar. Oluþ ve bozuluþa tâbi

þeyler ise sadece sudûrun þakulî tertibindeki fâil nedenlerin varlýðýna baðlý

deðil, ayný zamanda arazî, hazýrlayýcý ve oluþ ve bozuluþ âlemindeki doðru-

dan nedenlerine de baðlýdýrlar. Bu arazî veya hazýrlayýcý nedenlerden biri ha-

rekettir, zira hareket oluþ ve bozuluþ âlemindeki düzenin müþterek veya ko-

ruyucu nedenidir. Hareket aracýlýðýyla, oluþ ve bozuluþ âlemindeki cüz’î þey-

lerin uzak ya da hazýrlayýcý nedenleri meydana gelir ve ortadan kaybolur.

11 Ýbn Sînâ, el-Ýlâhiyyât, VI, 2, s. 265.
12 Ýbn Sînâ, el-Ýlâhiyyât, VI, 1, s. 261-62.
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Oluþ ve bozuluþ âlemindeki herhangi bir þey için pek çok uzak ya da hazýr-

layýcý neden bulunabilir. Ancak fiilen cüz’î bir nesneyi ya da hadiseyi mey-

dana getiren þeyler, onun zâtî nedenleridir. Bu nedenler o nesne veya hadi-

seyle birlikte olmak zorundadýr.13 Oluþ ve bozuluþ âleminden seçeceðimiz

herhangi bir varlýk veya hadiseyi zorunlu kýlan, yani var eden nedenler

onun hazýrlayýcý ve zâtî nedenlerinin toplamýdýr. Meselâ bir yapý ustasýnýn

bir bina yaptýðýný farzedelim. Usta binayý oluþturan malzemenin bina duvar-

larý halinde örülme hareketinin doðrudan doðruya, yani zâtî nedenidir. Faal

akýl da binaya formunu ya da sûretini veren zâtî nedendir. Ustanýn bu bina-

nýn malzemelerini hareket ettirmezden önceki hareketleri, hatta ustanýn var-

lýðý bile, binanýn var olmasýnýn hazýrlayýcý nedenleri arasýndadýr. Kýsaca, her

hadisenin veya meydana gelen her þeyin hakiki nedenleri o þeyle birlikte

vardýr.14 Þeylerin hakiki ya da zâtî nedenleri, onlarýn oluþ ve bozuluþ âle-

mindeki doðrudan nedenlerinin yaný sýra faal akýllarýn sonuncusundan baþ-

layarak bütün semavî varlýklarý içine alýr ve nihayet ilâhî bilgide son bulur.

Þimdi, meydana gelen þeyler veya hadiseler cüz’îler olduðuna ve Allah da

onlarýn zâtî nedenlerinden olduðuna göre, Allah’ýn bilgisi genel niteliklerle sý-

nýrlý olmadýðý gibi dolaylý bir bilgi de olamaz. Eðer zâtî ya da hakiki nedenler

eserleriyle birlikte var iseler ve onlarý zorunlu hale getiriryorlarsa, var olan

her þey kendi zâtî nedenleriyle zorunlu kýlýmýþ olmak zorundadýr. Þayet Allah

her þeyin zâtî nedeniyse o takdirde her þeyi zorunlu kýlan, yani var kýlan Al-

lah’týr. Ýbn Sînâ’ya göre, nasýl ki bina örneðinde faal akýl, maddî âlemdeki

doðrudan nedenlerin yaný sýra -ki bunlar, ustanýn hareketlerini ve yapý mal-

zemelerini içerir- o binanýn zâtî nedenleri arasýndadýr, Allah da benzer þekil-

de, faal akýl da dahil olmak üzere her þeyin zâtî nedenidir. Nedensel zincire

göre, nihaî olarak, faal aklý faal akýl yapan Allah’týr. Allah, faal aklýn zâtî ne-

deni olarak, onu varlýkta tutar ve onun nedensel faaliyetini yapmasýný temin

eder.15 O halde Allah “her þeyi” zorunlu kýlan nihaî nedendir. Buradaki “her

þey” tabiri, oluþ ve bozuluþ âlemindeki þeyleri de içerir. Dolayýsýyla onun var

olan þeylere dair bilgisi genel veya dolaylý olamaz.

13 Ýbn Sînâ, el-Ýlâhiyyât, VI, 2, s. 265-66.
14 Ýbn Sînâ, el-Ýlâhiyyât, VI, 2, s. 265.
15 Zâtî nedenlerin mahiyetiyle ilgili olarak bk. William L. Rowe, The Cosmological Argument

(Princeton & London: Princeton University Press, 1975), s. 18-25.

Ýbn Sînâ’ya Göre Allah’ýn Cüz’îleri Bilmesi

9



Allah’ýn Eþyayý Bilme Keyfiyeti

Ýkinci soruya, yani Ýbn Sînâ’nýn Allah’ýn cüz’îleri nasýl bildiðine dair iza-
hýnýn, onun, Allah tek tek her þeyi bilir, önermesine sahip çýkmasýyla baðda-
þýp baðdaþmadýðý, sorusuna geçmeden önce, Ýbn Sînâ’ya göre Allah’ýn cüz’î-
leri nasýl veya hangi þartlar altýnda bildiðine dair mütalaalarýna yakýndan
bakmamýz gerekiyor. Aslýnda Ýbn Sînâ’nýn nedensel izahý, Allah’ýn nasýl bil-
diði sorusuna bir anlamda cevaptýr. Ancak, nasýl sorusunun cevabý olmak için
çok fazla genel bir açýklamadýr bu. Allah’ýn cüz’îleri nasýl bildiðine dair Ýbn
Sînâ daha ayrýntýlý mütalaalar sunar. eþ-Þifâ’nýn el-Ýlâhiyyât kýsmýnda, oluþ
ve bozuluþa tâbi þeyler de dahil olmak üzere Allah’ýn her þeyi bildiðini belirt-
tikten sonra, Allah’ýn hangi anlamda oluþ ve bozuluþa tâbi olan cüz’îleri bi-
lemeyeceðini ve hangi anlamda oluþ ve bozuluþa tâbi olan þeyler de dahil ol-
mak üzere her þeyi bildiðini mütalaa eder. Burada iþaret edilen iki anlam as-
lýnda yukarýda belirtilmiþ olan iki farklý modele dayanmaktadýr. Bu iki model,
bilgi nesnesi ve bilen özne arasýndaki iliþkiyi zýt tarzlarda kurarlar. Allah’ýn
hangi anlamda eþyayý bildiðini anlatýrken, Ýbn Sînâ, ilâhî bilgiye önceliðin ve-
rildiði ve eþyanýn varlýðýnýn ona baðlandýðý bir paradigma kullanýr. Allah’ýn
eþyayý “bilememesi”ni gerektiren paradigma ise önceliði bilgi nesnelerine verir
ve ilâhî bilgiyi ona dayanarak deðerlendirmeye çalýþýr.

Ýbn Sînâ öncelikle þunu belirtir: Eðer zaman-mekân þartlarý içinde var ol-
duðu hal üzere eþya bir ölçüt olarak alýnýrsa, Allah eþyayý bilemez. Merkezî
yeri bilgi nesnelerine verip, ilâhî bilgiyi onlarla iliþkilendirmeye çalýþmak,
ilâhî bilginin onlarý nasýl ihata ettiðini izah etmek için elveriþli deðildir. Önce-
likle, Allah’ýn deðiþen þeyleri, deðiþen þeyler olarak, onlarýn mâruz kaldýðý de-
ðiþimi takip edecek tarzda bildiðini söylemek mümkün deðildir. Zira böyle bir
bilgide, bilgi nesnesi ile bilen özne arasýndaki iliþki, bilen özenin bilgi nesne-
sinden öðrenmesini, bilgi nesnesini yaratmak yerine, ondan bilgi kazanma-
sýný gerektirir. Dolayýsýyla deðiþmeye tâbi bir þeydeki her deðiþikliðe paralel
olarak, Allah’ýn ona dair bilgisi de deðiþecektir.16 Allah deðiþmez olduðuna
ve zamandan münezzeh olduðuna göre, Allah eþyayý bu tarzda bilemez. Öte
yandan Allah nesneleri, duyu algýsýna ve boyutlara dayanan bir bilgiyle de
bilemez. Zira böyle bir bilgi, bilen özne ile bilinen nesne arasýnda mekânî bir
iliþkiyi zorunlu kýlar. Ýbn Sînâ þunu belirtir: “Eðer mahiyet, madde ve arazla-
rýyla, zamanla ve þahýslaþmýþ halde idrak edilirse” bu þartlarda idrak edilen

16 Ýbn Sînâ, el-Ýlâhiyyât, VIII, 6, s. 359.
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bir mahiyet “akledilmiþ olmaz, hissedilmiþ veya hayal edilmiþ olur.”17 Hisse-

dilen veya hayal edilen suretler belirli organlar tarafýndan idrak edilirler.18

Ýbn Sînâ’nýn Allah’ýn cüz’îleri nasýl “bilmediði”ne dair görüþünü zikrettik-

ten sonra nasýl bildiði görüþünü keþfetmeye baþlayabiliriz. Ýbn Sînâ’nýn Al-

lah’ýn cüz’îleri nasýl bildiðine dair izahý iki kýsma ayrýlabilir. Ýbn Sînâ önce bir-

den fazla bireyi bulunan türlerin üyelerinin nasýl bilindiðini izah eder. Bunlar,

oluþ ve bozuluþa tâbi olan cüz’î varlýklardýr. Daha sonra türlerinin yegâne ör-

neði olan cüz’îlerin nasýl bilindiðini izah eder. Ýbn Sînâ, Allah’ýn oluþ ve bo-

zuluþa tâbi olan cüz’îleri küllî olarak, yani aklî bir bilgiyle, deðiþmez bir þe-

kilde ve nitelikleriyle bildiðini iddia eder.

Dolayýsýyla O cüz’îleri küllî bir tarzda [yani aklî bir bilmeyle] idrak eder,
onlarýn nitelikleriyle demek istiyorum. Eðer söz konusu cüz’î, bir þahýs ha-
line gelmiþse, bu birey haline gelmiþ olma vakýasý belirli bir zaman veya
belirli bir hal içindedir. Þayet bu halin nitelikleri mütalaa edilirse, bu halin
kendisi de birey haline gelmiþ cüz’î þeyin durumu gibidir. Ancak bu hal,
her biri türünün yegâne örneði olan ilkelere baðlanabilir. Dolayýsýyla söz
konusu durum bireysel þeylere irca edilmiþ olur.19

Bu metinde Ýbn Sînâ, cüz’î varlýklarýn var olmasýný saðlayan hususi þart-

lar ve zamandan bahsetmektedir, dolayýsýyla burada kastettiði cüzî varlýklar

oluþ ve bozuluþa tâbi olan cüz’îler olmalýdýr. Bozuluþa tâbi bir cüz’î varlýðý bir

birey haline getiren, türünün diðer örneklerinden ve diðer varlýklardan ayýran

þey ona mahsus özelliklerdir. Böyle bir cüz’î varlýk belirli mekân ve zaman

þartlarý içinde vardýr. Ancak buradaki cüz’î þeyin cüz’î bir þey olarak var ol-

duðu mekân ve zaman þartlarý da ayrýca deðerlendirilmekte, onlarýn varlýðý

ise baþka cüz’î varlýklara baðlanmaktadýr. Fakat söz konusu bu cüz’îler, varlýk

türlerinin yegâne üyesi olan cüz’î varlýklardýr. Bu durumda, buradaki metinde

üç öge tefrik edilebilir. Birincisi, (a) bir cüz’î þey -ki, bu türünün tek örneði

deðildir- ve bunun var olmasý bazý þartlar altýnda kendine has bazý nitelikler-

le birliktedir. Ýkincisi, bazý þartlar veya nitelikler (b) vardýr; (a) dediðimiz cüz’î

varlýðýn var olmasý bunlarla yani (b) ile tesbit edilmiþtir. Üçüncüsü, türünün

yegâne üyesi olan bir baþka cüz’î varlýk (c) vardýr; (b) ve içinde birer cüz’î

olarak var olan þeyler bu cüz’î varlýða (c) baðlýdýr.

17 Ýbn Sînâ, el-Ýlâhiyyât, VIII, 6, s. 359.
18 Ýbn Sînâ, el-Ýlâhiyyât, VIII, 6, s. 359.
19 Ýbn Sînâ, el-Ýlâhiyyât, VIII, 6, s. 360.
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Cüz’î bir þey olan (a), kendine has niteliklerin toplamý diyeceðimiz (b) ile

bir þahýs olarak var olur. Her ne kadar (a) çok sayýda üyesi olan bir türe ait-

se de o kendine has niteliklerle, ayný türü paylaþtýðý ve fiilen var olan veya

mümkün olan diðer bireylerden ayrýlýr. (b)’nin, yani (a)’ya ait olan nitelikle-

rin de birer þahýs olarak tayin ve tesbit edilmesi gerekir, zira nitelikler küllîdir,

evrenseldir ve eðer ait olduklarý belirli bir þeyden baðýmsýz olarak ele alýnýr-

larsa, bizâtihi þahýslarý göstermezler. Dolayýsýyla burada söz konusu edilen

nitelikler belirli bir þahsa, belirli bir zamanda veya belirli þartlar altýnda ait

olan niteliklerdir. Bir bireyin var olduðu zaman, mekân ve benzeri kayýtlar, o

bireyin niteliklerini de þahsî veya biricik nitelikler kýlar. Meselâ soluk benizli

olmak küllî bir niteliktir. Fakat belirli bir þahsýn, Ahmet’in veya Mehmet’in

“soluk benizli olma niteliði” sadece o þahsa ait bir niteliktir. Ayrýca bu þahsa

ait bu niteliðin var olmasýna neden olan nedenlerin eseri sadece bu niteliktir

-rakamsal olarak farklý olan ikinci bir nitelik deðildir ve olamaz-. Bu nitelik-

lerin varlýðý, kendileri türlerinin yegâne üyesi olan þahýslara dayandýrýlabilir.

Bir þahýs veya birey, onu tayin ve tesbit eden, onu hem türünün dýþýndaki

varlýklardan hem de kendi türüne ait olan diðer cüz’î varlýk veya olaylardan

ayýran bir nitelikler grubuyla diðer cüz’î þeylerden ayýrýlmaktadýr. Bizim ihti-

yaç duyduðumuz þey, þahýslarýn neden, onlarý diðer þeylerden ayýran, kendi-

lerine mahsus özelliklere sahip olduklarýný açýklamaktýr. Neden bir birey, me-

selâ Nâmýk Kemal ya da Sultanahmed Camii, kendi sahip olduklarý özelliklere

sahipler de, o özelliklerden -sadece rakamsal olarak bile- farklý olan özelliklere

sahip deðiller. Þahýslarýn sahip olduklarý özelliklere niçin sahip olduklarýnýn açýk-

lamasý, Ýbn Sînâ’ya göre, o niteliklerin ilkelerinde veya kaynaklarýnda (c) bulu-

nur. Bahsedilen ilkeler ya da kaynaklar türlerinin yegâne örneði olan varlýklar

olup kendileri de cüz’î varlýklardýr.

Buraya kadar sunulan mütalaanýn ýþýðýnda, ikinci sorumuza cevap vere-

biliriz. Sorduðum soru þuydu: Ýbn Sînâ’nýn “Allah cüz’îleri nasýl bilir?” soru-

suna verdiði cevap, onun, “Allah her bir þeyi bilir” þeklindeki beyanýyla tu-

tarlý mýdýr, deðil midir? Kýsaca söylemek gerekirse, Ýbn Sînâ’nýn oluþ ve bo-

zuluþ âlemindeki cüz’îlerin nasýl var olduðuna iliþkin açýklamasý ile Allah’ýn

bunlarý nasýl bildiðine dair açýklamasý uyum içindedir. Ýbn Sînâ’nýn kozmolo-

jisi dikkate alýndýðýnda, onun bir cüz’î olan (a)’nýn var olduðu þartlar olan

(b)’nin türlerinin yegâne üyesi olan bireylere baðlanabileceði þeklindeki hük-

mü rahatlýkla kabul edilebilir. Daha yakýndan bakacak olursak, Ýbn Sînâ’nýn

faal akla ve diðer semavî varlýklara -ki bunlar türlerinin yegâne örneði olan

dolayýsýyla da aklen bilinen varlýklardýr- oluþ ve bozuluþ âlemindeki cüz’î
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nesne veya hadiselerin meydana gelip meydandan gitmesinde biçtiði rol, oluþ

ve bozuluþ âlemindeki eþyanýn nedenlerine dayanarak bilinebileceði þeklin-

deki iddiasýný destekler. Herbert Davidson, Ýbn Sînâ’nýn kozmolojisinin oluþ

ve bozuluþa tâbi þeylerin meydana gelmesine iliþkin kýsmýný þöyle açýklar:

“Faal akýl: 1. ay altý âlemin maddesinin sudûr ettiði nedendir. 2. bitkilerin,

hayvanlarýn nefisleri ve insan nefsi de dahil olmak üzere, maddede ortaya çý-

kan sûretlerin sudûr ettiði nedendir...”20 Faal aklýn gayri maddî ve tekil bir

varlýk olmasý dikkate alýndýðýnda, oluþ ve bozuluþ âlemindeki cüz’îlere ait çok

çeþitli sûretlerin ortaya çýkýþý baþka ektenleri de gerektirir. Gök feleklerinin

hareketleri bu farklýlaþtýrýcý etkenlerden biridir. “Pek çok feleðin hareketlerin-

deki farklýlýk maddeyi muhtelif sûretler [almaya] hazýrlar.”21 Zaman, madde

ve sûret, oluþ ve bozuluþa tâbi cüz’îlerin var olmasýnýn en temel þartlarý ola-

rak kabul edilebilir. Ýbn Sînâ’nýn oluþ ve bozuluþu izah ediþine göre, bunlar-

dan her üçü de türlerinin yegâne üyesi olan bireylere dayandýrýlabilir. Faal

akýl ve gök felekleri, oluþ ve bozuluþ âlemindeki cüz’îlerin meydana geliþinin

dayandýðý nedenleri oluþtururlar.

Eðer bozuluþa tâbi olan cüz’îler ve onlarýn þahýs olmasýný saðlayan nite-

likleri, türlerinin yegâne üyesi olan þahýslara isnat ederek bilinebilirse, bu so-

nuncular, türlerinin yegâne üyesi olan þahýslar ve onlarýn özellikleri nasýl bi-

linebilir? Onlar da baþkalarýna isnat edilerek mi bilinecektir? Ýbn Sînâ bu tür-

den cüz’î þeylerin kendi baþlarýna bilinebilir olduðunu, bunlarý bilmek için

bunlarýn nedenlerine baþvurmak gerekmediðini belirtir. Bu türden cüz’îlere ait

nitelikler de ayný þekilde daha baþka bir varlýða ya da nedene baþvurmadan

bilinebilir. Zira bu türden varlýklarýn niteliklerinin sadece o nitelikleri gösteren,

aklî olarak tayin ve tesbit edebilen bir tasvirinin yapýlmasý mümkündür. Di-

ðer bir ifadeyle, böyle bireylere ait herhangi bir nitelik tasvir edildiðinde, bu

tasvir bu bireye ait niteliði aklî olarak gösterebilir. Sadece o niteliðe mahsus

olup, onu baþka niteliklerden aklî olarak tefrik eden tasvire eriþmenin yolu,

söz konusu niteliði ait olduðu bireye atfetmektir.

20 Herbert A. Davidson, Alfarabi, Avicenna, and Averroes on Intellect: Their Cosmologies,
Theories of the Active Intellect, and Theories of Human Intellect (New York: Oxford Uni-
versity Press, 1992), s. 74-80. Ayrýca bk. Herbert Davidson, “Alfarabi and Avicenna on the
Active Intellect”, Viator, 3 (1972), s. 154-58; Hayrani Altýntaþ, Ýbn Sînâ Metafiziði (Anka-
ra: A.Ü. Ýlâhiyat Fakültesi Yayýnlarý, 1985), s. 82-94; H. Ömer Özden, Ýbn-i Sînâ Descar-
tes: Metafizik Bir Karþýlaþtýrma (Ýstanbul: Dergâh Yayýnlarý, 1996), s. 79-93.

21 Davidson, Alfarabi, Avicenna, and Averroes on Intellect, s. 78.
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Biz þunu söyledik: Böyle bir atfetme, þahsî niteliklerin kendilerine mahsus
bir tasvir (resm) ve vasýflandýrmanýn elde edilmesini saðlar. Eðer [bireysel
niteliklerin atfedildiði] bu þahýs akýlda da þahsî olan bir þeyse, o zaman
tasvir edilen bu þey akýlla bilinebilir. Burada söz konusu olan þahýs türü-
nün yegâne üyesi olup baþka benzeri olmayan þahýstýr, meselâ güneþ kü-
resi veya Jüpiter gibi. Fakat eðer bir türün pek çok bireyi varsa, aklýn böy-
le bir þeyi bilme imkâný yoktur, ancak en baþýnda bu nesnenin iþaretle
(yuþâr) gösterilmesi durumu deðiþtirir.22

Þahýslarýn ve onlarýn niteliklerinin bilinmesi, sadece türlerinin yegâne üyesi

olan þahsî varlýklara ve onlarýn niteliklerine mahsustur. Oluþ ve bozuluþa tâbi

cüz’î varlýklar ve onlarýn nitelikleri için geçerli deðildir. Ýbn Sînâ’ya göre onlarýn

tasvirine, sýrf aklî bir düzlemde eriþilemez. Onlarýn aklî olarak bilinebilmesi

mümkün olmakla birlikte, bunun için duyu verisinden hareket etmek gerekir.

Diðer bir ifadeyle, belli bir cüz’î niteliðin tasvirinin, o niteliði küllî olarak deðil

de sadece ona mahsus olacak þekilde göstermesi için o cüz’î niteliðin türünün

yegâne üyesi olan cüz’î ya da bireysel bir varlýða atfedilmesi gerekir; aksi tak-

dirde cüz’î bir niteliðin tasviri, akýlda biricik bir cüz’î niteliði göstermez. Bu nokta

tartýþýlmasý zorunlu noktalardan biridir. Zira Ýbn Sînâ’nýn bu fikri, buna baðlý

olarak da sýrf niteliklerin tasvirlerine dayanarak cüz’îlerin aklen bilinemeyeceði

iddiasý, aydýnlatýcý olmaktan ziyade kafa karýþtýrýcý olmuþtur. Ýbn Sînâ’nýn bir

astronomi uzmanýnýn gök cisimlerinin niteliklerine dayanarak elde ettiði bilgi

örneði meþhurdur. Eðer bir astronomi uzmaný gökteki bütün hareketleri bilseydi,

bütün cüz’î tutulma hadiselerinin oluþunu ve tutulmanýn geçmesini de bilirdi.

Astronomun bu bilgisi küllî, yani aklî bir bilgi olacaktýr, duyu algýsý olmayacak-

týr, zira astronomi uzmanýmýz, tutulmalarýn niteliklerini bilmektedir. Onlar hak-

kýndaki bilgisi gözleme dayanmamaktadýr. Astronomi uzmaný mesela þöyle di-

yebilir: Z2 zamanýndaki güneþ tutulmasý Z1 zamanýndan sonra þu kadar sayýda

devir olunca, dünyanýn ve güneþin birbirlerine göre þöyle bir açýda bulunmala-

rýyla meydana gelir. Cüz’îlerin niteliklerinden oluþan, gözlem ve deneye dayan-

mayan böyle bir bilgi küllî bir tarzda bilmedir. “Küllî bir tarzdadýr,” çünkü bura-

da herhangi bir tutulma hadisesini gösteren bir tasvir, bu hadiseye benzer pek

çok tutulma hadisesi için de geçerli olabilir. Eðer bu tasvir, tümüyle aklî bir düz-

lemde deðerlendirilir, dýþ dünyada ne olup bittiðiyle hiçbir baðlantýsý olmazsa, o

zaman bu tasvir sadece ve sadece tek bir tutulma hadisesi için geçerli olan, yal-

nýzca onu gösteren bir tasvir olamaz.

22 Ýbn Sînâ, el-Ýlâhiyyât, VIII, 6, s. 360.
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Bunu [yani tutulmayý] “küllî bir tarzda” bilirsiniz, zira burada kasdedilen
[yani bu tasvirlerin birlikte gösterdikleri] þeyin, durumu buradakine ben-
zer olan pek çok tutulma hadisesi için uygun olmasý mümkündür. Ancak
baþka bir delil sayesinde bu tutulmanýn [buradaki tasvirin gösterdiði] tek
tutulma olduðunu bilirsin. Fakat bu durum “küllî bir tarzda” oluþa engel
deðildir. Daha önce söylediðimizi hatýrlarsan [bunu kabul edersin]. Ancak
bütün bunlara raðmen, eðer hareketlerin cüz’î niteliklerini, gözlem yoluy-
la doðrudan algýlamýyorsan (ma‘rifet) ve gözlemlerin vakti ile tutulmanýn
olduðu zaman arasýndaki müddeti bilmiyorsan, söz konusu tutulmanýn fii-
len olup olmadýðýna hükmetmen yine de câiz deðildir. Bu bilgi, hareketler-
den belirli bir tanesinin niteliðinin, senin gözlemlediðin hareketin niteliði
olduðunu bilmenden (ma‘rifet) farklýdýr. Ayný iliþki senin bu algýnla (ma’ri-
fet), ikinci bir cüz’î tutulma hadisesi arasýnda da geçerlidir. Zira senin bu-
nu bu tarzda [yani küllî bir tarzda] bilmen ve bir þüphe meydana geldiðin-
de onun fiilen olup olmadýðýný bilmemen mümkündür. Gerçekten bu tutul-
manýn durumunu bilmen için gözlem yoluyla kendisine iþaret edebileceðin
bir þeyin bulunmasý zorunludur.23

Burada aktarýlan pasaj, cüz’îlerin bilgisi için, þeylerin veya olaylarýn dýþarý-
daki varlýðýnýn dikkate alýnmasý gerektiðini gösterir. Ýbn Sînâ, zihindeki bir tas-
virin dýþarýda var olan bir cüz’î þeye veya cereyan eden bir hadiseye karþýlýk
gelmesini tamamýyla imkânsýz görmez. Ancak o, bir tasvirin bizâtihi tek bir
hadiseye mahsus olmadýðýný iddia eder. Söz konusu tasvirin belirli bir cüz’î
hakkýnda geçerli olmasý, yine de tasvire dayalý bu bilginin küllîliðini ortadan
kaldýrmaz. Ayrýca söz konusu tasvirin cüz’î bir hadiseyi gösterdiðini bilmek,
tasvirin kendisinden baþka bir þeydir. Ýbn Sînâ’nýn ikinci iddiasý tasvirin belir-
li bir hadiseyi gösterdiðinden, onun hakkýnda geçerli olduðundan emin olsak
bile, o hadisenin fiilen var olup olmadýðýndan emin olamayacaðýmýzdýr. Ýþte bu
sebeple, astronomi uzmaný cüz’î hadiseleri bilmek için gözlem yapmak, kendi
gözlemi ve bir tutulma hadisesi arasýnda geçen zaman gibi gerçekte olup biten
þeylere atýfta bulunmak zorundadýr.24 Dolayýsýyla bu örnekte müzakere edilen,
sýrf tasvirlerden ibaret olup, duyu verilerine dayanmayan bilginin -ki, sýrf aklî
bilgi böyledir- cüz’îleri veya hadiselerin fiilî durumunu göstermediðidir.

Cüz’îleri Duyu Ýdraki Olmaksýzýn Bilmek

Ýbn Sînâ’nýn tasvire dayalý aklî bilginin cüz’î þeyleri bizâtihi göstermediði
fikrine dayanarak, ilim adamlarý Ýbn Sînâ’ya göre Allah’ýn cüz’îleri bilmediði-
ni ileri sürerler. Ýbn Sînâ’nýn bilgi tasavvuru ve aklî bilgi için koyduðu ölçüt-

23 Ýbn Sînâ, el-Ýlâhiyyât, VIII, 6, s. 360.
24 Ýbn Sînâ, el-Ýlâhiyyât, VIII, 6, s. 361.
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ler göz önüne alýndýðý zaman “buna göre Allah cüz’îleri bilemez” derler. Ge-
liþtirilen argümaný iki sýnýfa ayýrmak mümkündür. Birincisi daha köktenci ve
kapsamlýdýr. Bu argüman, Ýbn Sînâ’nýn aklî bilgi tasavvuruna göre, cüz’îlerin
bilgi konusu olmadýðýný, dolayýsýyla da hiçbir surette bilinemeyeceðini belir-
tir. Biz insanlar, cüz’îleri duyu idrakinin yardýmýyla arazî olarak biliriz. Sýrf
akýl olan Allah ise duyu idrakinden mahrum olduðu için, Allah’ýn cüz’îleri bil-
mesi hiçbir surette mümkün deðildir.25 Ýkincisi daha ýlýmlýdýr. Buna göre, Al-
lah sadece oluþ ve bozuluþa tâbi olan cüz’î varlýklarý ve hadiseleri bilemez,
çünkü bunlar duyu algýsýndan kaynaklanan veriler olmaksýzýn akýlda tayin
ve tesbit edilemez.26

Daha köktenci ve kapsamlý argüman, Ýbn Sînâ’ya göre cüz’îler tanýmlana-
madýðý için bilinemez, diye iddia eder. Hakikaten Ýbn Sînâ bilgi ve algýlamayý
(ma‘rifet) birbirinden ayýrýr. Her ne kadar Ýbn Sînâ bilgi tabirini sadece aklî
faaliyetin ürünü için deðil, ayný zamanda duyu algýsýnýn sonucu için de kul-
lansa, ikisi arasýndaki teknik farký gözetir. Algýlama hissetmeye, duyuya ait-
tir, bilgi ise akla aittir.27 Þahsî olan þeyler, þahsî olmalarý bakýmýndan hisset-
menin konusudurlar. Ýbn Sînâ bilgi ile ilgili olarak tanýma da önemli bir yer
verir, zira tanýmlanamayan þeyler hakkýnda kesin bilgi de (burhan) ola-
maz.28 Cinslerin ve türlerin tanýmý yapýlabilir. Ama bireyler, cüz’i olan þeyler,
tanýmlanamaz; zira onlarý kendileri yapan þey, yani onlarý kendi türlerinin di-
ðer üyelerinden ayýrt eden zorunlu arazlarýndan oluþan bireysel özleri onlar-
dan ayýrýlamaz.29 Üstelik bozuluþa tâbi bir cüz’î þey fiilen var olduðunda,
onun için geçerli kabul edilen taným doðru olacak, fakat o cüz’î þey bozulup
ortadan kalktýðýnda o taným artýk doðru olmayacaktýr.30 Dolayýsýyla onlar ta-
nýmlanaz ve tanýmlanamadýklarý için de haklarýnda burhan olamaz. Onlar
hakkýnda elde ettiðimiz þeyler burhanî bilginin temel nitelikleri olan küllîlik
ve zorunluluk niteliklerinden mahrumdur.31

Ýbn Sînâ’nýn bilgi için tanýmlanabilirlik ve burhanla ispat edilebilirlik gibi
þartlar koþmasýna raðmen, Allah’ýn cüz’îleri bilmesi konusunda onun görüþünün

25 Peter Adamson, “On Knowledge of Particulars”, Proceedings of the Aristotelian Society,
105 (2005), s. 285, 289.

26 Marmura, “Avicenna’s Theory of God’s Knowledge of Particulars”, s. 304-6.
27 Ýbn Sînâ, eþ-Þifâ: el-Burhân, ed. A. Afifi ve I. Madkour (Kahire: Organisation Generale Egy-

ptienne, 1956), s. 691.
28 Ýbn Sînâ, el-Burhân, s. 171.
29 Ýbn Sînâ, el-Ýlâhiyyât, V, 8, s. 245-46.
30 Ýbn Sînâ, el-Ýlâhiyyât, V, 8, s. 247.
31 Ýbn Sînâ, el-Burhân, s. 118, 170-71.
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köktenci ve kapsamlý yorumunu savunmak güçtür. Ýbn Sînâ’ya göre, Allah
cüz’îleri kesinlikle bilmez, zira bunlar bilgi nesnesi deðil his nesnesidir demek
imkânsýzdýr. Çünkü böyle bir yorum, Allah’ýn kendisinin yaný sýra bizâtihi bili-
nen semavî akýllarýn varlýðýný kabul eden Ýbn Sînâ’nýn kozmoloji öðretisiyle de
açýkça çeliþir. Ýbn Sînâ’nýn bilgi nesneleriyle his nesneleri arasýnda bir ayýrým
yaptýðý doðrudur. Ancak onun var olan þeyleri (mevcûdat), hariçte var olduk-
larý hal üzere aklen bilinebilenler (ma‘kûlâtü’z-zevâti fi’l-vücûdi) ve hariçte
var olduklarý hal üzere hissedilebilenler diye ikiye ayýrdýðý da doðrudur. Hariçte
var olduklarý üzere (aklen) bilinebilenler madde ve ona iliþen þeylerden
(levâhýk) baðýmsýz olarak var olan mevcûdattýr. Dýþarýda var olduklarý hal üze-
re ancak hissedilebilir olanlar, o halleriyle doðrudan doðruya (aklen) bilinemez-
ler.32 Bu sahaya ait varlýklarýn bilinmesi için, bunlar zihinde mütalaa edilir ve
hakikatleri, maddeye iliþen þeylerden arýndýrýlýr. Bu varlýk sýnýflarýndan ilki, bi-
zatîhi aklen bilinebilir olanlarý oluþturur. Ýbn Sînâ “mevcûdat” terimini kullan-
dýðýna göre, burada bizâtihi bilinebilen þeyler küllîler, varlýklara ait genel özel-
likler deðil, müþahhas, cüz’î varlýklardýr. Dolayýsýyla Ýbn Sînâ’ya göre cüz’îler
bilgi konusu deðil, hissetme konusudur; o halde ona göre, Allah cüz’îleri kati su-
rette bilemez, þeklindeki bir argüman haklý bir gerekçeye dayanmamaktadýr.
Ýbn Sînâ’nýn metinlerinin bazýlarýný bu argüman lehinde yorumlayabilmek için
diðer bazý metinlerini görmezden gelmek gerekmektedir. Bu argümaný yakýn
zamanlarda savunan, Peter Adamson da aslýnda argümanýn ihtiva ettiði zor-
luklarýn farkýndadýr. Allah’ýn küllî bir kavram gibi olmayýp belirli bir varlýk ol-
duðunu ve Allah’ýn bilgisinin küllîlerle sýnýrlandýrýlmasýnýn Allah’ýn kendisini de
bilmemesini gerektireceðinin farkýndadýr.33 Gerçekten de Ýbn Sînâ’ya göre, Al-
lah bilgi konusu olmak bakýmýndan küllî kavramlardan farklýdýr, bu anlamda
cüz’î varlýklarla ayný hükümdedir ve Allah’ýn kendini bilmesi Ýbn Sînâ’nýn fel-
sefî sisteminde önemli bir yere sahiptir.

Ýbn Sînâ’ya göre cüz’îlerin kayýtsýz þartsýz bilinemez olduðunu söylemek,
onun zatî ve arazî bilgi arasýndaki ayýrýmýný da ihmal etmeyi gerektirir. Ýbn
Sînâ’ya göre, cüz’î þeyler hakkýnda verdiðimiz hükümler arazî bilgi içinde de-
ðerlendirilir.34 Ýbn Sînâ, duyu algýsýndan elde ettiðimiz verilerin yardýmýyla
cüz’îler hakkýnda kýyaslar kurabileceðimizi savunur. Onlara dair kýyaslarda
duyu verisine ihtiyaç duyduðumuz için, onlara dair bilgi zatî bilgi deðil arazî

32 Ýbn Sînâ, el-Burhân, s. 221-22. 
33 Peter Adamson, “On Knowledge of Particulars”, s. 291.
34 Ýbn Sînâ, el-Burhân, s. 171.
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bilgidir. Fakat arazî bile olsa, Ýbn Sînâ’ya göre cüz’îler bilinebilir. Yine de þu

iddia edilebilir: Biz insanlar duyu verileri elde edebiliriz ve cüz’îleri arazî ola-

rak bilebiliriz. Ancak Allah’ýn duyu organlarýnýn olmasý muhaldir ve dolayý-

sýyla Allah cüz’îleri arazî bir bilgiyle de bilemez.

Bu iddia doðru olamaz, zira yukarýda geçtiði üzere Ýbn Sînâ’ya göre bazý

cüz’îler duyu verisine dayanmaksýzýn bilinebilirler. Arazî bilginin araçlarýna

sahip olmasa da Allah bazý cüz’îleri bilir. Her ne kadar Ýbn Sînâ cüz’îlerin ta-

nýmlanamayacaðýný söylese de bazý cüz’î varlýklarýn kendi türlerine ait taným-

larca birebir gösterilebileceðini savunur. Kendi baþýna dikkate alýndýðýnda,

hiçbir bireyin türün tanýmý tarafýndan gösterilemeyeceði doðrudur. Tanýmlar-

da kullanýlan tabirler nitelikleri gösterir. Bu nitelikler onlarý sýnýrlamak için ne

kadar belirgin hale getirilirse getirilsin, yine de çok sayýda bireye atfedilebilir,

sadece bir tek cüz’î þeye mahsus olamaz. Fakat, eðer bir birey hakkýnda doð-

ru olan ne varsa hepsi de bütün tür için geçerliyse, o zaman türün tanýmý

böyle bireyleri birebir gösterir. Ýbn Sînâ’nýn tabirini kullanacak olursak, “böy-

le bireyler türün hakikatinin tamamýna sahiptirler.” Dolayýsýyla türün taný-

mýnda ne varsa onlarda aynýyla bulunur. Ya da diðer taraftan bakýlýrsa, on-

larda ne varsa türde de o vardýr. Böyle bireysel varlýklarýn yaný sýra, akýl bu

varlýklara doðrudan doðruya atfedilebilen hadiseleri de bilir, her ne kadar bu

hadiseler gelip geçici þeyler olsa bile. Bu hadiseler, kendilerine ait olan bir ta-

nýmla deðil, tanýmýyla bilinen bir cüz’î varlýða dayandýrýlarak bilinir.35 Bura-

da söz konusu edilen, türünün tanýmýyla bilinen cüz’î varlýklar ve onlara at-

fedilen hadiseler, güneþ ve ay gibi gök küreleri ve onlarýn dönüþleriyle olan

hadiseleri içerir. Ancak Ýbn Sînâ’nýn tutulma örneðinde belirttiði gibi, bu tür

cüz’îler varlýk türlerinin tanýmý aracýlýðýyla bilinebilirse de, bu taným bizi on-

larýn gerçekten var olduðundan ve türlerinin yegâne örneði olduðundan emin

kýlmaz, ki bu iki þart o türden cüz’îlerin bilgisinde vazgeçilmez ögelerdir. Tü-

rün tamamý için geçerli olan tanýma ek olarak bu bireylerin varlýðýndan ve

yegâneliðinden emin olmamýzý saðlayan baþka bir þey olmalýdýr. Ýnsan bilgi-

sinde ek olarak ihtiyaç duyulan bu þey, duyu verisiyle giderilmektedir.36

Ýlâhî bilginin yaratýcý oluþu, oluþ ve bozuluþa tâbi cüz’î varlýk ve hadiseler

de dahil olmak üzere her þeyin, Allah tarafýndan bilinmesi için zorunlu ve ye-

terlidir. Her ne kadar türlerinin yegâne örneði olan cüz’îler, türlerine ait olan ta-

35 Ýbn Sînâ, el-Ýlâhiyyât, V, 8, s. 246-47. 
36 Ýbn Sînâ, el-Ýlâhiyyât, V, 8, s. 246-47. 
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nýmla aklen gösterilebilirse de, onlarýn gerçekten var olmasý ve türlerinin
yegâne örneði olmasý ile ilgili sorularýn cevabý türlerinin tanýmlarýndan çýkarýla-
maz. Bunlarý Allah’ýn bilmesi ancak ilâhî bilginin yaratýcý oluþuyla izah edilebilir.
Michael Marmura’nýn altýný çizdiði üzere, ne aklî idrak fiili ne de aklen bilinen
nitelikler bu tür varlýklarýn türlerinin yegâne örneði olmasýný garanti eder.37 Üs-
telik, aklî idrak ve aklen idrak edilen nitelikler bu tür varlýklarýn gerçekten var
olduðunu göstermez. Hem belirli bir nitelikler kümesinin gerçekten var olan bir
cüz’î varlýða ait olduðunu bilmek hem de bu cüz’î varlýðýn türünün yegâne ör-
neði olduðunu bilmek bu varlýðýn ne olduðuna dair aklî bilginin dýþýnda deliller-
le bilinir.38 Marmura, Ýbn Sînâ’ya göre bu tür cüz’îlerin varlýðýný ve türlerinin
yegâne örneði olduklarýný Allah’ýn bilebileceðini kabul eder. Bunlarýn varlýklarý
ve yegâne oluþlarýna dair haricî delili Ýbn Sînâ’nýn âlemin var oluþunu izah eden
sudûrcu kozmolojisinde bulur.39 Aslýnda bunun gösterdiði þey þudur: Allah’ýn
türlerinin yegâne üyesi olan cüz’îleri ve onlara atfedilenleri bilmesini izah eder-
ken bile ilâhî bilginin yaratýcý oluþunu dikkate almak gerekir.

Eðer oluþ ve bozuluþa tâbi olmayan cüz’îlerin sudûruna neden olan ilâhî
bilginin yaratýcý oluþunu, Allah’ýn onlarý bilmesini izah ederken göz önüne al-
mamýz mümkünse, niçin ayný þeyi Allah’ýn oluþ ve bozuluþ âlemindeki cüz’î
varlýk ve hadiseleri bilmesini izah etmede kullanamayalým? Ýlâhî bilginin ya-
ratýcý oluþunu bu sahada dikkate almayý engelleyen þey, oluþ ve bozuluþ âle-
mindeki varlýklarýn diðerleriyle ayný kefede deðerlendirilemeyeceði varsayý-
mýdýr. Þöyle bir itiraz buna dayanak olabilir: Oluþ ve bozuluþ âlemindeki
cüz’îler aklî olarak tayin ve tesbit edilemez, zira onlarýn cüz’î bireyler olarak
hem zatî hem de arazî nitelikleriyle birlikte tesbiti duyu algýsýný gerektirir.

Ýbn Sînâ’nýn aklî bilgi için koyduðu ölçütlerin, Allah’ýn cüz’îleri, en azýn-
dan oluþ ve bozuluþa tâbi olan cüz’îleri bilmemesini gerektirip gerektirmediði
hususunda karar vermek için duyu algýsýnýn cüz’îlerin bilgisinde gördüðü iþ-
levin kesinleþtirilmesi gerekir. Duyu algýsý bizim bilgimize ne katar? Ne tür bir
iþlev görür? Ýbn Sînâ türlerinin yegâne örneði olan cüz’îler ve onlara atfedi-
len þeyler ile oluþ ve bozuluþa tâbi cüz’îler arasýnda bir fark gözettiðine göre,
duyu algýsýnýn bizim bu iki gruptan her birine dair bilgimizde farklý bir katký-
da bulunmasý gerekmektedir. Birinci gruptaki cüz’îler söz konusu olduðunda,
bunlar aklî olarak tayin ve tesbit edilebilirler. Türlerinin tanýmý bunlarý aklen

37 Marmura, “Avicenna’s Theory of God’s Knowledge of Particulars”, s. 307-8.
38 Ýbn Sînâ, el-Ýlâhiyyât, V, 8, s. 246-47, 360.
39 Marmura, “Avicenna’s Theory of God’s Knowledge of Particulars”, s. 308.
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tayin eder, zira bunlar türlerinin yegâne üyesidirler. Bu tür cüz’îlere doðrudan

doðruya baðlanabilen þeyler de benzer þekilde aklen tayin ve tesbit edilebilir-

ler. Aklî idrakin göstermediði þey, bunlarýn gerçekten var olup olmadýðý (me-

selâ bir güneþin gerçekten olup olmadýðý güneþ türünün tanýmýndan çýkarýla-

maz) ve bunlarýn türlerinin yegâne örneði olup olmadýðýdýr (meselâ sadece tek

bir güneþ olduðunun bilinmesi, güneþ tanýmýndan çýkarýlamaz). Ýbn Sînâ’nýn

astronomi uzmaný örneðinin gösterdiði üzere, zihnimizdeki türsel tanýmýn dýþ

dünyada bir örneðinin olduðunu ve bunun yegâne örnek olduðunu, türün tüm

özelliklerini, ne bir eksik ne bir fazla gerçekleþtirdiðini gösterecek haricî delil-

lere ihtiyaç duymaktayýz. Biz, bu iki noktada bize yardým edecek haricî delili

duyu algýsýyla elde etmekteyiz.40 Biz duyu algýsýna bu noktalarda ihtiyaç duy-

maktayýz, zira dýþ dünyadaki varlýklar bizim kontrolümüzden ve bilgimizden

baðýmsýz olarak vardýr; hadiseler bizim bilgimizden baðýmsýz olarak meydana

gelir ve meydandan gider. Biz dýþ dünyada bir þeylerin gerçekten var olduðunu

veya bir þeyin kendi türünün yegâne örneði olduðunu bilmek için dýþ dünya-

dan duyu-algýsýyla veri toplar ve bu veriler ýþýðýnda deðerlendirmeler yaparýz.

Oluþ ve bozuluþa tâbi olan cüz’îlerde durum biraz farklý olabilir, zira bun-

lar aklen kendi bireysellikleri içinde tayin ve tesbit edilemezler. Bunlarla ilgi-

li bilgimizde de öncelikle, týpký türlerinin yegâne örneði olan cüz’îler hakkýn-

da olduðu gibi, bunlarýn gerçekten var olup olmadýklarý hususunda teminata

ihtiyacýmýz vardýr. Bu tür cüz’îler türlerinin yegâne örneði olmadýklarý için,

türlerinin tanýmý bu sahadaki cüz’îleri aklen tayin ve tesbit etmez. Dolayýsýyla,

türlerinin yegane örneði olan cüz’îlerden farklý olarak, bunlarý aklen tayin ve

tesbit etmek için onlarýn zatî özelliklerinin yaný sýra, arazî özelliklerini de bil-

memiz gerekir.41 Bu durumda, bu sahadaki cüz’îlerin bilgisi konusunda, hem

onlarýn varlýðýný bilmeye hem de onlarý aklî olarak tayin ve tesbit etmeye ih-

tiyaç duymaktayýz. Baþka bir ifadeyle, oluþ ve bozuluþa tâbi cüz’îler hep var

olmadýklarý için, onlarýn varlýk bakýmýndan durumlarýný bilmemiz ve onlarý

hem zatî hem de arazî nitelikleriyle tayin etmemiz, böylece de hem baþka tür-

lerin bireylerinden hem de kendi türlerindeki diðer bireylerden ayýrt etmemiz

gerekir. Oluþ ve bozuluþa tâbi cüz’îlerin bilgisiyle ilgili olarak duyu algýsý bize

bu iki konuda haricî delil saðlar.

40 Ýbn Sînâ’ya göre insanýn aklî bilgiye eriþmesinin ayrýntýlý bir anlatýmý için bk. Ali Durusoy,
Ýbn Sînâ Felsefesinde Ýnsan ve Âlemdeki Yeri (Ýstanbul: M.Ü. Ýlâhiyat Fakültesi Yayýnlarý,
1993), s. 125-46.

41 Ýbn Sînâ, el-Burhân, s. 171.
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Hangi türden olursa olsun, cüz’îlerin varlýðýndan emin olmak, türlerinin

yegâne örneði olan cüz’îlerin böyle olduklarýný bilmek ve eðer türlerinin

yegâne üyesi deðillerse, onlarý kendi cüz’î varlýklarý içinde aklen tayin etmek

duyu algýsýný zorunlu kýlar mý? Eðer buradaki üç iþten herhangi biri mutlak

olarak duyu algýsýný gerektirirse, o zaman bunu gerektiren iþi Allah yapamaz.

Allah duyu algýsýndan münezzeh olduðu için, duyu algýsý gerektiren bu bilgiye

Allah sahip olamaz, denilmelidir. Ýnsan bilgisi söz konusu olduðunda, bura-

daki üç þýkkýn da duyu algýsýný gerektirdiði açýktýr. Bunun sebebi ise, eþyanýn

insan zihninden baðýmsýz olarak var olmasýdýr. Ýþaret edilen bir cüz’î varlýðýn

hâlâ var olup olmadýðý insan zihninden baðýmsýzdýr. Benzer þekilde, bir türün

bütün özelliklerini, ne bir eksik ne bir fazla taþýyan tek bir örneðinin olmasý

veya birbirlerinden ayrý özelliklere sahip pek çok örneðinin olmasý insan zih-

ninden baðýmsýzdýr. Benzer þekilde, oluþ ve bozuluþa tâbi olan bir cüz’înin,

onu kendi türündeki diðer cüz’îlerden ayýracak þu veya bu arazî özelliklere

sahip olmasý da insan zihninden baðýmsýzdýr. Bilgi nesnelerinin insan zihnin-

den baðýmsýz olmasý hasebiyle, bilgi nesneleri bizim bilgimizin ölçütüdür. Biz

hariçteki duruma dayanarak duyu-algýsý vasýtasýyla cüz’îlerin bilgisini kaza-

nýrýz. Cüz’îleri bilmemizde, aklî idrakin dýþýndaki, haricî delilimizin kaynaðý

iþlevini gören duyu algýsý, bilgi nesnemizin var olup olmadýðý konusunda te-

minat saðlar. Yine duyu algýsýndan aldýðýmýz veriler sayesinde, bir cüz’înin

türünün yegâne örneði olup olmadýðýný ve eðer deðilse onun zatî özelliklerine

ek olarak sahip olduðu arazî özellikleri biliriz.

Ýlâhî bilgide bilen özne ile bilgi nesnesi arasýndaki iliþki, insan bilgisindeki

bilen özne ile bilgi nesnesi arasýndaki iliþkinin tam tersi olduðundan dolayý,

Allah’ýn cüz’îleri bilmesi için duyu algýsý gerekli deðildir. Ýnsan bilgisi söz konu

olduðunda, cüz’îlerin var olup olmadýklarýndan ve türlerinin yegâne üyesi olup

olmadýklarýndan emin olmak için ve eðer türlerinin yegâne üyesi deðillerse

kendi türsel zatî özelliklerinin yaný sýra sahip olduklarý arazî özelliklerle onlarý

aklen tayin ve tesbit etmek için duyu algýsý gereklidir. Ancak ilâhî bilgi için

böyle bir gereklilik yoktur, zira ilâhî bilginin var olan cüz’îlerle olan iliþkisi, in-

san bilgisinin var olan cüz’îlerle iliþkisinin tam tersinedir. Cüz’îler Allah’ýn bil-

gisinden baðýmsýz olarak var deðildirler. Onlarýn varlýðý, türlerinin yegâne ör-

neði oluþlarý ve zatî veya arazî her ne özelliðe sahip olarak var iseler öyle ol-

malarý, tamamen Allah’ýn onlarý bilmesine baðlýdýr ve onun eseridir. Allah’ýn

hem yaratýcý olduðunu kabul etmek hem de cüz’îlerin varlýðýnda ve aklen tayin

ve tesbit edilmesinde duyu bilgisine ihtiyaç duyacaðýný öne sürmek, açýkçasý

saçmadýr.
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Sonuç

Cüz’îlerin aklen tayin ve tesbit edilmesindeki iki farklý yolun dikkatle bir-
birinden ayýrýlmasý gerekir: Cüz’îlerin ilâhî bilgide tayini ve insan bilgisinde
tayini. Ýnsan bilgisi söz konusu olduðunda, önümüzdeki mesele zihnimizde-
ki bir özellikler öbeðini gerçekten var olan belirli bir cüz’î varlýk veya hadi-
seyle eþleþtirmektir. Aklen temin edilemeyen þey niteliklerini bildiðimiz cüz’î
þeyin varlýðý ve zihnimizdeki bir nitelikler öbeðinin belirli tek bir cüz’îyi mi
gösterdiði, yoksa sadece rakamsal bile olsa farklý bir cüz’î için de geçerli mi
olduðudur. Nitelikler aklî olarak kavranabilmekle birlikte, o niteliklerin ait ol-
duðu bireyin varlýðý bizden baðýmsýzdýr ve zihnimizdeki nitelikler öbeði ne
kadar ayrýntýlý olursa olsun, ait olduðunu varsaydýðýmýz bireyden rakamsal
olarak farklý olan bir birey için de geçerli olmasý her zaman mümkündür. Ya-
ni bir nitelikler öbeði belirli bir cüz’î varlýk veya hadiseyi zorunlu olarak gös-
termez. Biz hem cüz’îlerin varlýðý hususunda hem de belirli bir nitelik öbeði-
nin belirli bir bireye ait olduðunu temin etmede duyu algýsýna veya mekân-
zaman þartlarýna muhtacýz. Ýnsan bilgisinde duyu algýsý böyle bir iþlev görse
de ilâhî bilgide bu iki noktanýn hiçbiri için duyu algýsýna gerek yoktur. Cüz’île-
rin varlýðý ve onlarý hemtür olan ya da olmayan cüz’îlerden ayýran özellikler,
ilâhî yaratma kararý ile tayin ve tesbit edilir.

Bilen ve bilinen arasýndaki iliþkiler bakýmýndan ilâhî bilgi ile insanî bilgi
arasýndaki farklýlýða iþaret ettikten sonra, Ýbn Sînâ’nýn Allah’ýn cüz’îleri bil-
mesi konusundaki mevziinin, burhanî bilgi ile ilgili mantýksal tartýþmalarýna
göre deðerlendirilip deðerlendirilemeyeceðini sormak isterim. Bilginin mahi-
yeti konusunda Ýbn Sînâ’nýn mantýksal tartýþmalarý öncelikle, tabii karþýlana-
caðý üzere, hâlihazýrda var olan dýþ dünyaya dayanan insan bilgisini ilgilen-
dirir. Fakat Allah’ýn eþyaya dair bilgisi, eþyanýn dýþ dünyada var olduðu þart-
lara baðlý deðildir; zira ilâhî bilgi, Allah’tan baðýmsýz olarak var olan þeyler-
den “kazanýlmýþ” deðildir. Ýlâhî bilgi eþyayý var olduklarý hal üzere var eden,
sahip olduklarý niteliklerle var eden bilgidir. Dolayýsýyla Ýbn Sînâ’nýn Allah’ýn
cüz’îleri bilmesi konusundaki mevziini, hâlihazýrda bilen özneden baðýmsýz
olarak var olan varlýklarýn bilgisi için konulan ölçütlerle deðerlendirmek uy-
gun deðildir. Aklî bilgi konusunda Ýbn Sînâ’nýn Aristo’nun çizdiði yolu ana
hatlarýyla takip ettiði söylenebilir. Aristo ise aklî bilgi hakkýnda mantýksal öl-
çütler koymuþtur. Ne var ki Ýbn Sînâ’nýn bilgi tasavvuru, bir bütün olarak
Aristocu kaynaklara irca edilemez. Bunun nedeni Allah ile âlem arasýndaki
iliþkiyi ikisinin çok farklý tarzlarda tasavvur etmiþ olmalarýdýr. Tanrý’nýn âle-
me varlýk deðil hareket verdiðini kabul eden Aristo’dan farklý olarak, Ýbn
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Sînâ’ya göre Allah bütün âlemin yaratýcýsýdýr. Buna baðlý olarak, Allah’ýn âle-
me, yani kendi dýþýnda var olan her þeye dair bilgisini izah etmede Ýbn
Sînâ’nýn tercih ettiði model Aristo için söz konusu olamazdý. Bu sebeple Ýbn
Sînâ’nýn Allah’ýn eþyayý bilmesine dair görüþü, Aristo’nun bilgi için koyduðu
mantýksal miyarla yetinerek anlaþýlamaz.

Ýbn Sînâ’ya Göre Allah’ýn Cüz’îleri Bilmesi
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Ýsrailoðullarý’nýn Tanrý’nýn kutsal kavmi olarak seçilmiþliði þeklindeki Tev-

rat inancýna dayanan seçilmiþlik doktrini,1 gerek Yahudi gerekse Hýristiyan

geleneklerinde merkezî bir yere sahiptir. Aslýnda Tevrat baþta olmak üzere

tüm Yahudi kutsal kitap literatürünü, Ýsrail’in seçilmiþlik tarihi þeklinde oku-

mak mümkündür. Buna baðlý olarak Yahudilik, bir nevi kendi alâmet-i fâri-

kasý olan seçilmiþ millet inancýný, birtakým teolojik, sosyo-politik ve kültürel

* Dr., TDV Ýslâm Araþtýrmalarý Merkezi, Ýstanbul.
1 “Çünkü siz, Rabb’iniz olan Tanrý’ya mukaddes bir kavimsiniz; Rabb’iniz Tanrý, yeryüzünde-

ki bütün kavimlerden kendine has kavim olarak sizi seçti” (Tesniye 7:6).
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Kur’an’a Göre Seçilmiþlik Kavramý

ve Ýsrailoðullarý’nýn Seçilmiþliði Meselesi

Salime Leyla Gürkan∗

A Reflection on the Idea of the ‘Election’ of Israel as Depicted in the
Qur’an

The doctrine of Israel’s election by God, which is a topic much discussed
in academic as well as non-academic circles in the West, takes up a cen-
tral place in both Jewish and Christian traditions, based on their own inter-
pretations of election. Although Islam does not seem to share this common
language of chosenness, the concept of divine election, as well as the idea
of Israel’s being blessed and exalted by God over other peoples, also find
place in the Qur’an in connection with the tradition of prophethood. Thus,
this paper attempts to discuss the Qur’anic understanding of “election” in
general and of the “election of Israel” in particular, with reference to termi-
nology and reasoning alongside a broader theological and historical con-
text, which suggests that the Muslim are the new vicegerent of God on
earth if not the ones chosen by Him. While doing this, comparisons with
Jewish and Christian interpretations of the doctrine of election and the na-
ture of being vicegerent of God as well as its place in the wider concept of
divine election are also given place in the discussion.

Key words: Divine Election, Election of Israel, the Qur’an, Jews, Christians,
and Muslims.



sebeplerden dolayý hâlâ korumaktadýr.2 Kilise tarihi boyunca benimsenen
farklý yorum ve uygulamalara raðmen, Hýristiyanlýk da seçilmiþlikle alakalý
olarak Pavlus’un ortaya koyduðu muðlak veya gizemli sayýlabilecek tavrý
büyük ölçüde devam ettirmektedir. Buna göre bir yandan kilise ya da Hýris-
tiyan cemaat “hakiki Ýsrail” (Tanrý’nýn yeni seçilmiþ milleti) olarak tanýmla-
nýrken diðer yandan dünyanýn sonuyla ilgili ilâhî planda Yahudilerin (eski se-
çilmiþ millet) –tamamlanmýþ veya tamamlanmayý bekleyen– özel bir yere sa-
hip olduðuna inanýlmaktadýr.3

Esasýnda seçilmiþlik doktrini son bir buçuk asýrdýr Yahudi ve Hýristiyan
dünyasý arasýnda daha önce hiç olmadýðý kadar olumlu bir ortak payda iþle-
vi görmektedir.4 Bu ortak(paydalý)lýk durumu, insanlýðýn Hýristiyan Milenyu-
mu’nun baþlangýcýna þahit olduðu ve “seçilmiþ” Yahudi-Hýristiyan medeniye-
tiyle “öteki” konumundaki Ýslâm medeniyeti arasýnda cereyan ettiðine inaný-
lan sözde “medeniyetler çatýþmasý” þeklindeki retoriðin kimi çevrelerce daha
da ilerletildiði günümüzde bariz þekilde hissedilmektedir.5 Bu noktada

2 Seçilmiþlik kavramýnýn Yahudi geleneðindeki tarihî açýlýmý ile ilgili olarak bk. S. L. Gürkan,
“The Jewish Concept of Chosenness: In Tradition and Transformation” (doktora tezi, Lancas-
ter University, 2002). Buradaki “millet” kavramý modern dönemde kullaným alaný bulan
teknik manasýyla deðil “topluluk” veya “kavim” gibi daha genel anlamýyla kullanýlmýþtýr.

3 Bk. Romalýlara Mektup 11:25-26. Konuyla ilgili geniþ bilgi için ayrýca bk. Franz Mussner,
Tractate on the Jews: The Significance of Judaism for Christian Faith, çev. Leonard Swid-
ler (Philadelphia: Fortress Press; London: SPCK, 1984), s. 135-53; Peter von der Osten-Sac-
ken, Christian-Jewish Dialogue: Theological Foundations (Philadelphia: Fortress Press,
1986), s. 19-40.

4 Buradaki Yahudi ve Hýristiyan dünya tabiri, büyük ölçüde ABD ve kýsmen de Avrupa en-
deksli, Protestan ve özellikle de Evanjelik Hýristiyanlýða ait dinî-siyasî yapýlanma ve buna
paralel Yahudi yapýlanmasý manasýnda kullanýlmaktadýr. Diðer taraftan Katoliklik söz konu-
su olduðunda da, II. Vatikan Konsili Kararlarý doðrultusunda Roma Katolik Kilisesi’nin ge-
nelde diðer dinlere, özelde ise Yahudilere yönelik tavrýnda (hem teolojik hem de siyasî açý-
dan) revizyona gittiði görülmektedir. Kilise’nin Hýristiyan-Yahudi münasebeti noktasýnda
oluþturduðu yeni teolojik düzlemde Yahudi seçilmiþliði konusu merkezî öneme sahiptir. Son
hususla ilgili olarak bk. Mussner, Tractate on the Jews, s. 1-51.

5 Bir nevi Amerikan “sivil dini” karþýlýðýnda Bernard Lewis tarafýndan ortaya atýlan ve daha son-
ra gerek siyasî gerekse akademik çevrelerde geniþ kullaným alaný bulan “Yahudi-Hýristiyan
medeniyeti veya geleneði (Judeo-Christian tradition)” tabiri yerine, kimi ilmî çevrelerde Ýslâm’ý
da içine alacak þekilde “Ýbrahimî gelenek (Abrahamic tradition)” tabiri tercih edilmektedir. Bu
ikinci kavramýn savunucularýnýn baþýnda da “Yahudi-Hýristiyan-Ýslâmî gelenek (Judeo-Christi-
an-Islamic heritage)” tabirini ilk defa kullanan John Esposito gelir. Bk. J. L. Esposito, Islam:
The Straight Path (Oxford: Oxford University Press, 1994), s. xvi. Bu noktada belirtmek ge-
rekir ki hem tüm farklýlýklarýna raðmen üç büyük monoteist gelenek arasýnda mevcut olan or-
tak peygamber geleneðini, dinî-ahlâkî deðerleri ve tarihî tecrübeyi hem de tüm ortak noktala-
rýna raðmen Yahudilik’le Hýristiyanlýk arasýnda baþýndan itibaren var olan çekiþme ve zýtlýðý
göz ardý eden “medeniyetler çatýþmasý” tezi, ideolojik arka planý iyi okunduðunda bilhassa Mil-
leniarist-Evanjelik Protestanlýk ve buna paralel Yahudi-Siyonist söylem açýsýndan makul bir
zemine oturmaktadýr. Geniþ bilgi için bk. T. P. Weber, On the Road to Armageddon: How
Evangelicals Became Israel’s Best Friend (Grand Rapids, MI: Baker Academic, 2004).
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Ýslâm’ýn ve özellikle Kur’an’ýn seçilmiþlik doktrini karþýsýndaki tavrýnýn ne ol-
duðu konusu, kanaatimce, büyük önem taþýyor. Zira, farklý Müslüman grup-
larýn söz konusu söylemin neresinde durduklarý gerçeði bir yana, Ýslâm dini
herhangi bir çatýþmanýn tarafý olmaktan çok, Yahudiliði ve Hýristiyanlýðý da
kapsayan tek ilâhî tevhid geleneðinin son halkasý olma iddiasý taþýmaktadýr.
Diðer bir ifadeyle Ýslâm, Kur’an tarafýndan öngörüldüðü üzere, ilk olarak Hz.
Âdem’e vahyedilen, Hz. Nuh ile yenilenen, Hz. Ýbrahim ile billurlaþan, Hz.
Musa ve Hz. Ýsa ile organize bir karakter kazanan ve son olarak da Hz. Mu-
hammed ile kemale erdirilip mühürlenen tevhid dininin nihaî merhalesi ol-
maktadýr.6 Bu manada, eðer Yahudilik ve Hýristiyanlýða damgasýný vuran or-
tak anahtar kavramlar “seçilmiþlik” ve “kurtuluþ” ise Ýslâm’ýn merkezinde
yatan kavramýn, aþaðýdaki Kur’an ayetinde de ifade edildiði gibi, “tevhid”
olarak anlaþýlmasý gerekmektedir:

De ki: Ey kitap ehli, sizinle bizim aramýzda müþterek olan bir söze gelin;
Allah’tan baþkasýna tapmayalým, O’na hiçbir þeyi ortak koþmayalým ve Al-
lah’ý býrakýp da kimimiz kimimizi ilâhlaþtýrmasýn.”7

Bununla birlikte, peygamber geleneðiyle baðlantýlý olarak ilâhî seçilmiþlik
mefhumu ve Allah’ýn Ýsrailoðullarý’ný nimetlendirmesi ve yüceltmesi þeklin-
deki ifadeler, Kur’an’da da yer almaktadýr. Bu makalenin amacý da, Kur’an’da
ortaya konduðu þekliyle genel olarak seçilmiþlik ve özel olarak da Ýsrailoðul-
larý’nýn seçilmiþliði ve ilgili çaðrýþýmlar üzerine bir deðerlendirme yapmaktýr.

“Rabb’in dilediðini yaratýr ve seçer”8

Allah’ý, yarattýklarý üzerinde mutlak irade, otorite ve tasarruf sahibi olarak
tasvir eden Kur’an’da, ilâhî seçme fiili genellikle elçilik ve peygamberlik bað-
lamýnda insanlardan (ve meleklerden) bazýlarýnýn ilâhî tebliðle görevlendiril-
meleri veya velilik kapsamýnda birtakým sâlih kullarýn Allah’a yakýnlaþtýrýl-
malarý biçiminde ortaya konulmaktadýr.9 Peygamberlik söz konusu olduðun-
da Kur’an’da, “Allah, elçiliðini kime vereceðini çok iyi bilir,”10 ifadesi yer alýr.

6 Bk. eþ-Þûrâ 42/13; el-Bakara 2/136. Geleneksel Yahudi-Hýristiyan öðretisinin bir eleþtirisi
ve Ýslâm’ýn vahiy zincirinin son halkasý olduðu tezi ile ilgili olarak bk. Laurence B. Brown,
The First and the Final Commandment: A Search for Truth in Revelation within the Ab-
rahamic Religions (Beltsville, Maryland: Amana Publications, 2004).

7 Âl-i Ýmrân 3/64.
8 el-Kasas 28/68.
9 el-Hac 22/75 (krþ. el-Bakara 2/90); eþ-Þûrâ 42/13.

10 el-En‘âm 6/124.
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Bu ayetten hareketle Fahreddin er-Râzî, elçilik statüsüne yönelik iki farklý gö-

rüþe atýf yapmaktadýr. Bunlardan birincisine göre, nefisler ve ruhlar birbirine

eþit ve denk olduklarýndan (veya öyle yaratýldýklarýndan) nübüvvet ve risâlet

makamý Allah’ýn bir þereflendirmesi ve ihsaný neticesinde ortaya çýkmaktadýr.

Ýkinci görüþe göre ise insan ruhlarý cevher ve mahiyet bakýmýndan ayný ol-

mayýp bir kýsmý ilâhî nurlarla aydýnlanmýþ, yüce ve hayýrlý iken, diðer bir kýs-

mý bedenî þeylere meyleden, adi ve karýþýk bir tabiata sahiptir. Dolayýsýyla bir

insanýn ruhu, birinci kýsýmdan olmadýðý sürece vahyi ve risâleti kabule elve-

riþli deðildir; buna paralel olarak peygamberler, gerek cismanî gerekse ruhanî

açýdan diðer insanlardan farklýdýr.11 Benzer þekilde Ýbn Haldûn da idrak açý-

sýndan beþerî nefisleri üç kategoride deðerlendirirken, en alt mertebeye idrak

kabiliyeti maddî seviyede kalan ve üst sýnýrýnda âlimlerin yer aldýðý sýradan

insanlarý, ikinci mertebeye ruhanî idrak seviyesine ulaþan evliyalarý, en üst

mertebeye de bilhassa vahiy anýnda ortaya çýktýðý üzere beþeriyete has

cismânîlikten tamamen soyutlanarak melekler zümresine geçme kabiliyetine

sahip bir fýtratla yaratýlmýþ olan peygamberleri koyar. Ýbn Haldun’a göre pey-

gamberler, tabiatlarýnda mevcut olan ismet, itidal ve istikamet sýfatlarý gereði

cismanî engellerden temizlenmiþlerdir.12 Bu doðrultuda Fahreddin er-Râzî ta-

rafýndan söz konusu ayete þöyle mana verilmektedir: Her kim risâleti alma-

ya müsait sýfatlara sahipse ancak o kiþi nübüvvetle görevlendirilir; bu sýfat-

larý ise Allah’tan baþkasý bilemez.13 Ayrýca nefis mertebelerinin en yükseði-

ne iþaret eden risâlet durumunda da fazlalýk ile noksanlýk, kuvvet ile zayýflýk

bakýmýndan farklýlýklar mevcuttur. Bu sebeple peygamberlerin mertebeleri de

ayný þekilde birbirinden farklý olmaktadýr.14

Terminoloji söz konusu olduðunda Kur’an’da Allah’ýn seçmeye yönelik

iradesiyle baðlantýlý olarak dört ayrý fiil yer alýr: “istýfâ”, “ictibâ”, “ihtiyâr” ve

11 Fahreddin er-Râzî (ö. 606/1209), Mefâtîhu’l-gayb: et-Tefsîrü’l-kebîr, nþr. M. Muhyiddin
Abdülhamîd (Beyrut: Dâru Ýhyâi’t-Türâsi’l-Arabî, 1934-62), XIII, 176; VIII, 31.

12 Ýbn Haldûn, Mukaddime, çev. Süleyman Uludað (Ýstanbul: Dergâh Yayýnlarý, 1982), I,
371-72.

13 Fahreddin er-Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, VIII, 31.
14 Bk. el-Bakara 2/253. Yahudi anlayýþýna göre, hepsi de Musa peygamberden önce yaþamýþ

ve sayýlarý yediyle sýnýrlý olmak üzere, diðer milletlerden de peygamberler çýkarýlmýþtýr. Fa-
kat Ýsrailoðullarý kavmi, ilâhî vahyin özel ve seçilmiþ taþýyýcýlarý ve dolayýsýyla peygamber-
liðin kendileriyle özdeþleþtiði topluluk olarak bu konuda ayrýcalýða sahiptir. Buna paralel
olarak týpký Ýsrail ile diðer milletler arasýnda olduðu gibi, söz konusu yedi peygamber (Ba-
lam, Beor, Eliþa ben Barakel, Eyub ve üç arkadaþý) ile Ýsrail peygamberleri arasýnda da –va-
hiy alma þekli ve aldýklarý vahyin muhtevasý açýsýndan– fark söz konusu olmaktadýr. Bk. Ge-
nesis Rabbah 52:5; Leviticus Rabbah 1 ve 9. 
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“tafdîl”. Birtakým vurgu farklýlýklarýna raðmen, bu kelimelerin hepsi de genel

olarak hem peygamberler hem de Allah’ýn sýradan insanlar arasýndan seçip

yücelttiði kiþiler için kullanýlmaktadýr. “Temiz ve duru olma” manasýndaki

“sfv” kökünden türeyen ve “bir þeyin en saf ve halis olan özünü almak” ve-

ya “bir þeyi arý ve duru kýlmak” þeklinde tarif edilen “istýfâ” fiiline, Râgýb el-

Ýsfahânî ve Fîrûzâbâdî “bir þeyin yaratýlýþ bakýmýndan en saf ve temiz olaný-

ný alýp seçmek” þeklinde mana vermiþlerdir.15 Elmalýlý’ya göre de bu kelime

hem yaratma hem de tercih etme ile baðlantýlý olduðundan, Allah’ýn kullarý-

na ve özellikle peygamberlerine yönelik “istýfâ”sý hem onlarý mutlak bir saf-

lýk üzere yaratmasý hem de bu saf ve halis tabiatlarý sebebiyle onlarý tercih

edip seçmesi biçiminde tezahür etmektedir.16 Bu fiil, Kur’an’da on üç yerde

geçmekte ve özellikle Hz. Âdem, Hz. Nuh, Ýbrahim ve Ýmrân aileleri, Hz. Mu-

sa, Hz. Meryem, Tâlût, insan ve meleklerden elçiler, Rabb’in seçtiði kullar ve

bir de Ýslâm dini için kullanýlmaktadýr.17

“Toplamak” manasýndaki “cbv” kökünden türeyen “ictibâ” fiili ise genel-

likle kulun kendisinden bir gayret olmaksýzýn “Allah’ýn bir kiþiye nübüvveti

veya ilâhî feyzi tahsis etmesi, onu þerefli kýlmasý, bu yolda beðenip seçmesi”

þeklinde anlaþýlmýþtýr. Bu durum, peygamberler için olduðu gibi sâlihler, sýd-

dýklar, þehitler ve onlara yakýn olanlar için de geçerlidir.18 Nitekim bu fiil

Kur’an’da peygamberlere, Ýslâm ümmetine ve Rabb’in seçtiði kullara atýfla

dokuz yerde geçer.19 “Hayýrlý olmak” manasýndaki “hyr” kökünden türeyen

“ihtiyâr” kelimesi de genellikle peygamberlikle baðlantýlý olarak anlaþýlmakta

ve “bir þeyin en hayýrlýsýný seçme” veya “bir þeyi hayýrla seçme” gibi mana-

lara hamledilmektedir.20 Kur’an’da Hz. Musa’ya ve Ýsrailoðullarý’na atýfla ve

Rabb’in dilediði iþler baðlamýnda dört ayrý yerde kullanýlmaktadýr.21

15 Bk. Ýbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, “sfv” md.; Râgýb el-Ýsfahânî, el-Müfredât, “sfv” md;
Fîrûzâbâdî, Kâmus Tercemesi, IV, 1040.

16 Elmalýlý Muhammed Hamdi Yazýr (ö. 1358/1942), Hak Dini Kur’an Dili (Ýstanbul: Azim
Daðýtým), II, 347-48.

17 Bk. M. F. Abdülbâkî, el-Mu‘cem, “sfv” md. Bu fiil ayrýca “mustafayna’l ahyar” kalýbýyla Hz.
Ýbrahim, Hz. Ýshak ve Hz. Yakub için de kullanýlmaktadýr.

18 Ýsfahânî, el-Müfredât, “cby,” md.; Fîrûzâbâdî, Kâmus Tercemesi, IV, 869; Fahreddin er-
Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, XX, 135.

19 Bk. Abdülbâkî, el-Mu‘cem, “cbv” md.
20 Fahreddin er-Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, XV, 15; Ýsfahânî, el-Müfredât, “hyr” md; Fîrûzâbâdî,

Kâmus Tercemesi, II, 312.
21 Bk. Abdülbâkî, el-Mu‘cem, “hyr” md. Bu fiil ayrýca “ahyar” kalýbýyla Hz. Ýsmail, Hz. Zülkifl

ve Hz. Elyesa için de kullanýlmaktadýr. Ýstýfâ, ictibâ ve ihtiyâr kelimelerinin Kur’an’daki kul-
lanýmý ile ilgili daha geniþ bilgi için bk. Mustafa Sinanoðlu, “Kitab-ý Mukaddes ve Kur’ân-ý
Kerim’de Nübüvvet” (doktora tezi, Marmara Üniversitesi 1995), s. 238-41.
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Son olarak fazlalýk ve üstünlük manasýndaki “fdl” kökünden türeyen ve
sözlük manasý “üstün ve faziletli kýlmak” olan “tafdîl” fiili yer almaktadýr. Ýs-
fahânî, bu fiili üç ayrý kýsýmda deðerlendirir: a) Cins yönünden: hayvan cin-
sinin nebat cinsine üstünlüðü, b) Çeþit yönünden: insanýn diðer hayvan cin-
sine üstünlüðü,22 c) Zât yönünden: bir insanýn baþka bir insana üstünlüðü.23

Buna göre, ilk iki grup deðiþken olmadýklarýndan çoðalýp eksilmeleri söz ko-
nusu deðildir; üçüncü grup ise arýzî olup sonradan kazanýmý (veya kaybedil-
mesi) mümkündür.24 Nitekim insanlar arasýndaki derece farklýlýklarý,
Kur’an’da çeþitli ve kýsmen de deðiþken birtakým unsurlara atfedilmektedir.
Buna göre insanlarýn birbirlerine üstün kýlýnmasý, dinî ve ahlâkî yönden ola-
bileceði gibi rýzýk, akýl, ilim gibi dünyevî konularda da gerçekleþebilmekte-
dir.25 Bu manada “tafdîl” fiili de, yine Ýsrailoðullarý’na, peygamberlere, mü-
min kullara ve yaratýlmýþlara atýfla on dört yerde kullanýlmaktadýr.26

Seçme fiiline karþýlýk gelen bu dört kelime arasýnda hem vurguladýklarý
manalar hem de kullaným alanlarý açýsýndan belli farklarýn olduðunu söyle-
mek yanlýþ olmasa gerektir. Ýlgili kelimelerin kökenleri ve kullanýldýklarý yer-
ler göz önünde bulundurulduðunda, “istýfâ” fiilinde “temiz ve halis kýlma”,
“ictibâ”da “yakýnlaþtýrma”, “ihtiyâr”da “hayýrlý olaný gözetme”, “tafdîl”de ise
“nimetlendirme” özelliklerinin baskýn olduðu görülür. Diðer taraftan “istýfâ”
kelimesi ile diðer üç kelime (ictibâ, ihtiyâr ve tafdîl) arasýnda da önemli bir
nüansýn söz konusu olduðunu belirtmekte fayda var. Zira bu dört fiilin hepsi
de gerek peygamberler gerekse diðer insanlardan seçilmiþ olanlar için kulla-
nýlmakla birlikte, “istýfâ” fiili nübüvvet ve elçilikle baðlantýlý olarak kullanýmý-
nýn yaný sýra, saf ve halis tabiata sahip olma özelliðini de beraberinde getir-
mektedir. Her istýfâ fiilinin muhatabý olan kiþi peygamber olmamakla birlikte
–mesela Hz. Meryem ve Tâlût örneklerinde olduðu gibi– bu tür ilâhî seçime
mazhar olmak, seçilenin þahsýnda yaratýlmýþ bulunan aslî ve fýtrî bir saflýða
ve yüceliðe iþaret etmektedir.27 Nitekim çoðu müfessir ve dilci tarafýndan da

22 Bk. el-Ýsrâ 17/70.
23 Bk. en-Nisâ 4/32, 34, 95.
24 Ýsfahânî, el-Müfredât, “fdl” md.
25 en-Nahl 16/71; en-Nisâ 4/32, 34.
26 Bk. Abdülbâkî, el-Mu‘cem, “fdl” md.
27 “Ey Meryem, Allah seni seçti, temizledi ve seni dünyanýn kadýnlarýna üstün kýldý” (Âl-i

Ýmrân 3/42). “...Allah onu [Tâlût’u] sizin üzerinize [hükümdar] seçti, onun bilgisini ve gü-
cünü artýrdý. Allah mülkünü dilediðine verir” (el-Bakara 2/247). Fahreddin er-Râzî’ye göre
burada Tâlût’un seçimi için “istýfâ” fiili kullanýlmak suretiyle peygamberlik gibi hükümran-
lýðýn da, verasetle deðil, Allah’ýn dilemesi ve tercihi ile gerçekleþtiði vurgulanmaktadýr. Bk.
Mefâtîhu’l-gayb, VI, 173.
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vurgulandýðý gibi, saf olaný hem yaratmayý hem de tercih etmeyi gerekli ký-

lan “istýfâ” fiili, bu þekilde mutlak ve deðiþmez bir vasfa ve mertebeye iþaret

etmektedir. Onun için bu tür seçilmiþlikte sâfiyet, merkezî bir rol oynamakta-

dýr. Ayný sebepten “istýfâ” fiilinin özel muhatabý olan ve Ýslâm’a göre son pey-

gamber konumundaki Hz. Muhammed’in isminde (Mustafâ) ifadesini buldu-

ðu üzere seçilmiþlik sýfatýyla özdeþleþen peygamberler, sýradan insanlardan

farklý olarak Allah tarafýndan korunmuþ, masum ve yüce þahsiyetler olarak

tasvir edilmiþlerdir. Söz konusu masumiyet ve yücelik vasýflarý ister doðuþtan

ister sonradan bahþedilmiþ olsun, Allah onlarý bu özellikleriyle ve doðru yol

üzere seçtiðinden, yani bu özellikleri sebebiyle Allah’ýn tebliðinin özel taþýyý-

cýlarý ve uygulayýcýlarý olmaya hak kazandýklarýndan günahtan uzak olmak,

bu seçilmiþlikte aslî bir unsur olmaktadýr.28 Nitekim Kur’an’da peygamberle-

rin isyana düþmeleri söz konusu (veya mümkün) olsaydý, onlarýn da tüm

ibadetlerinin boþa çýkacaðý belirtilmektedir.29 Baþka bir ifadeyle, büyük gü-

nah iþleme durumunda peygamberlerin, güvenirlik ve yol göstericilik ve do-

layýsýyla üstünlük baðlamýnda diðer insanlardan farklarý kalmazdý.

Buraya kadar yer alan açýklamalardan çýkan neticeye göre ilâhî seçme fi-

ili, Allah’ýn mutlak iradesinin ve hikmetinin sonucu olup farklý keyfiyetlerde

veya derecelerde cereyan etmektedir. “Ýstýfâ” ise bu seçilmiþlik türleri içinde

en üst mertebeye iþaret etmektedir. Peki, Ýsrailoðullarý’nýn seçilmiþliði bu ge-

nel manada ilâhî seçilmiþliðin neresinde yer almaktadýr?

“Biz Ýsrailoðullarý’ný bir bilgiye göre âlemlere üstün kýldýk”30

Kur’an’da Hz. Yakub’un çocuklarý ve torunlarýný; onlarýn soyundan gelip

Hz. Musa þeriatýna uyan Yahudileri ifade etmek üzere “Benî Ýsrail” (Ýsrailoðul-

larý), “hûd”, “hâdû” ve “yehûd” (Yahudi) kelimeleri kullanýlýr. Her ne kadar

28 el-Enbiyâ 21/73. Peygamberlere has olan masumiyet (ismet) sýfatýnýn doðuþtan mý, yoksa
nübüvvetle birlikte mi devreye girdiði veya küçük günahlarý kapsayýp kapsamadýðý konu-
sunda Ýslâm âlimleri tarafýndan farklý görüþler ileri sürülmüþtür. Biz bu noktada, Ehl-i sün-
net ulemasý tarafýndan hemfikir olunan bir noktaya iþaret etmekle yetineceðiz. Buna göre
peygamberler bilerek veya unutarak büyük günah iþlemekten ve yanýlarak iþledikleri küçük
günahta ýsrar etmekten korunmuþlardýr.

29 el-En‘âm 6/88. Ayetle ilgili açýklama için bk. Muhammed b. Cerîr et-Taberî (ö. 310/923),
Câmi‘u’l-beyân fî tefsîri’l-Kur’ân (Beyrut: Dârü’l-Fikr, 1984), V, 263; Ýsmail b. Ömer b.
Kesîr (ö. 774/1373), Tefsîrü’l-Kur’âni’l-‘azîm, thk. Muhammed Ýbrahim Bennâ (Ýstanbul:
Kahraman Yayýnlarý, 1984), III, 292.

30 ed-Duhân 44/32.
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Ýsrailoðullarý ve Yahudi isimleri, Kur’an’da birbirinin yerine geçecek þekilde yer
alsa da, Ýslâm literatüründe ilki daha ziyade Hz. Yakub’un soyundan gelen,
Hz. Musa tarafýndan Mýsýr’dan çýkarýlan ve Sînâ’da Allah’ýn kendilerinden söz
(mîsak) aldýðý grubu ifade etmek için, ikincisi ise Ýsrailoðullarý soyundan ge-
lenlerin yaný sýra, baþka ýrklara ait olup sonradan bu dine girenleri nitelemek
için kullanýlmaktadýr. Buna baðlý olarak Ýsrailoðullarý ismi genellikle Ýslâm ön-
cesi dönemde vuku bulan olaylarýn anlatýldýðý ayetlerde ve Mekkî sûrelerde
sýklýkla geçer. Yahudi kelimesi ise neredeyse tamamen Medenî sûrelerde yer
almakta ve daha çok Hz. Muhammed döneminde yaþayan ve ayný zamanda
Kur’an’ýn da muhatabý olan Yahudilere hitaben kullanýlmaktadýr. Bununla bir-
likte, Bakara sûresi gibi kimi Medenî sûrelerde dönemin Yahudilerini hedef al-
dýðý halde, “Ey Ýsrailoðullarý” hitabýyla baþlayan ayetler de mevcuttur.31

Kur’an’da Hz. Musa ve Ýsrailoðullarý’yla ilgili kýssalara, Hz. Ýsa ve Hýristi-
yanlar da dahil olmak üzere, diðer geçmiþ peygamber ve kavimlerle ilgili
olaylardan daha geniþ yer ayrýlmýþtýr. Müstakil olarak Hz. Musa’dan ve Fira-
vun’la mücadelesinden bahseden ayetlerin dýþýnda yirmi dört farklý sûrede Ýs-
railoðullarý ve Yahudilere dair bilgiler tekrarlanmaktadýr. Ayrýca Bakara ve
A‘râf sûrelerinin büyük bir bölümü tamamen Ýsrailoðullarý ile ilgili geçmiþ
olaylara veya Yahudilere yönelik uyarý ve hatýrlatma cümlelerine hasredil-
miþtir.32 Ýsrailoðullarý ile alakalý kýssalara Kur’an’da bu denli geniþ yer veril-
mesinin belli baþlý sebepleri, Ýslâm âlimleri tarafýndan genellikle Müslüman-
larýn Yahudilerle temas halinde olmasý ve onlarýn son dinin muhataplarý ara-
sýnda yer almasý, Hz. Muhammed ile Hz. Ýbrahim ve Ýsrailoðullarý/Yahudiler
arasýndaki müþterek temeli vurgulama gereði, onlara kendi dinlerinde ve ta-
rihlerinde meydana gelen sapmalarý gösterme ihtiyacý, son peygamberin ken-
di aralarýndan çýkacaðý þeklindeki Yahudi tezine ve seçilmiþlik iddiasýna açýk-
lýk getirme zarureti þeklinde izah edilmektedir. Bu sebepler doðrultusunda
Kur’an’da Ýsrailoðullarý ve Yahudilerle ilgili ayetlerde hem olumlu hem olum-
suz ifadeler kullanýlmaktadýr. Bir taraftan Allah’ýn geçmiþte Ýsrailoðullarý’na
bahþettiði nimetler, onlarý âlemlere üstün kýlmasý o dönemin Yahudilerine ha-
týrlatýlýrken33 diðer taraftan onlarýn (Ýsrailoðullarý’nýn), içlerinden çok azý ha-
riç, Rabb’lerine verdikleri sözde durmamalarý ve günahlarýndan dolayý lanet-
lenmeleri hususuna dikkat çekilmektedir.34

31 Bk. Ö. F. Harman, “Ýsrâil (Benî Ýsrâil),” DÝA, XXIII, 194.
32 el-Bakara 2/40-146; el-A‘râf 7/137-71.
33 el-Bakara 2/47, 122; Câsiye 45/16; Duhân 44/32.
34 el-Bakara 2/83, 93, 100; el-Mâide 5/12-13; krþ. Âl-i Ýmrân 3/113-15; el-A‘râf 7/159.
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Ýsrailoðullarý’nýn nimetlendirilmeleri ve âlemlere üstün kýlýnmalarýný ifade

eden ayetleri, Kur’an’ýn insanlýk (hilâfet) ve peygamberlik (risâlet) tasavvu-

ru ve bu tasavvurun temelinde yatan tevhid inancýna atýfla anlamak gerekir.

Her þeyden önce, Ýsrailoðullarý’nýn üstün kýlýnmalarý þeklindeki Kur’an ifade-

si, beþ ayrý ayette yer almakta ve birinde “ihtiyâr”,35 diðer dördünde ise

“tafdîl”36 kalýbýyla kullanýlmaktadýr:

Ey Ýsrailoðullarý, size verdiðim nimetimi ve sizi âlemlere üstün kýldýðýmý
hatýrlayýn.37

Yukarýya alýntýlanan ayette de görüldüðü gibi, “tafdîl” kalýbýnýn kullanýldý-

ðý ilgili ayetlerde “nimetlendirme” ve “üstün kýlma” fiilleri art arda zikredil-

mekte ve bu þekilde adeta söz konusu üstünlüðün nimet verme ameliyesiyle

baðlantýlý oluþuna dikkat çekilmek istenmektedir. Ayrýca ilgili fiillerin kulla-

ným sýrasý göz önünde bulundurulduðunda, nimet verme fiilinin daima üstün

kýlma (tafdîl) fiilinden önce geldiði görülür ki bu öncelik-sonralýk durumu da

nimetlendirmenin bir bakýma üstün kýlmanýn sebebi olduðuna iþaret etmek-

tedir. Bu þekilde ayet, “Size verdiðim nimetimi ve (böylece) sizi âlemlere üs-

tün kýldýðýmý hatýrlayýn” þeklinde anlamlandýrýlabilir. Nitekim çoðu Kur’an

meallerinde ve tefsirlerde de bu husus vurgulanmýþ, Ýsrailoðullarý’nýn “âlem-

lere” üstün kýlýnmasý ifadesi, “bir zamanlar” ve “kendi zamanlarýnýn toplum-

larý” üzerine üstün kýlýnma þeklinde açýklanmýþtýr.38 Bu þekilde nimetlendir-

me ve üstün kýlma vasfýnýn zamanla ve belli þartlarla kayýtlý olduðunun altý

çizilmektedir. Zira kayýtsýz þartsýz nimet verme ve üstün kýlma durumunda,

Ýsrail kavminin nimete nankörlük etmek ve ahdi ihlalle suçlanmasý neticede

içlerinden hak üzere devam eden bir grup hariç, lanetlenmeleri þeklindeki

Kur’an ifadeleri mesnetsiz olurdu.39 Dolayýsýyla Kur’an açýsýndan Ýsrailoðul-

larý’nýn üstün kýlýnmasýnýn mahiyetini anlayabilmek için onlara hangi konu-

larda ve hangi keyfiyette nimet bahþedildiðinin bilinmesi gerekmektedir. As-

lýnda bunun izahý yine ilgili ayetlerden birinde yapýlmaktadýr:

35 ed-Duhân 44/32.
36 el-Bakara 2/47, 122; el-A‘râf 7/140; el-Câsiye 45/16.
37 el-Bakara 2/47.
38 Taberî, Câmi‘u’l-beyân, I, 264-65; Muhammed b. Ömer ez-Zemahþerî (ö. 538/1144), el-

Keþþâf ‘an hakâiký gavâmizi’t-tenzîl ve ‘uyûni’l-ekâvîl fî vücûhi’t-te’vîl (Riyad: Mektebe-
tü’l-Ubeykan, 1418/1998), V, 473; Fahreddin er-Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, III, 52; Ýbn Kesîr,
Tefsîrü’l-Kur’ân, I, 118, 126. 

39 Bk. el-Mâide 5/12-13; el-Bakara 2/88, 90; en-Nisâ 4/52.
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Andolsun biz, Ýsrailoðullarý’na kitap, hüküm (hikmet ve hükümranlýk) ve
peygamberlik verdik, onlarý güzel rýzýklarla besledik ve onlarý âlemlere üs-
tün kýldýk ve onlara bu (din) iþ(in)de açýk deliller verdik.40

Bu ayeti, “kitap, hüküm ve peygamberlik vermek ve güzel rýzklarla bes-

lemek suretiyle âlemlere üstün kýldýðýmýz Ýsrailoðullarý” þeklinde okumak da

mümkündür. Çeþitli müfessirler tarafýndan da vurgulandýðý üzere, Ýsrailoðul-

larý gerçekten geçmiþte birçok mucizeyle ve hükümranlýkla desteklenmiþ ol-

malarýnýn yaný sýra, içlerinden çok fazla peygamber çýkarýlmasý ve kutsal ki-

tap indirilmesi bakýmýndan da hiçbir kavme nasip olmayan bir ayrýcalýða sa-

hip olmuþ ve bu nimetlerden dolayý hem madden hem mânen kendi zaman-

larýnýn toplumlarý üstünde bir konumda yer almýþlardýr.41 Diðer taraftan

Kur’an’da söz konusu nimetlendirme ile baðlantýlý olarak Ýsrailoðullarý’ndan

alýnan mîsak vurgulanmaktadýr:

Ey Ýsrailoðullarý, size verdiðim nimetimi hatýrlayýn, bana verdiðiniz sözü
tutun ki ben de size verdiðim sözü tutayým.42

Bahsi geçen ahdin muhtevasý yine Bakara sûresinin bir baþka ayetinde

belirtilmektedir:

Hani Ýsrailoðullarý’ndan, “Allah’tan baþkasýna kulluk etmeyin, anaya-ba-
baya, yakýnlara, yetimlere, yoksullara iyilik yapýn, insanlara güzel söz
söyleyin, namazý kýlýn, zekâtý verin!” diye söz almýþtýk.43

Tanrý ile Ýsrail arasýndaki ahdin sonraki nesillerle yenilendiði þeklindeki

Tevrat bilgisine paralel olarak44 Kur’an’da da yukarýda zikredilen þartlar doð-

40 el-Câsiye 45/16.
41 Ýbn Kesîr, Tefsîru’l-Kur’ân, I, 118, 126; Zemahþerî, el-Keþþâf, V, 473, 485; Ebû Abdullah

Muhammed b. Ahmed el-Kurtubî (ö. 671/1273), el-Câmi‘ li-ahkâmi’l-Kur’ân, haz. Mu-
hammed Ýbrahim Muhammed Hifnâvî, thr. Mahmud Hâmid Osman, 2. bs. (Kahire: Dârü’l-
Hadîs, 1416/1996), XV, 143; Muhammed Reþîd Rýzâ (ö. 1354/1935), Tefsîrü’l-Kur’âni’l-
hakîm: Tefsîrü’l-menâr (Kahire 1373-80/1953-61), I, 305.

42 el-Bakara 2/40. Krþ. “Bugün sana emretmekte olduðum Allah’ýn Rabb’in bütün emirlerini
tutmak suretiyle onun sözünü iyice dinlersen, Allah’ýn Rab dünyanýn bütün milletlerine se-
ni üstün kýlacaktýr; ve... bütün bu bereketler senin üzerine gelecek ve sana eriþecektir...Fa-
kat...onun sözünü dinlemezsen, bütün þu lanetler senin üzerine gelecekler...” (Tesniye
28:1-2, 15; ayrýca bk. 7:12-13; 11:26-28).

43 el-Bakara 2/83. Ayrýca bk. el-Mâide 5/12; krþ. Tesniye 5:6-21; 10:19-20.
44 Tevrat’ta ifade edildiði üzere Tanrý, Ýsrailoðullarý ile Hz. Musa’nýn önderliðinde önce Horeb’de,

daha sonra Moab’da iki kez ahit yapmýþ; daha sonra bu ahit Yeþu, Davud ve sonraki Ýbrânî
peygamberlerin ve liderlerin dönemlerinde yenilenmiþtir. Bk. Tesniye 5:1-5; 29:1; Yeþu
24:25; II. Samuel 7:4-18; II. Krallar 23:1-3; Hoþea 2:21-22; Yeremya 31:31-34; Hezekiel
16:60; Nehemya 10:29:30.
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rultusunda Ýsrailoðullarý’yla ilk olarak Sînâ’da yapýlan “mîsak”ýn dýþýnda, da-

ha sonra gelen nesillerle de ahitleþildiðini ima eden ayetler vardýr:

Hani sizden (ey Yahudiler), “Birbirinizin kanlarýný (haksýz yere) akýtma-
yýn, birbirinizi yurtlarýnýzdan çýkarmayýn!” diye kesin söz almýþtýk...45

Bu noktada zihinlere, neden baþka bir kavme deðil de Ýsrailoðullarý’na

bunca nimetin verildiði ve karþýlýðýnda da onlardan hak din üzere yaþama sö-

zü alýndýðý sorusu gelebilir. Kanaatimce bu soru Kur’an’da (ve benzer þekilde

Tevrat’ta) iki hususa atýfla cevaplandýrýlmaktadýr. Buna göre Ýsrailoðullarý’nýn

seçilmesinin ardýnda yatan sebeplerden biri temsil ettikleri gelenekle, diðeri

ise o dönem içinde bulunduklarý durum veya konumla alakalýdýr. Yani konu,

Ýsrailoðullarý’nýn bir yandan Hz. Ýbrahim’in, Hanîf dininin kendisiyle özdeþ-

leþtiði peygamberin soyundan gelmeleri ve dolayýsýyla onun mesajýnýn taþý-

yýcýsý olmaya en uygun aday olmalarý, diðer yandan da Firavun tarafýndan

ezilmiþ durumda bulunmalarýdýr.

“Biz Ýbrahim’i dünyada beðenip seçmiþtik”46

Hz. Ýbrahim, Ýslâm açýsýndan, Hz. Âdem’le baþlayýp Hz. Muhammed’le so-

na eren nübüvvet geleneðinde özel bir konuma ve öneme sahip bir peygam-

berdir. Gelenek içerisinde büyük peygamberlerden (ülü’l-azm) kabul edilen

ve yirmi ayrý sûrede kendisinden bahsedilen Hz. Ýbrahim, ayný zamanda üç

büyük (tek tanrýlý) dinin ortak referans noktalarýndan biridir. Onun için Ýbra-

him peygambere atýf yapmadan Ýsrailoðullarý’nýn seçilmiþliðini anlamak veya

anlamlandýrmaya çalýþmak imkânsýzdýr.

Yahudiler, baþta Hz. Musa olmak üzere, tüm Ýbrânî peygamberlerinin ve

Ýsrailoðullarý’nýn neseben –yani Yakub ve Ýshak yoluyla– baðlý bulunduðu ve

seçilmiþliðin baþlangýç noktasý kabul edilen Ýbrahim’in gerçek ve tek vârisle-

ri olma iddiasýndadýr.47 Her ne kadar iþin inanç boyutunu, söz konusu etnik

baðlantýdan ayýrmak mümkün deðilse de, Tevrat ve dolayýsýyla Yahudi anla-

yýþýnda dinîlik, daha ziyade etnisiteye tâbi bir unsur olarak ortaya konulmak-

tadýr. Diðer bir ifadeyle, inançtan ziyade nesebe dayanan münasebet, Ýbra-

him’le baþlayan Ýsrail seçilmiþliðinde ve Yahudi kimliðinde merkezî rol oyna-

45 el-Bakara 2/84.
46 el-Bakara 2/130.
47 Tekvin 12:2; 21:12.
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maktadýr.48 Buna göre, Ýsrailoðullarý ve ayný þekilde Yahudiler, Yakub soyun-

dan geldikleri için atalarý olan Ýbrahim, Ýshak ve Yakub’un Tanrý’sýna tapmak-

la yükümlü tutulmakta;49 yine ayný sebepten Ýsrail kavmi ahdi ihlâl etmek

suretiyle yoldan çýktýðýnda dahi Tanrý’nýn Ýbrânî atalarýna olan sevgisi ve on-

lara verdiði sözün gereði olarak sonsuza kadar seçilmiþ millet olma vasfýný

korumaktadýrlar.50

Hýristiyanlýk söz konusu olduðunda da Ýsa Mesih’in yaný sýra, kendisi de

aslen bir Yahudi olan Pavlus tarafýndan ifade edildiði üzere, Ýbrahim soyuna

mensubiyet hakiki Ýsrail’i, yani Tanrý’nýn yeni seçilmiþ milletini belirlemede

önemini devam ettirmektedir. Her þeyden önce Davud soyundan gelen ve bu

yolla neseben Yakub’a ve Ýbrahim’e dayanan kurtarýcý Ýsa Mesih, Hýristiyan

inancýnda merkezî konumda bulunmaktadýr.51 Fakat bu yeni dinî oluþumda

Ýbrahim’in gerçek nesli, sadece Yakub soyundan gelenleri (beden’in çocukla-

rý) deðil, hem Yahudiler hem de Yahudi olmayanlar içerisinden Tanrý’nýn lüt-

funa mazhar olanlarý (vaad’in çocuklarý) içine almaktadýr.52 Bu manada Ya-

hudi unsuru ve Yahudi seçilmiþliði ilkesi tamamen ortadan kalkmamakla bir-

likte, Pavlus’un mektuplarýnda ifade edildiði üzere, Hýristiyanlýðýn öngördüðü

yeni Ýsrail ve yeni seçilmiþlik anlayýþý hem etnik hem de dinî boyuta sahip;

ama ayný zamanda her ikisini de aþan, ilâhî ve gizemli bir düzleme oturtul-

maktadýr.53 Bununla birlikte, Pavlus’un kullandýðý metaforu kullanacak olur-

sak, seçilmiþlik aðacýnýn gövdesini temsil eden fizikî Ýsrail’in, yani Yahudile-

rin, en sonunda kurtuluþa ulaþacaðý ifade edilmektedir.54

Diðer taraftan Hz. Ýbrahim’in Kur’an’da ismi geçen büyük peygamberle-

rinden biri olmasý ve tevhid inancýna dayanan “Hanîflik” ile özdeþleþmesi se-

bebiyle Ýslâm dini ve Müslümanlar için taþýdýðý dinî önem tartýþma götürmez
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48 Tekvin 21:8-14; 27:1-39. 
49 “Yüce olan, milletlere miraslarýný tahsis edip insanoðlunu ayýrdýðý zaman, tanrýlarýn sayýsý-

na göre kavimlerin sýnýrlarýný belirledi; Rabb’in payý ise kendi kavmi idi, Yakub O’nun mi-
rasýnýn hissesi” (Tesniye 32:9; ayrýca bk. 4:15-20; I. Tarihler 16:8-18).

50 Tesniye 4:25-31; II. Krallar 13:23; krþ. Romalýlara Mektup 9:4-5. Ýsrail’in isyanýna raðmen
ahdin sürekli olduðu þeklindeki Yahudi inancýnýn Rabbinik literatürdeki yeriyle ilgili olarak
bk. Berakoth 32b; Exodus Rabbah 24:1; 31:10; 33:2; Deuteronomy Rabbah 3:7. 

51 Romalýlara Mektup 9:1-5.
52 Romalýlara Mektup 9:6-26.
53 “Acaba Rab’de haksýzlýk var mýdýr? Hâþâ. Çünkü Musa’ya diyor: ‘Merhamet ettiðime mer-

hamet edeceðim ve acýdýðýma acýyacaðým.’ Öyleyse (kurtuluþ), ne insan iradesine ne de
amele baðlýdýr, fakat sadece merhamet eden Rabb’e baðlýdýr” (Romalýlara Mektup 9:14-16).

54 Bk. Romalýlara Mektup 11:1-27.



bir konudur. Nitekim Kur’an’da Allah’ýn dostu ve peygamberi olarak nitelen-

dirilen Hz. Ýbrahim’in þu özellikleri vurgulanmaktadýr:

Ýbrahim, gerçekten Hakk’a yönelen, Allah’a itaat eden bir önderdi; ortak
koþanlardan deðildi. O’nun nimetlerine þükrediciydi. (Allah) onu seçmiþ
ve doðru yola iletmiþti. Ona dünyada iyilik vermiþtik. Muhakkak ki o, ahi-
rette de sâlihlerdendir.55

Ayetin devamýnda Hz. Ýbrahim’in sahip olduðu tüm bu vasýflar sebebiyle

Hz. Muhammed’e þöyle hitap edilmektedir:

Sonra sana, “Allah’ý birleyerek Ýbrahim’in yoluna uy; o, ortak koþanlardan
deðildi” diye vahyettik.”56

Hz. Muhammed’in soyunun, Hz. Ýsmail yoluyla, Hz. Ýbrahim’e dayanýyor

olmasý ise Allah’ýn seçip yücelttiðini belirttiði Âdem ve Nuh peygamberlere,

Ýbrahim ve Ýmrân ailelerine atýfla, “Onlar birbirinden türeyen nesillerdir” sö-

zünün iþaret ettiði hususun diðer bir boyutunu, yani (en azýndan Kur’an’da

ismi geçen) peygamberler arasýndaki birliðin nesep boyutunu ortaya koy-

maktadýr. Kimi müfessirlere göre ayette geçen “birbirinden türeyen nesil”

þeklindeki ifade, peygamberler arasýndaki kan birliðine deðil, din birliðine iþa-

ret etmektedir.57 Aslýnda söz konusu ayetin genelindeki asýl vurgunun din

birliðine yönelik olduðu, peygamberlerin dinî ve ahlâkî vasýflarý dolayýsýyla

birbirlerine benzeyip bu özelliklerinden dolayý diðer insanlara üstün tutuldu-

ðu noktasýnda herhangi bir tereddüde yer olmamakla birlikte, bu durum on-

lar arasýnda kan birliði olmadýðý anlamýna gelmemektedir. Bilakis Kur’an ve

Yahudi kutsal metinlerinde yer alan nesep bilgileri, söz konusu peygamberle-

rin soy bakýmýndan da birbirlerine baðlý olduðunu göstermekte ve ayette de

bunun aksini düþünmeyi gerektirecek bir delil bulunmamaktadýr.58

Ayette zikredilen Ýbrahim ve Ýmrân aileleri ifadesiyle ne kastedildiði nok-

tasýnda tefsirlerde farklý yorumlar yer alýr. Genel görüþ burada Ýbrahim ve

55 en-Nahl 16/120-22.
56 en-Nahl 16/123. Benzer ayetler için bk. Âl-i Ýmrân 3/95; el-En‘âm 6/161.
57 Taberî, Câmi‘u’l-beyân, III, 234-35.
58 Bk. el-En‘âm 6/84. Hz. Âdem’in bilinen ilk insan olduðu, Hz. Nuh’un þirk ortaya çýktýktan

sonra gönderilen ilk peygamber ve en azýndan Orta Doðu’yu içine alan Tufan hadisesinden
kurtulan tek peygamber olduðu, Hz. Ýbrahim’in ise, Hz. Musa ve Hz. Muhammed’in yaný
sýra, Ýmrân ailesi ile kastedilen Hz. Meryem ve Hz. Ýsa da dahil olmak üzere, kendisinden
sonra gelen ve Kur’an’da ismi geçen peygamberlerin hemen hepsinin atasý olduðu göz
önünde bulundurulduðunda, söz konusu peygamberler arasýndaki birliðin hem dinî hem de
etnik boyuta sahip olduðunu düþünmek yanlýþ olmasa gerektir.
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Ýmrân soyundan olan müminlerin veya o soydan gelen peygamberlerin kas-

tedildiði yönündedir.59 Bilhassa Hz. Ýbrahim, daha önce de ifade edildiði gi-

bi, kendisinden sonra gelen bütün peygamberlerin ortak atasý olan ve her üç

tevhid dini mensuplarýnýn da kendisine aidiyet iddiasýnda bulunduklarý bir

þahsiyet olarak öne çýkmaktadýr. Nitekim, Hz. Ýbrahim’in Kur’an’da kendisi-

ne uyulan bir önder (ümmet) olarak isimlendirilmesi de onun bu özelliðinin

teyidi olmaktadýr.60 Ayrýca, “Ona dünyada iyilik vermiþtik” þeklindeki

Kur’an ifadesi, kimi müfessirler tarafýndan Allah’ýn Ýbrahim’i bütün insanla-

ra sevdirmesi, ardýndan “güzel bir hatýra ve dillerde dolaþan güzel bir öðüt”

býrakmasý þeklinde anlaþýlmaktadýr.61 Dolayýsýyla, Ýbrahim peygamberin

þahsiyeti ve konumuyla alakalý tüm bu sebeplerden ötürü, Ýbrahim’in ya da

Ýbrahim dininin gerçek tâbilerinin kimler olduðu sorusu, Kur’an’da da gün-

deme gelmektedir.

Bu noktada, Kur’an’da yer aldýðý þekliyle Hz. Ýbrahim’e aidiyet konusunu,

Yahudi geleneðinde ortaya konulduðu biçiminden ayýran önemli bir farkýn al-

týný çizmek gerekmektedir. Tevrat ve Yahudi sözlü geleneðine göre Ýbrahim,

Tanrý’ya inanan (ilk mühtedî) ve onun emirlerine itaat eden62 ve ayný za-

manda ilk defa peygamber olarak nitelendirilen kiþi olmakla beraber, onun

Yahudilik açýsýndan taþýdýðý asýl önem, soyundan büyük bir millet yapmak

üzere Tanrý tarafýndan seçilen (ilk) Ýbrânî atasý olmasýnda yatmaktadýr.63 Bu

manada Ýsrailoðullarý’nýn seçilmiþliði, Ýbrahim’in þahsýnda ortaya çýkmýþ bir

þey olarak anlaþýlmaktadýr.64 Bununla birlikte Tanrý’nýn Ýbrahim’i seçme se-

bebiyle alakalý Tekvin kitabýnda açýk bir bilgi yer almaz.65 Zira Hz. Ýbrahim’e

atfedilen iman ikrarý, ilgili Tekvin pasajýnda sunulduðu þekliyle, ilâhî seçimin

sebebi olmayýp bilakis seçimden sonraya ait ve ona cevaben sergilenen bir

59 Taberî, Câmi‘u’l-beyân, III, 234; Fahreddin er-Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, VIII, 22.
60 en-Nahl 16/120. Ayette geçen “ümmet” kelimesine verilen manalar için bk. Taberî,

Câmi‘u’l-beyân, VIII, 191-92; Ýbn Kesîr, Tefsîrü’l-Kur’ân, IV, 530-31.
61 Taberî, Câmi‘u’l-beyân, VIII, 192-93; Fahreddin er-Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, XX, 135.
62 Tekvin 15:6; 22:12; 26:5; Hagiga 3a; Yoma 28b.
63 Peygamber manasýna gelen “navi” kelimesi Tevrat’ta ilk defa Hz. Ýbrahim için kullanýlmak-

la birlikte (Tekvin 20:7), Yahudi geleneðinde peygamberlik müessesesinin prototip örneði
Hz. Musa olarak kabul edilmekte, Hz. Ýbrahim ise ilk peygamberden çok, ilk Ýbrânî atasý ola-
rak öne çýkmaktadýr (Tekvin 17:5; Tesniye 1:8; 6:10; Çýkýþ 3:6; 33:1; I. Tarihler 29:18; Ýþa
51:2; krþ. Romalýlara Mektup 4:1).

64 Tesniye 7:7-8.
65 “Ve Rab Amram’a dedi: ‘Memleketinden ve akrabalarýnýn yanýndan ve babanýn evinden sa-

na göstereceðim memlekete git ve seni büyük millet edeceðim ve seni mübarek kýlacaðým
ve senin adýný büyük edeceðim’...” (Tekvin 12:1-2).
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edime iþaret etmektedir.66 Fakat söz konusu pasajda yer alan vurgu, genel

olarak ele alýndýðýnda Tanrý tarafýndan seçilen ve bu seçime iman ve itaat ile

karþýlýk veren bir Ýbrahim portresi ortaya çýkmaktadýr. Nitekim gelenek içeri-

sinde Hz. Ýbrahim’in Tanrý tarafýndan seçilmesi hadisesi, Tanrý’nýn Ýbrahim’e

olan sevgisi þeklindeki Tevrat vurgusunun yaný sýra, Ýbrahim’in Tanrý’ya olan

imaný ve þeriata baðlýlýðý tezi etrafýnda örülmektedir.67

Hz. Ýbrahim’den sonra kendi soyundan gelenlerin seçilmesi konusunda

ise, her ne kadar sözlü gelenek içerisinde Ýshak ve oðlu Yakub’un seçilip –sý-

rasýyla Ýshak ve Yakub’un kardeþleri olan– Ýsmail’in ve Esav’ýn reddedilme-

sinde, ilk ikisinin doðru yolda olmalarý son ikisinin ise yoldan çýkmalarý,68

yani ancak Ýshak ve Yakub yoluyla devam eden Ýbrahim soyunun doðru yol-

da oluþu sebep olarak gösterilse de, hadiseye Tevrat’tan hareketle bakýldýðýn-

da, farklý gerekçeler gündeme gelmektedir. Tekvin kitabýna göre, Ýbrahim’in

nesebinin Ýshak ile devam edeceði ve tek meþrû vârisin o olacaðý, daha he-

nüz Ýsmail çocuk yaþtayken ve Ýshak doðmadan Tanrý tarafýndan Ýbrahim’e

bildirilmektedir.69 Metinde geçen ifadeden, Ýshak’ýn alýkonulup, Ýbrahim’in ilk

oðlu olmasýna raðmen Ýsmail’in devre dýþý býrakýlmasýnda, onun câriyeden

doðma çocuk oluþunun rol oynadýðý görülmektedir.70 Bu noktada Ýsmail’in

annesi Hacer’in Mýsýrlý bir câriye olmasýna karþýlýk, Ýshak’ý doðuran Sare’nin

ise Ýbrahim’le ayný soydan geldiðini hatýrlatmakta fayda var. Nitekim Yahudi

geleneðinde seçilmiþlik inancý, sadece Ýbrahim’den deðil Ýbrahim ve Sare’den

olan soyun seçilmesi þeklinde ortaya konulmaktadýr.

Ýbrahim ve Sare soyundan gelen ve ikiz olduklarý belirtilen Yakub ile Esav

arasýndaki seçimde de, yine ayný þekilde aslýnda Esav ilk oðulluk hakkýný

elinde bulundurmasýna ve babasý Ýshak tarafýndan daha çok sevilmesine rað-

men, Yakub hileyle ilk oðulluk hakkýný kardeþinden almakta ve kendisini

Esav olarak takdim edip hasta babasý tarafýndan kutsanmak suretiyle Ýs-

hak’ýn tek meþrû vârisi konumuna geçmektedir.71 Dolayýsýyla, Tevrat’a göre,

66 “Ve iþte kendisine Rabb’in þu sözü geldi: ‘...göklere bak ve eðer yýldýzlarý sayabilirsen onla-
rý say... Ýþte zürriyetin böyle olacaktýr.’ Ve (Ýbrahim) Rabb’e inandý ve Rab de bunu onun
adýna sâlihlik olarak saydý” (Tekvin 15:4-6).

67 I. M. Ta-Shma, “Abraham (in the Aggadah),” Encyclopaedia Judaica (EJ), II, 115; D. Ka-
dosh-ES, “Abraham (in Jewish Philosophy),” EJ, II, 117. 

68 Genesis Rabbah 53:11-12; 148:13; 63:12; Numbers Rabbah 11:2; Malaki 1:3.
69 Tekvin 17:15-21; krþ. 26:2-6.
70 Tekvin 21:8-14. 
71 Tekvin 27:1-39.
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Ýbrahim’in ardýndan Ýshak’ýn ve Yakub’un seçilmesinde ve ayný þekilde Ýsma-

il ve Esav’ýn devre dýþý býrakýlmasýnda iman veya itaat faktöründen çok, bir-

takým kurgularýn belirlediði ve neticede belli bir nesebi kollayan þartlar etkili

olmaktadýr.72 Bu noktada, nesep itibariyle Ýbrahim-Ýshak-Yakub çizgisini tek

taraflý olarak öne çýkaran bu anlayýþý, Ýsrailoðullarý’nýn seçilmiþliðini ve bu se-

çilmiþliðin deðiþmezliðini makul ve haklý çýkarma çabasýnýn bir sonucu ola-

rak okumak da mümkün görünmektedir.

Söz konusu seçilmiþlik çizgisini, Ýbrahim’in de baðlý bulunduðu Sam ve

Nuh’a kadar çýkarmak da mümkündür. Çünkü Tevrat’ta Nuh’tan baþlamak

suretiyle Tanrý’nýn iradesinin bir sonucu olarak sâlih olanlarý olmayanlardan

ayýrma þeklinde bir eðilim mevcut olmakla birlikte, gerek Hz. Ýbrahim’in ço-

cuklarý ve torunlarý gerekse ondan önce Nuh’un çocuklarý arasýnda, çoðun-

lukla birbiriyle çeliþen sebepler doðrultusunda bir “seçme ve lanetleme” ilke-

sinin iþlediði görülmektedir. Nuh’un sarhoþ olup çadýrýnda çýplak vaziyette

uyuyakalmasý ile ilgili olarak Tekvin kitabýnda yer alan hikaye bu noktada ki-

lit konumundadýr.73 Hikâyeye göre Nuh’un üç oðlundan Sam ve Yafes, ikisi

birlikte babalarýnýn çýplaklýðýný örtmelerine raðmen, sadece Sam mübarek ký-

lýnmaktadýr. Eðer Sam’ýn kutsanmasý, Ýsrail’in atasý olmasý sebebiyle deðilse,

söz konusu sebebi (muhtemelen) onun Hz. Nuh’un en büyük oðlu olmasýn-

da aramak gerekir. Diðer taraftan, babasýnýn çýplaklýðýný gördüðü ve bir þey

yapmadýðý için doðrudan Ham’ýn kendisi deðil, henüz ortada olmayan ve da-

ha sonra Ýsrail’in düþmaný olan soyu, yani Kenan lanetlenmektedir. Dolayý-

sýyla burada da, lanetlemenin asýl sebebinin Ham’ýn babasýnýn çýplaklýðýný

gördüðü halde örtmemesi mi, yoksa Kenan’ýn Ýsrail’in düþmaný olmasý mý ol-

duðu noktasýnda bir soru yer almaktadýr. Ayrýca Ham’ýn iþlediði bu suç, onun

soyunun lanetlenmesini gerektirirken Sâmî-Ýbrânî soyunun masum cana kýy-

ma, zina ve puta tapma türünden günahlar iþledikleri ifade edilen Kral Davud

ve Kral Süleyman’ýn þahsýnda tekrar tekrar kutsanmasý da Eski Ahid’deki

seçme ve lanetleme mantýðýnýn diðer bir ilginç ve asimetrik boyutuna iþaret

etmektedir. Bu manada Sam’ýn, Ýshak’ýn, Yakub’un ve Yakub neslinin sonsu-

za dek seçilip kutsanmasý, ayný zamanda bu karakterlerin karþýsýnda yer alan

Kenan (Ham), Ýsmail, Esav ve bunlardan olma zürriyetlerin reddedilip lanet-

72 Tanrý’nýn Yakub’u seçip Esav’ý reddetmesi, Pavlus tarafýndan Malaki’de (1:2-3) yer alan þu
cümleye atýfla açýklanmaktadýr: “Rabb’in sözü: Ve ben Yakub’u sevdim ve Esav’dan nefret
ettim.” Bk. Romalýlara Mektup 9:4-16. Ayrýca bk. IV. Ezra 3:16; Jubilees 15:30-31.

73 Tekvin 9:20-27.
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lenmesi anlamýna gelmektedir. Kýsaca, Tevrat’ýn öngördüðü seçilmiþlik dok-

trini, pratikte Ýbrahim’le ve fakat geniþ manasýyla Sam’la baþlayýp Yakub’un

çocuklarýnda son bulan bir ayrýþtýrma politikasýný ifade etmektedir.

Bu noktada Yahudi inancýnda anlaþýldýðý þekliyle seçilmiþlik inancýnýn kes-

kin hatlarla belirlenmiþ bir kutsal-profan ayrýmý ya da karþýtlýðý üzerine temel-

lendiði gerçeðinin altýný çizmekte fayda var.74 Dolayýsýyla Tevrat anlayýþýnda

seçilmiþlik, bir tarafýn seçilip diðer tarafýn seçilmemesi anlamýna gelmekle bir-

likte, burada söz konusu olan seçilmemiþlik netice olarak reddedilmeye denk

bir mana taþýmaktadýr. Kur’an söz konusu olduðunda ise seçilmiþlik ya da nü-

büvvet konusu alýkoyma ve reddetme þeklindeki karþýtlýk veya zýtlýk ilkesine

dayandýrýlmamakta; onun yerine sýra dýþý-sýradan ayrýmý biçiminde tezahür

eden daha yumuþak bir kategorik düzlemde ortaya konulmaktadýr.75

74 Eski Ahid’de Ýsrail kavminin seçilmiþliðini ifade etmek için kullanýlan ve sözlük manasý
“kutsal” olan Ýbrânîce “kadoþ” kelimesi, köken itibariyle “ayrýlýp bir tarafa konmuþ” anla-
mýna gelir. Eski Ýsrailoðullarý dininin özünde yatan ayrým veya ayrýþtýrma temasý ve Ýsrail’in
kutsal oluþuyla ilgili vurgu gerek Tevrat ve Rabbinik literatürde (Levililer 20:23-26; Num-
bers Rabbah. 10:5) gerekse Þabat kutlamasýnýn sonunda okunan duada (havdala) ortaya
konulmaktadýr: “Tanrý, kutsal olanla olmayaný, aydýnlýkla karanlýðý, Ýsrail’le diðer kavimle-
ri, yedinci günle altýncý günü birbirinden ayýrýr.”

75 Ayný farklýlýðý ilgili dinlerdeki ben ve öteki anlayýþlarýna ve ahit kavramlarýndaki farklýlýða
da uyarlamak mümkündür. Buna göre, Ýslâm’ýn ferdî boyuta sahip mümin-kâfir tasavvu-
runda tam bir “geçiþlilik” ilkesi esasken; Yahudilik’te, bilhassa Rabbinik ve mistik Yahudi
öðretilerinde ortaya konduðu üzere, tüm bir topluluðu baðlayýcý özellikteki Yahudi (seçilmiþ-
lik) ve Yahudi olmayan (seçilmemiþlik) kimlikleri arasýnda tam olarak geçiþmezlik deðilse
bile bir nevi “aslî zýtlýk” öngörülmektedir. Diðer bir ifadeyle, mümin ve kâfir olma durumla-
rý, insanýn –her an deðiþmeye hazýr olan– iki farklý yüzüne karþýlýk gelirken, Yahudi ve “gen-
tile” ayrýmý ise daha çok iki ayrý varlýk kategorisini ifade etmektedir. Rabbinik literatürdeki
Yahudi ve öteki tasavvuru ve söz konusu vurgu ile ilgili olarak bk. Sacha Stern, Jewish
Identity in Early Rabbinic Writings (Leiden: E. J. Brill, 1994). Tekvin kitabýndaki seçme ve
reddetme vurgusu ile ilgili olarak ayrýca bk. R. Christopher Heard, Dynamics of Diselecti-
on: Ambiguity in Genesis 12-36 and Ethnic Boundaries in Post-Exilic Judah (Atlanta:
Society of Biblical Literature, 2001). Ayný þekilde Ýslâm’da Tanrý’nýn her bir ümmetle tarih
içerisinde yaptýðý farklý ahitlerin ötesinde yaratýlýþ sýrasýnda her bir nefisten eþit olarak alý-
nan mîsak söz konusudur. Buna göre her bir nefsin, “Tanrýnýz deðil miyim?” sorusuna
olumlu cevap vermek suretiyle iman üzere yaratýlmýþlýðý ve fakat daha sonra farklý tercih-
lerde bulunmasý ve bu tercihlerin de her an deðiþme özelliðini ölüm anýna kadar devam et-
tirmesi söz konusudur. Yahudilik’te ise ahitleþme temasý daha ziyade topluluk baðlamýnda
anlaþýlmýþ ve tüm kavimler içinde sadece Ýsrail’in Tanrý’dan gelen ahit teklifini kabul etme-
si þeklinde (Exodus Rabbah 27:9; Abodah Zara 2b), yani bir nevi (Ýsrail ve diðer milletler
arasýnda baþýndan beri öngörülen) zýtlýk düzleminde ortaya konmuþtur. Diðer bir ifadeyle,
Ýslâm’daki emanet ve hilâfet kavramlarý belli bir kavim veya grup yerine, genel olarak in-
sanlýða sunulmuþ bir þey olarak anlaþýlýrken, Yahudilik’te ise seçilmiþlik ve ahitleþme biçi-
minde ifadesini bulan ilâhî emanet ve teslimiyet kavramlarý bilhassa Ýsrail’le özdeþleþtiril-
miþtir. Öte yandan Ýsrailoðullarý ile yapýlan ahdin hem topluluk olarak Ýsrail kavmi hem de
tek tek Ýsrail kavmine mensup bireyler çerçevesinde gerçekleþtiði kabul edilmekle birlikte
(Tesniye 29:10-12), Yahudi geleneðinde ahdin topluluk boyutu daima ferdî boyutun üze-
rinde ve öncelikli unsur olarak görülmüþtür. Onun için, bir kere Ýsrail kavmine, yani ahit
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Ýslâm açýsýndan Hz. Ýbrahim’i sýra dýþý yapan vasýflar ve bu vasýflarýn Ýb-
rahim soyu üzerindeki etkileri ise nesep boyutunu reddetmemekle birlikte,
onu aþan birtakým neticelere götürmektedir. Buna göre Kur’an anlayýþýnda
Hz. Ýbrahim, ne “ilk” muvahhid ne “ilk” peygamber, dolayýsýyla ne de “ilk”
seçilmiþtir. Fakat baþýndan itibaren tevhid inancý üzere olan ve bu inancýn ge-
rektirdiði bütün erdemleri kendisinde toplayan “bir” muvahhid ve baþta ba-
basý olmak üzere içinden çýktýðý kavmin (Keldânîler) putperest alýþkanlýklarý-
na karþý mücadele veren “bir” peygamber olarak sunulmaktadýr.76 Yukarýda
deðinildiði üzere, esasýnda Eski Ahid ve Yahudi sözlü geleneðinde de Tanrý’ya
inanan, itaat eden ve ayný zamanda O’nun elçisi olarak nitelendirilen bir Ýb-
rahim portresi yer almaktadýr.77 Daha da önemlisi, Yeþu kitabýnda, Kur’an’-
daki anlatýma benzer þekilde, Ýbrahim’in babasýnýn putperest oluþuna ve böy-
le bir cemaat içerisinden Tanrý’nýn Ýbrahim’i seçip ona hicreti emretmesine atýf
yapýlmaktadýr.78 Her ne kadar Ýbrahim’in tek tanrý inancýný yaydýðýna dair
Tevrat’ta açýk bir ifade yer almasa da, Tanrý’nýn onu, “çocuklarýna ve ev hal-
kýna, salah ve adaleti yerine getirmek suretiyle Tanrý’nýn yolunu tutmalarýný
emretmesi için” seçtiði belirtilmektedir.79 Ayrýca Tanrý’nýn Ýbrahim’e yönelik,
“Sende yeryüzünün tüm aileleri mübarek kýlýnacak” sözü, gelenek içerisinde
onun tebliðci kimliðine atýf olarak yorumlanmaktadýr.80

Yahudi ve Ýslâm anlayýþlarý arasýndaki asýl farklýlýk, Hz. Ýbrahim’in kiþiliðin-
den ziyade, gerçek Ýbrahim ehlinin kimlerden oluþtuðu ya da Hz. Ýbrahim’in
seçilmesinin neyi ve kimi hedeflediði noktasýnda ortaya çýkmaktadýr. Buna gö-
re kronolojiye dayalý Tevrat anlatýmýnda Ýbrahim’in Tanrý tarafýndan seçilmesi
hadisesi, Tekvin kitabýnda yer aldýðý üzere, þu sýrayý takip etmektedir:

1. Tanrý’nýn Ýbrahim’i büyük millet etme vaadi ve onu kutsamasý (12:1-2),
2. Ýbrahim’in Tanrý’ya güvenmesi (15:4-6),
3. Hz. Ýbrahim’in (oðlu Ýshak’ý kurban etmekle) denenmesi (22:1),
4. Ýsrailoðullarý’nýn seçilmesi (Çýkýþ ve Tesniye kitaplarý).

topluluðuna dahil olan bir (Yahudi) fert, daha sonra baþka bir dine mensup olma tercihinde
bulunsa bile, bu durum söz konusu þahsý pratikte Yahudi cemaatinin dýþýna çýkarsa da te-
oride Yahudi olma vasfýný deðiþtirmemektedir. 

76 en-Neml 21/52-71; es-Sâffât 37/85-98.
77 Tekvin 20:7.
78 Yeþû 24:2-3. 
79 Tekvin 18:19. krþ. el-Bakara 2/131-32.
80 Tekvin 12:4; Numbers Rabbah 14:11; Cantata Rabbah I, 3:2-3. Ayný þekilde takip eden

pasajda yer alan “onlarýn (Abram ve Sara’nýn) Haran’da edindiði canlar” þeklindeki ifade,
Talmud’da Hz. Ýbrahim’in tek tanrý inancýný diðer kavimler arasýnda yaymasý baðlamýnda
anlaþýlmaktadýr. Bk. ‘Abodah Zarah 9a.
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Kur’an anlatýmýna ya da Kur’an’da yer alan Ýbrahim kýssasýnýn mantýðýna

göre ise biraz daha farklý bir sebep-sonuç çizgisi söz konusu olmaktadýr:

1. Ýbrahim’in Allah’a olan imaný ve teslimiyeti,

2. (Kelimelerle) denenmesi ve gereðini yerine getirmesi,

3. Ýnsanlýða önder kýlýnmasý ve soyundan peygamberler çýkartýlmasý,

4. Peygamber geleneðinin (en azýndan ilgili coðrafyada) Ýbrahim zürriye-

tine tahsisi.

Bu iki farklý sýralama ya da vurgu neticesinde, Hz. Ýbrahim’in seçilmesi,

Tevrat açýsýndan Ýsrail kavminin seçilmiþliðine ve kutsanmýþlýðýna (kohen

millet inancý), Kur’an açýsýndan ise Hz. Ýbrahim’le birlikte onun soyundan ge-

len peygamberlerin ve ona uyan müminlerin insanlýða önder kýlýnmasýna

(hilâfet ve nübüvvet temasý) hizmet etmektedir. Buna paralel olarak Yahudi

geleneðinde Hz. Ýbrahim’in önemi ve büyüklüðü, Ýsrail’in seçilme sebebi olan

Musa þeriatýna baðlanýrken, Ýslâm anlayýþýnda ise Hz. Ýbrahim, Hz. Âdem’le

baþlayýp Hz. Muhammed’le son bulan tevhid geleneðinin, yani en geniþ ma-

nasýyla Allah katýndaki yegâne din olan “Ýslâm”ýn81 kristalleþtiði noktayý

temsil etmekte ve dolayýsýyla mevcut þeriatlarýn üstünde bir konumda yer al-

maktadýr:

Ýbrahim, ne Yahudi ne de Hýristiyan’dý; dosdoðru bir Müslim’di. Müþrikler-
den de deðildi.82

Diðer bir ifadeyle, Tevrat’a göre, Ýbrahim’e vaad edilen þeylerden biri olan

evlat ve mal çokluðu, Ýsmail ve Esav soyu için de geçerli iken, ahit ve kut-

sanmýþlýk (seçilmiþlik vasfý), Ýbrahim soyunun tek meþrû temsilcisi kabul edi-

len Ýshak, Yakub ve on iki sýpta, yani sadece Ýsrailoðullarý’na ait bir özellik ol-

maktadýr. Buna göre maddî konularda diðer milletler ve özellikle Ýbrahim so-

yundan gelen Ýsmail zürriyeti de Ýsrail Tanrýsý’nýn desteðinden nasiplenmele-

rine raðmen,83 dinî açýdan sadece Ýsrail kavmi, “Tanrý’nýn has kavmi” sözün-

de ifadesini bulduðu üzere,84 el deðiþtirmesi veya kaybedilmesi mümkün ol-

mayan dinî ayrýcalýk ve yükümlülüðün sahibi olmaktadýr.

81 Âl-i Ýmrân 3/19. “Ýslâm” ve “müslim” kelimeleri Kur’an’da, Nuh, Ýbrahim, Ýsmail, Ýshak, Ya-
kub, Süleyman ve diðer Ýbrânî peygamberlerin yaný sýra, Hz. Musa’nýn dinini kabul eden
Mýsýrlý sihirbazlara, havârilere ve Hz. Muhammed’e tâbi olan müminlere atýfla kullanýlmak-
tadýr. Bk. Abdülbâkî, el-Mu‘cem, “slm” md.

82 Âl-i Ýmrân 3/67.
83 Tekvin 17:20.
84 Tesniye 4:20; 7:6; 14:2.
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Kur’an söz konusu olduðunda ise gerek Hz. Ýbrahim’in gerek Ýbrahim ai-

lesinin (âl-i Ýbrâhim) seçilmesinde daha farklý mülahazalar devreye girmek-

tedir. Her þeyden önce, Ýslâm anlayýþýnda da baþlý baþýna seçim ve özellikle

de peygamberlerin seçimi konusu, kâinattaki pek çok þey gibi, Allah’ýn (sý-

nýrsýz) iradesi, bilgisi, rahmeti ve adaleti çerçevesinde cereyan eden ve bu se-

beple künhüne tam olarak varýlmasý mümkün olmayan konulardan biridir.

Nübüvvetle baðlantýlý olarak kesinlik arz eden tek husus, Yaratýcý’nýn bu gö-

revi istediði ve layýkýyla yerine getirebileceðini bildiði kullarýna tevdi ettiði-

dir.85 Konu Hz. Ýbrahim olduðunda ise, Kur’an’da iþaret edildiði üzere, gerek

Rabb’in kendisine olan lutfu ve hidayeti gerekse taþýdýðý bireysel özellikler,

onu hem derece hem de fonksiyon açýsýndan diðer pek çok peygamberden

farklý bir konuma yerleþtirmektedir. Bu noktada tekrar hatýrlatmak gerekir ki,

sadece sýradan insanlar deðil peygamberler arasýnda da derece farklýlýklarýnýn

mevcut olduðu bizzat Kur’an tarafýndan bildirilmektedir.

Her ne kadar peygamberlik tamamen Allah’ýn bilgisine, dilemesine ve tak-

dirine baðlý bir statüyü ifade ediyorsa da, her bir peygamberin sahip olduðu

bireysel vasýflar ve meziyetler, onlarýn nübüvvetleri dolayýsýyla elde edecek-

leri dereceyi ve fonksiyon alanlarýný belirlemede etkili olmaktadýr. Buna göre

bütün peygamberler Allah’ýn elçileri olmalarý ve müjdeleme, uyarma ve irþad

etme ile sorumlu tutulmalarý açýsýndan birbirlerine eþit olmakla birlikte, yü-

kümlülük alanlarý (nebî-resul ayrýmý), peygamberlik süreleri, vahiy alma ve

imtihan edilme biçimleri, sonraki nesiller üzerindeki etkileri üzere konularda

farklýlýk göstermektedir. Kimi zaman bu farklýlýklar, ilgili ayette de ifade edil-

diði üzere, fazilet ve derece farký olarak ortaya çýkmaktadýr. Buna göre Hz. Ýb-

rahim’in belli bir kavme gönderilmiþ bir nebî ve resul olmasýnýn ötesinde ken-

disinden sonra gelen (ve Kur’an’da adý geçen) bütün peygamberlerin atasý ol-

masý ve mevcut üç büyük tek Tanrýlý dinin temelinde yer almasý, Kur’an ta-

rafýndan þu þekilde açýklanmaktadýr:

Bir zaman Rabb’i Ýbrahim’i birtakým kelimelerle sýnamýþ, o da onlarý ta-
mamlayýnca, “Ben seni insanlara önder yapacaðým”86 demiþti. “Soyum-
dan da (önderler yap, yâ Rabbi!)” dedi. (Rabb’i), “Zalimlere ahdim ermez”
buyurdu.87

85 Bk. el-En‘âm 6/124.
86 Krþ. “Sende yeryüzünün tüm aileleri mübarek kýlýnacak” (Tekvin 12:3).
87 el-Bakara 2/124.
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Ayette sözü geçen kelimelerle sýnanma ifadesi, müfessirler tarafýndan Hz.
Ýbrahim’in birtakým ilâhî emir ve yasaklarla imtihan edilmesi ve onlarý sabýr-
la yerine getirip gereðince amel etmesi þeklinde yorumlanmaktadýr. Bu emir
ve yasaklardan veya imtihan sözlerinden genellikle, yýldýzlar, ay ve güneþle
denenmesi; hicret, oðlunu kurban etme, ateþe atýlma, Allah’a teslimiyet,
Kâbe’nin yapýmý ve hac ibadeti ile ilgili emirlerin muhatabý olmasý anlaþýl-
maktadýr.88 Ayette belirtildiði üzere, Hz. Ýbrahim, Allah tarafýndan çeþitli yol-
larla sýnanmasý ve gereðini layýkýyla yerine getirmesi neticesinde, insanlar
için önder (imam) kýlýnmýþtýr. Buradaki imâmet ifadesinden maksat ise Ýslâm
âlimlerine göre nübüvvettir. Hz. Ýbrahim, müstakil þeriata sahip bir peygam-
ber (resul) ve baþta tevhid dini olmak üzere her hususta kendisine uyulan bir
önder olma vasfýný bu þekilde kazanmýþtýr ve bu vaad, kýyamete kadar da ge-
çerli olmaktadýr. Bu sebeple, Fahreddin er-Râzî tarafýndan da vurgulandýðý
üzere, aralarýndaki farklýlýk ve ihtilaflara raðmen bütün tevhid dini mensup-
larý ve hatta Hz. Muhammed zamanýndaki Arap müþrikler dahi Hz. Ýbrahim’e
saygý göstermiþ, hem nesep hem din açýsýndan ona mensup olma konusun-
da birbirleriyle yarýþmýþlardýr.89

Önder kýlýnma noktasýnda ayetin iþaret ettiði önemli bir husus daha var-
dýr ki o da Hz. Ýbrahim’in Rabb’ine yönelttiði þu soru ya da temennidir: “So-
yumdan da yâ Rabbi?!” Tefsirlerde yer alan yorumlara göre, Hz. Ýbrahim Al-
lah’tan gelecek bütün imamlarýn veya peygamberlerin kendi soyundan olma-
sýný dilemiþ veya bu yöndeki merakýný gidermek üzere açýklama istemiþ, ce-
vap olarak da soyundan peygamberlerin ve muhsin kiþilerin yaný sýra, zalim-
lerin de çýkacaðý ve önderlik vasfýnýn onlar için geçerli olmadýðý bildirilmiþtir:
“Ahdim zalimlere ermez.” Buna göre söz konusu ayette iki husus vurgulan-
mýþtýr: 1. Bir taraftan Rabb’ine verdiði imtihan sebebiyle Hz. Ýbrahim’in, ken-
di kavmi için gönderilmiþ bir peygamber olmanýn ötesinde gelecek nesiller
için önder kýlýnacaðý Allah tarafýndan kendisine vaad edilmekte, 2. Diðer ta-
raftan, onun soyundan gelenlerin kendisine vaad edilen önder olma vasfýný
taþýmasý, herhangi bir kolun tekeline sunulmamakta, bilakis bu soydan ge-

88 Fahreddin er-Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, IV, 33-34; Ýbn Kesîr, Tefsîrü’l-Kur’ân, I, 237-40. Ýþaret
edilen hususlarla ilgili ayetler için bk. el-En‘âm 6/75-79; es-Sâffât 37/102-13; el-Enbiyâ
21/68-71; el-Bakara 2/131; Ýbrâhim 14/35-41. Yahudi geleneðinde yer alan ve Ýbrahim’in
on þeyle denenmesinden bahseden benzer bilgi için bk. Miþna, Aboth 5:3; Genesis Rabbah
55:1-2. Tevrat’ta sadece bir yerde Tanrý’nýn Ýbrahim’i denemesinden (Ýshak’ýn kurban edil-
mesi emri) bahsedilmektedir. Bk. Tekvin 22:1.

89 Fahreddin er-Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, IV, 39; XX, 135. Krþ. Tekvin 12:2-3.
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lenlerin zalim olmamalarý, atalarý Hz. Ýbrahim’in dinine ve yoluna uymalarý

þartýna baðlanmaktadýr.90 Ýþte bu nokta, yani zalimlerden olmama þartý, bizi

Ýsrailoðullarý’nýn üstün kýlýnmasý sürecinin diðer bir boyutuna götürmektedir.

“O yerde ezilenlere lütfedelim, onlarý önderler yapalým”91

Tevrat’ta da ifade edildiði üzere, Allah’ýn Ýsrailoðullarý’na olan rahmeti ve

onlarý yüceltmesi, Kur’an’da onlarýn ne mânevî açýdan mükemmel ne de fi-

zikî anlamda büyük ve güçlü olmalarý gibi bir sebebe dayandýrýlmaktadýr. Bi-

lakis Hz. Ýbrahim’e yapýlan vaad gereðince, Ýsrail kavminin seçilme sebeple-

rinden ilki Ýbrahim soyundan gelmeleri ise, diðeri onlarýn aslýnda mazlum ko-

numda yer almalarý olmaktadýr.

Andolsun biz Ýsrailoðullarý’ný o küçültücü azaptan, Firavun’dan kurtardýk.
O ululanan, sýnýrý aþanlardandý. Andolsun biz, onlarý bir bilgiye göre âlem-
lere üstün kýldýk.92

Ayette iþaret edildiði gibi, Rabb’in Ýsrailoðullarý’na olan lütfu, hem bizzat

kendilerine hem de düþmanlarý olan kavme (veya kavimlere) yönelik bir me-

saj içermektedir. Bu noktada, Kur’an’da açýk biçimde ifade edilen ve Tevrat’-

ta da tamamen ihmal edilmediði görülen önemli bir hususun altýný çizmekte

fayda var. Buna göre, her ne kadar kendisi de Ýsrail kavmine mensup bir

Ýbrânî olan Hz. Musa nihaî manada Ýsrailoðullarý’ný kurtarmak ve onlarý ata-

larý Ýbrahim, Ýshak ve Yakub’un dini üzere yeniden þekillendirmek üzere se-

çilmiþ bir peygamber ise de, o ayný zamanda aralarýnda büyüyüp yetiþtiði Fi-

ravun ehline Allah’ýn birliðini teblið eden ve onlarý küfürden dönmeye çaðý-

ran bir mürþit ve uyarýcý olmaktadýr.93 Dolayýsýyla Ýsrailoðullarý’nýn Mýsýr’daki

kölelik yurdundan kurtarýlmalarý, kendilerinden söz alýnmasý, düþmanlarýný

90 “Nuh’u ve Ýbrahim’i elçi gönderdik, peygamberliði ve kitabý onlarýn zürriyetleri arasýna koy-
duk. Onlardan doðru yolda olanlar da vardýr ama çoðu yoldan çýkmýþtýr” (el-Hadîd 57/26).
Krþ. “‘Seni çok verimli kýlacaðým. Soyundan milletler doðacak, krallar çýkacak. Antlaþmamý
seninle ve soyunla kuþaklar boyunca, sonsuza dek sürdüreceðim. Senin, senden sonra da
soyunun Tanrý’sý olacaðým ... bütün Kenan ülkesini sonsuza dek mülkünüz olmak üzere sa-
na ve soyuna vereceðim...’. ” (Tekvin 17:6-8).

91 el-Kasas 28/4.
92 ed-Duhân 44/30-32. Krþ. “Rabb’in sizi sevmesi ve sizi seçmesi, bütün kavimlerden daha

çok olduðunuz için deðildi; bilakis siz bütün kavimler içinde en az olanýydýnýz. Fakat Rab
sizi sevdiði ve atalarýnýza ettiði andý tutmak istediði için sizi kudretli elle çýkardý ve kölelik
evinden, Mýsýr Kralý Firavun’un elinden sizi kurtardý” (Tesniye 7:7-9).

93 Bk. el-A‘râf 7/101-105; Yûnus 10/74-78; krþ. Çýkýþ 7:1-2.
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yenmek ve bereketli topraklara (Mýsýr ve Suriye) yerleþtirilmek suretiyle on-

lara birtakým nimetlerin verilmesi, çeþitli ayetlerde iþaret edildiði üzere, aslýn-

da iki farklý ve fakat birbiriyle baðlantýlý maksada yönelik olarak gerçekleþ-

mektedir: Yani bir yandan azgýnlýk ve isyan içerisinde bulunan ve hidayet

çaðrýsýný reddeden Firavun ve adamlarýný cezalandýrmak ve baský altýnda tut-

tuklarý kavmi üzerlerine galip getirmek suretiyle korktuklarý þeyi onlara gös-

termek, diðer yandan da Ýsrailoðullarý’ný denemek suretiyle kimin doðru yol-

da kalýp kimin yoldan çýkacaðýný görmek için.

Biz de istiyorduk ki o yerde ezilenlere lütfedelim, onlarý önderler yapalým,
onlarý (ötekilerin mülküne) mirasçý kýlalým. Ve onlarý o yerde iktidara geti-
relim de Firavun’a, Hâmân’a ve askerlerine, onlardan korktuklarý þeyi gös-
terelim.94

Umulur ki Rabb’iniz düþmanýnýzý yok eder ve onlarýn yerine sizi yeryüzü-
ne hâkim kýlar da nasýl hareket edeceðinize bakar.95

Söz konusu ilk ayette Ýsrailoðullarý’nýn çoðalýp güçlenmelerinden ve yöne-

timi ele geçirmelerinden korkan Firavun ve adamlarýnýn, sistematik olarak Ýs-

railoðullarý’ndan olma erkek çocuklarýný öldürüp kýz çocuklarýný alýkoyma

þeklindeki nüfus planlamasý politikalarýna ve Ýsrailoðullarý’ný aðýr iþlerde ça-

lýþtýrmalarýna atýf yapýlmaktadýr.96 Buna göre Allah’ýn ilâhî ahdin zalimlere

ulaþmayacaðýna yönelik sözü ve, yukarýda vurgulandýðý üzere, ezilmiþ kavim

olan Ýsrail’in yoldan çýkmýþ zalimlerin elinden kurtarýlýp onlarýn mülküne

hâkim ve kendi zamanlarýnýn toplumlarýna önder kýlýnmalarý hem genel ma-

nada Hz. Âdem’le baþlayan insanlýðýn yeryüzündeki “halifelik” vasfý hem de

özel olarak Hz. Ýbrahim’e ve soyuna yönelik “imâmet” vaadi çerçevesinde

anlaþýlmalýdýr. Dolayýsýyla, Tevrat içerisinde de dolaylý olarak iþaret edildiði gi-

bi, aslýnda burada söz konusu olan, yeryüzünde ilâhî hilâfeti yerine getirme-

leri noktasýnda her bir toplumun kendi þartlarý içerisinde imtihan edilmesine

dayanan ilâhî bir devir teslim düzenidir.97 Allah, nasýl Ýsrailoðullarý’ndan önce

94 el-Kasas 28/5-6. Krþ. “Ve Mýsýr’ýn üzerine elimi uzattýðým ve Ýsrailoðullarý’ný onlarýn orta-
sýndan çýkardýðým zaman Mýsýrlýlar bilecekler ki Rab benim” (Çýkýþ 7:5).

95 el-A‘râf 7/129.
96 Söz konusu uygulamaya yönelik bilgi hem Kur’an’da (el-Bakara 2/99; Ýbrâhim 14/6; el-Ka-

sas 28/4) hem de Tevrat’ta (Çýkýþ 1:8-22) yer almaktadýr.
97 Krþ. “Allah’ýn Rab onlarý (o milletleri) önünden kovduðunda kendi kendine, ‘Benim iyili-

ðimden dolayý bu diyarý mülk olarak almak üzere Rab beni buraya girdirdi’ deme; çünkü
Rab, ancak bu milletlerin kötülüðünden dolayý onlarý senin önünden kovuyor... Senin iyi
oluþundan ve yüreðinin doðruluðundan dolayý deðil” (Tesniye 9:4-5; ayrýca bk. 32:20-21).
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sayýsýz toplumu yeryüzüne hâkim kýlmak ve ardýndan da uyarýcýlar gönder-
mek suretiyle imtihan ettiyse, þimdi de Ýsrail kavmini geçmiþ ümmetler yeri-
ne ve bir ölçü (ahid) üzere yeryüzüne mirasçý kýlmakta ve böylece onlarý sý-
namaktadýr. Fakat þüphesiz bu noktada Ýsrailoðullarý’nýn bir ayrýcalýðý söz ko-
nusudur. Daha önce de vurgulandýðý gibi, Allah onlarý, baþta kitap ve nübüv-
vet çokluðu olmak üzere, pek çok konuda baþka hiçbir kavme bahþetmediði
nimetlerle desteklemiþ ve tüm bu nimetler gereðince onlarý kendi zamanlarý-
nýn toplumlarý üzerine önderler kýlmýþtýr.98

Elmalýlý bu noktada Ýsrailoðullarý’nýn, Ýbrahim soyundan gelenler içinde
belki de en mazlum olduklarý bir anda kurtarýlýp uzun süre nübüvvet ve imâ-
mete nâil olmuþ bir ümmet olarak üstün bir konuma getirildikleri gerçeðine
dikkat çekmektedir. Müfessire göre altýn buzaðýya tapma hadisesiyle baþla-
yan zulüm geleneðinin defalarca ahdi ihlâl edip peygamberlerini öldürmeleri
ve kitaplarýný tahrif etmeleri99 neticesinde Ýsrailoðullarý’nýn genel karakteri
haline gelmesiyle birlikte imâmet ve üstün kýlýnma vasýflarý kendilerinden
çýkmýþ ve Ýbrahim zürriyetinin öbür koluna, yani Ýsmail nesline geçmiþtir.100

Fakat bu mantýðýn bir sonucu olarak Ýsrailoðullarý’nýn yeryüzüne hükümran
ve diðer milletlere üstün kýlýnmasý ile ilgili ayný kural, yani Rabb’e itaat, Ýs-
mail nesli ve Muhammed ümmeti için de geçerli olmaktadýr.

Allah sizden, iyi iþler yapanlara vaad etmiþtir. Onlardan öncekileri nasýl
hükümran kýldýysa, onlarý da yeryüzünde hükümran kýlacak ve kendileri
için seçip beðendiði dinlerini kendilerine saðlamlaþtýracak ve korkularýnýn
ardýndan kendilerini güvene erdirecektir. Bana kulluk edecekler ve bana
hiçbir þeyi ortak koþmayacaklar. Ama kim bundan sonra da nankörlük
ederse iþte onlar yoldan çýkanlardýr.101

Ýsrailoðullarý’nýn kendi zamanlarýnýn toplumlarý üzerine üstün ve önder ký-
lýnmalarý da, Hz. Ýbrahim’e yönelik vaadde dile getirildiði üzere, ahde vefa ve
doðru yolda kalma, yani zalim olmama þartýna baðlanmýþ; Kur’an’ýn ifade-
siyle, defalarca kendilerine þans verilen Ýsrail kavmi, içlerinden çok azý hariç,
bu konuda baþarýlý olamadýklarý için söz konusu önderlik ve üstünlük vasfý-
ný kaybetmiþlerdir.

Sözlerini bozduklarý için onlarý lanetledik ve kalplerini katýlaþtýrdýk.102

98 Krþ. Tesniye 4:5-8.
99 el-Bakara 2/61, 79, 85, 87; krþ. Nehemya 9:16-35.

100 Elmalýlý, Hak Dini, I, 407.
101 en-Nûr 24/55.
102 el-Mâide 5/13. Ayrýca bk. el-Bakara 2/63-64, 83-84; el-Ýsrâ 17/4-8; en-Nisâ 4/155. 
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Buna paralel olarak, “Biz, onlarý bir bilgiye göre âlemlere üstün kýldýk”

ayeti, Taberî tarafýndan onlarýn “iman etmeleri sebebiyle ve iman ettikleri sü-

rece” kendi zamanlarýnýn tüm insanlarýndan üstün tutulmalarý þeklinde anla-

þýlmaktadýr.103 Nitekim insanlarýn en seçkin ve üstünleri kabul edilen pey-

gamberlerin dahi isyan etmeleri durumunda amellerinin boþa çýkacaðýný ön-

gören bir anlayýþýn, herhangi bir gruba kayýtsýz þartsýz üstünlük atfetmesi ve-

ya böyle bir üstünlüðü onaylamasý düþünülemez.

Konunun Yahudiliðe ait cephesinde farklý bir anlayýþ hâkim olmaktadýr.

Kur’an tarafýndan peygamber olduðu bildirilen ve Yahudi anlayýþýnda da Tan-

rý’nýn vahiyde bulunduðu veya ahitleþtiði kabul edilen ve Ýsrail toplumuna ge-

rek dinî gerek dünyevî konularda rehberlik eden Davud ve Süleyman’a Tevrat’-

ta tevhid inancýyla baðdaþmayan birtakým büyük günahlar atfedilmektedir. Bu-

na göre, masum cana kýyma ve zina gibi günahlar iþleyen Davud’un ve hane-

danýnýn kutsanmasý, sonsuz ahdin muhatabý olmalarý gerçeði104 ve bunlara pa-

ralel olarak Ýsrail kavminin isyanlarýna raðmen seçilmiþlik vasfýný sonsuza kadar

koruduklarý þeklindeki Eski Ahid inancý, Yahudiliðin Kur’an’da öngörülenden

farklý bir önderlik ve seçilmiþlik anlayýþý üzerine temellendiðini göstermektedir.

“Bir bilgiye göre üstün kýlýnma” þeklindeki Kur’an ifadesi üzerine yapýlan

yorumlarda, Ýsrailoðullarý ile ilgili iki farklý hususa iþaret edilmektedir. Buna

göre Allah’ýn Ýsrailoðullarý hakkýndaki söz konusu bilgisi ya onlarýn ilâhî se-

çime baþkalarýndan daha layýk olmalarý ya da onlarýn yoldan sapacak ve ba-

zý konularda haddi aþacak olmalarý bilgisine atýfla açýklanmaktadýr.105 Belki

de bu iki hususu, birbirine alternatif ve hatta zýt gerekçeler olarak deðil de Ýs-

railoðullarý’nýn seçilmesiyle alakalý gerçeðin birbirini tamamlayan iki farklý

boyutu biçiminde anlamak daha isabetli olacaktýr. Nitekim Ýsrail kavmi hem

Hz. Ýbrahim’in zürriyeti olmalarý hem de mazlum konumunda bulunmalarý

sebebiyle kendi dönemlerinde Allah’ýn ahdini taþýmaya en uygun topluluktu.

Fakat Ýsrail kavminin, içlerinden bir grup hariç, ilâhî rahmet ve nimetin de-

vamý için gerekli olan ahde vefa ve zalimlerden olmama þartýný yerine getire-

103 Taberî, Câmi‘u’l-beyân, XIII, 127.
104 II. Samuel 7, 11-12; I. Krallar 11:1-13, 29-40. Ýlgili metinde, baþka tanrýlara taptýðý ve ah-

di ihlâl ettiði gerekçesiyle Süleyman’ýn tahtýnýn Tanrý tarafýndan geri alýndýðý, ancak Da-
vud’un hatýrýna Tanrý ile Davud soyu arasýndaki ahdin sonsuza kadar devam edeceði ifade
edilmektedir. Fakat bir diðer pasajda (I. Tarihler 22:8) yer alan bilgiye göre Tanrý, masum
kaný döktüðü gerekçesiyle Davud’a mabedi yapma izni vermemekte, onun yerine bu göre-
vi yukarýda belirtilen günahlarý iþlediði söylenen Süleyman’a tevdi etmektedir.

105 Fahreddin er-Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, XXVII, 248.
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medikleri de gerek Kur’an’da gerekse Tevrat’ta, bir vâkýa olarak ortaya konul-
maktadýr.106 Diðer bir ifadeyle, ilgili ayetler bir bütün halinde okunduðunda,
Allah’ýn, Ýsrailoðullarý’nýn yoldan sapmaya meyledeceklerini bildiði halde, taþý-
dýklarý baþka özelliklerden dolayý ve imtihan maksadýyla onlara belli nimetler
ve ayrýcalýklar bahþetmiþ olduðu sonucuna varmak mümkün gözükmektedir.

Tefsirlere göre, söz konusu nimetlerden biri ve sonuncusu da, geçmiþte
Hz. Musa tarafýndan Ýsrailoðullarý’na bildirildiði üzere, onlarýn soyundan ge-
len Yahudilerin, kardeþleri arasýndan (yani Ýsmail kolundan) çýkacak olan
(son) peygamberin mesajýna muhatap olmalarý ve ona uymakla yükümlü tu-
tulmalarý olmaktadýr.107 Atalarýna bahþedilen tüm bu nimetler ve onlarýn bir
zamanlar âlemlere üstün kýlýnmýþ olduklarý, dönemin Yahudilerine hatýrlatýl-
dýktan sonra onlardan Allah’a verdikleri söze dönmeleri ve geçmiþte elde et-
tikleri önder vasfý dolayýsýyla bu noktada müþrik Araplara da öncülük etme-
leri istenmektedir.108 Diðer bir ifadeyle, üstünlüðün ve önderliðin Ýbrahim’in
soyundan gelmekle veya atalarýnýn yaptýklarý iyiliklerden kendilerine pay çý-
karmakla deðil, ahdin gereklerini yerine getirmekle ve bu gereðin nihaî mer-
halesi olarak Hz. Ýbrahim’in yoluna uyan ve tevhid dininin son tebliðcisi olan
Muhammed Mustafa’ya tâbi olmakla gerçekleþeceði bildirilmektedir.

Onlar bir ümmetti, gelip geçti. Onlarýn kazandýklarý kendilerine, sizin ka-
zandýklarýnýz size aittir.109

Yanlarýndaki Tevrat ve Ýncil’de yazýlý bulduklarý o elçiye, o ümmi Peygam-
ber’e uyanlar (var ya). O, kendilerine iyiliði emreder, kötülükten mene-
der... Aðýrlýklarý ve üzerlerindeki zincirleri indirir. Ona inanýp ona saygý
gösteren, ona yardým eden ve onunla beraber indirilen nura uyanlar, iþte
felaha erenler onlardýr.110

106 Bu husus, özellikle Ýbrânî peygamberleri tarafýndan sýklýkla vurgulanmaktadýr. Bk. Ýþaya
2:5-8; 3:8; Yeremya 2:4-12; Hezekiel 5:5-8. Eski Ahid’de ve sonraki Yahudi literatüründe
ortaya konulduðu üzere seçilmiþlik, Ýsrailoðullarý’nýn üstünlüðü veya itaatinden ziyade Tan-
rý’nýn Ýsrail’e ve atalarýna olan sevgisi ve ismini(n devamýný) Ýsrail kavmine baðlama irade-
sinin neticesi olup, Ýsrail’in isyanýna raðmen bakidir (Ýþaya 48:9-11; 54:9-10; Yeremya
30:11; 31:3-4; Mezmurlar 105:8-10). Nitekim ayný vurgu, Tanrý’nýn sonsuz sevgisi ve rah-
meti gereði gelecekte Ýsrail’in tamamýnýn kurtulacaðý þeklinde Yeni Ahid’de de yer alýr. Me-
sela bk. Romalýlara Mektup 11:26; Resullerin Ýþleri 1:6.

107 Fahreddin er-Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, III, 35-36; krþ. “Onlar için kardeþleri (ahehem) arasýn-
dan senin gibi bir peygamber çýkaracaðým ve sözlerimi onun aðzýna koyacaðým ve ona em-
redeceðim; her þeyi onlara söyleyecek. Ve vaki olacak ki, benim ismimle söylediði sözlerimi
dinlemeyeni bundan sorumlu tutacaðým” (Tesniye 18:18). Ýbrânîce Tevrat metninde geçen
ve “kardeþleri” manasýna gelen ahehem kelimesi Ýngilizce’ye genellikle their own people
(kendi kavmi) þeklinde tercüme edilmektedir.

108 el-Bakara 2/40-45.
109 el-Bakara 2/134 ve 141; ayrýca bk. 2/48, 123.
110 el-A‘râf 7/157.
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Dolayýsýyla, nimetlendirme ve üstün kýlma gerçeði, geçmiþte Ýsrailoðulla-

rý’na bir bilgiye ve bir ölçüye göre bahþedilmiþ bir ilâhî rahmet olmakla bir-

likte, Ýsrail soyundan gelen veya kendilerini bu soya nispet eden Yahudiler

söz konusu olduðunda, onlarýn ilâhî rahmete nâil olmalarý tek ve ayný ölçü-

ye dayandýrýlmaktadýr. O da, geçmiþte olduðu gibi, kendilerine vahyedilene

uyma þartýdýr.

Eðer kitap ehli inanýp korunsalardý, onlarýn kötülüklerinden geçerdik ve
onlarý nimeti bol cennetlere sokardýk. Eðer onlar Tevrat’ý, Ýncil’i ve Rab’le-
rinden kendilerine indirileni gereðince uygulasalardý... Ýçlerinde ýlýmlý bir
ümmet var, ama onlarýn çoðu, ne kötü iþler yapýyorlar!111

Aslýnda bir açýdan bakýldýðýnda Eski Ahid boyunca Ýsrailoðullarý’na yapý-

lan ahde dönme çaðrýsýný Kur’an’daki çaðrýyla ayný paralelde anlamak müm-

kündür. Özellikle Ýbrânî peygamberlerinde yer aldýðý üzere, Eski Ahid inan-

cýnda Ýsrail kavminin sürekli olarak ahdi ihlâl etmelerine raðmen, Tanrý’nýn

kendi seçilmiþ kavmini tamamen yok etmemesi ve ahde vefa göstermesi, kýs-

men Kur’an’daki “çok azý” ifadesine karþýlýk gelen, “artakalanlar” tabiri ile

açýklanmaktadýr.112 Buna göre, Yahudi inancýnda Musa þeriatýna uymak su-

retiyle ahde sadýk kalan bir grubun her devirde Ýsrail içerisinde mevcut oldu-

ðu ve onlarýn hatýrýna Tanrý ile Ýsrail arasýndaki ahdin sonsuza dek devam

edeceði görüþü yer almaktadýr. Fakat gerek “artakalanlar” kavramý gerekse

buna paralel olarak “yeni bir kalp ve yeni bir ruh” tabiriyle izah edilen ahdin

yenilenmesi ve sonsuz olmasý temasý,113 Kur’an açýsýndan bakýldýðýnda, tüm

Ýsrail’in deðil, ancak söz konusu grubun kurtuluþunu ifade etmektedir. Buna

göre Ýsrailoðullarý ve daha sonra Yahudiler, Hz. Musa’dan sonra onlarý doðru

yola çaðýran birçok peygamberin, Hz. Ýsa’nýn ve son olarak da Hz. Muham-

med’in çaðrýsýna muhatap olmuþlardýr. Kendi zamanlarýnýn peygamberleri ta-

rafýndan teblið edilen vahye uyan söz konusu azýnlýk gerçekten de “yeni bir

kalp ve yeni bir ruha” bürünürken, uymayan çoðunluksa, Kur’an’ýn ifadesiyle,

“kalplerinin katýlaþtýrýlmasý” durumuyla karþý karþýya kalmýþlardýr.114 Nitekim

111 el-Mâide 5/66-67. Ayette yer alan “Rab’lerinden kendilerine indirilen” ifadesi, Ýslâm âlim-
leri tarafýndan genellikle Kur’an ya da sonraki Ýbrânî peygamberlerine indirilen kitaplar þek-
linde anlaþýlmýþtýr. Bk. Taberî, Câmi‘u’l-beyân, IV, 304-5; Zemahþerî, el-Keþþâf, II, 269;
Kurtubî, el-Câmi‘, V-VI, 241. 

112 Amos 5:15; Ýþaya 10:20-23; Tsefanya 3:12-13.
113 Hezekiel 36:24-32; Yeremya 31:31-33.
114 “Kalplerinin katýlaþtýrýlmasý” ifadesi, Yahudilerin çoðunluðunun Hz. Ýsa’nýn mesajýna uyma-

dýklarý gerçeðinden hareketle Pavlus’un Mektuplarý’nda da Ýsrail’e nispetle kullanýlmaktadýr.
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Ýslâm anlayýþýna göre son peygamber Hz. Muhammed’e tâbi olanlar da böyle

bir azýnlýktan ibaret olmaktadýr.115

Seçilmiþlik inancýyla baðlantýlý olarak Yahudilere (ve Hýristiyanlara) izâfe

edilen, “Biz Allah’ýn oðullarý ve sevgilileriyiz”, “Biz nasýl olsa baðýþlanaca-

ðýz”, “Bizden baþkasý cennete girmeyecek” þeklindeki ifadeler, Kur’an tarafýn-

dan mesnetsiz iddialar olarak görülmekte, herkese iþlediði amele uygun bir

karþýlýðýn, yani hak ettiði mükâfat veya cezanýn verileceði belirtilmektedir.

Yahudiler ve Hýristiyanlarý “Biz Allah’ýn oðullarý ve sevgilileriyiz” dediler.
De ki: “O halde niçin günahlarýnýzdan ötürü (Allah) size azap ediyor?” Ha-
yýr, siz de O’nun yarattýklarýndan birer insansýnýz. O dilediðini baðýþlar, di-
lediðine azap eder...116

Kur’an’a göre imâmet, yani peygamberlik, Hz. Musa ve Hz. Ýsa da dahil

olmak üzere, Ýbrânî peygamberlerinde ve son olarak da Hz. Muhammed’de

gerçekleþtiði üzere, Ýbrahim soyuna bahþedilmiþ bir özellik iken;117 Allah’a

Fakat Kur’an’ýn vurgusundan farklý olarak Yeni Ahid teolojisinde, Ýsrail’in tamamen redde-
dilmediði, sonunda tüm Ýsrail’in kurtulacaðý inancý seslendirilmektedir (Romalýlara Mektup
11: 9). Nitekim, Evanjelik Protestan gruplarý tarafýndan hararetle savunulan ve II. Vatikan
Konsili’nden sonra Katolik Hýristiyan teolojisinde de yer alan söz konusu inanýþ, tarihin so-
nunda tüm Yahudilerin Ýsa Mesih’i kabul etmelerini öngörmektedir. Ýlginçtir ki Ýslâm kay-
naklarýnda da benzer inanýþýn Hýristiyanlara uyarlanmýþ þekli olan, dünyanýn sonunda tüm
Hýristiyanlarýn Ýslâm’a geçecekleri þeklinde rivayetler mevcuttur.

115 Âl-i Ýmrân 3/113-15; el-A‘râf 7/159. Söz konusu ayetlerde kendilerinden övgüyle bahsedi-
len “kitap ehli”nden bir grup, genellikle, Yahudi ve Hýristiyanlardan (ve hatta diðer din men-
suplarýndan) Ýslâm’ý kabul eden kiþiler ya da Ýslâm gelmeden önce yaþamýþ olan mümin ki-
þiler olarak anlaþýlmýþtýr. Bk. Taberî, Câmi‘u’l-beyân, III, 52-54; Fahreddin er-Râzî,
Mefâtîhu’l-gayb, VIII, 187-88; Ýbn Kesîr, Tefsîrü’l-Kur’ân, II, 87. Fakat söz konusu ayeti
daha geniþ manada, kendi dinlerinin gereðini yerine getirmek suretiyle iman ve sâlih ame-
le uygun hareket eden mümin Yahudi ve Hýristiyanlar þeklinde anlayan Ýslâm âlimleri de
mevcuttur. Bk. Reþid Rýzâ, Tefsîru’l-menâr, IV, 71-72; krþ. Taberî, Câmi‘u’l-beyân, III, 51;
Ebû Mansûr Muhammed el-Mâtürîdî, Te’vîlâtü’l-Kur’ân, Hacý Selim Aða Ktp., nr. 40, vr.
90a. Bu noktada Hz. Muhammed devrinde yaþayýp doðrudan onun tebliðine muhatap olan
ve onun peygamberliðine yönelik delilleri Tevrat’tan çýkaracak kadar dinî bilgiye sahip olup
buna raðmen Peygamber’e inanmamanýn ötesinde ona cephe alarak mücadeleye giren ki-
tap ehlinin ileri gelenleri ile daha sonraki devirlerde ve hatta günümüzde yaþayan ve kendi
dinî bilgileri doðrultusunda belli bir iman ve amel çerçevesinde hareket eden vicdan sahibi
Yahudi ve Hýristiyan bireyler arasýnda ayrým yapmak gerekmektedir. Aksi takdirde Kur’an’ýn
Yahudi ve Hýristiyanlara nispetle eleþtirdiði kurtuluþu kendi tekellerinde görme þeklindeki
tavrýn, ayný þekilde Müslümanlar tarafýndan ortaya konmasý gibi bir sonuç çýkacaktýr. Nite-
kim, çoðu Ýslâm âliminin görüþü, bu insanlar doðru(dan) Ýslâm mesajýna muhatap olmadan
öldüklerinde kurtuluþtan uzak olmayacaklarý yönündedir. Mesela bk. Ýmam Gazzâlî, Ýslâm’-
da Müsamaha (Faysalü’t-tefrika beyne’l-Ýslâm ve’z-zendaka), çev. Süleyman Uludað (Ýs-
tanbul: Marifet Yayýnlarý, 1990), s. 69-76. 

116 el-Mâide 5/18. Ayrýca bk. el-Bakara 2/80-82, 94-96, 111-12; en-Nisâ 4/49-54; el-Cum‘a
62/6-7.

117 Fahreddin er-Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, XXIX, 243-44.
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yakýnlýk, Ýbrahim’in soyundan gelmenin deðil (ister Yahudi, ister Hýristiyan,
ister Arap ve hatta ister Müslüman olsun) Hz. Ýbrahim’in dinine uymanýn,
yani tevhidî imana sahip olmanýn sonucu olmaktadýr.

Doðrusu insanlarýn Ýbrahim’e en yakýn olaný, ona uyanlar, bu peygamber
ve müminlerdir. Allah da müminlerin dostudur.118

Bu noktada zihinlere, söz konusu ölçütün Müslümanlara yönelik yeni bir
seçilmiþlik anlayýþýný gerektirip gerektirmeyeceði sorusu gelebilir. Nitekim
Kur’an’da, aþaðýda tartýþýlacaðý üzere, böyle bir çýkarýmý bir açýdan destekler
ya da tamamen reddetmez görünen kimi ifadelere rastlamak mümkündür.

“Siz, insanlar için çýkarýlmýþ en hayýrlý bir ümmetsiniz”119

Bir nevi Müslüman seçilmiþliðini ima eden söz konusu Kur’an ifadelerinin
baþýnda yukarýya alýntýlanan ayet gelmektedir. Fakat hemen ayetin devamýn-
da “en hayýrlý ümmet olma” vasfýnýn dayandýðý gerekçeleri sýralayan ve ko-
numuz açýsýndan büyük önem taþýyan bir açýklama yer almaktadýr:

Ýyiliði emreder, kötülükten menedersiniz ve Allah’a inanýrsýnýz. Eðer kitap
ehli inanmýþ olsaydý, elbette kendileri için iyi olurdu. Onlardan inananlar
da var ama çoklarý yoldan çýkmýþtýr.

Buna göre, hayýrlý ümmet olma vasfý, belli bir nesepten gelmeyi ya da geç-
miþte kazanýlmýþ dinî veya dünyevî bir statüyü esas alan tarihî-etnik bir düz-
lemde ele alýnmamaktadýr. Bilakis tamamen iman ve iyi amel esaslarý üzeri-
ne inþa edilmiþ dinî-ahlâkî bir ölçüye göre tanýmlanmaktadýr. Aslýnda “en ha-
yýrlý ümmet” olarak nitelendirilen bu ümmetin vasýflarý bununla da bitme-
mektedir. Bir baþka ayette, “hayýrlý” ümmet yerine “vasat” ümmet niteleme-
si kullanýlmaktadýr:

Ýþte böylece sizin insanlýða þahitler olmanýz, Resul’un de size þahit olmasý
için sizi mutedil (vasat) bir ümmet kýldýk.120

Ayette geçen “mutedil ümmet” ifadesi, tefsirlerde genellikle orta yolu tu-
tan ve aþýrýlýða kaçmayan, adil, dengeli ve faziletli, hayýrlý ve ideal ümmet bi-
çimlerinde izah edilmektedir.121 Buna göre söz konusu ümmet itikat, amel ve

118 Âl-i Ýmrân 3/68. Ayrýca bk. el-Bakara 2/135-36, 140.
119 Âl-i Ýmrân 3/110.
120 el-Bakara 2/143.
121 Taberî, Câmi‘u’l-beyân, II, 6-7; Fahreddin er-Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, IV, 97-99. 
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ahlâk konularýnda ifrattan ve tefritten kaçýnan, yani hem bedene hem de ru-
ha eþit olarak hitap eden bir akideyi benimsemiþ ve dolayýsýyla yaratýlýþýn ge-
reðini yerine getirme manasýnda –hepsi de birbirinin yerine geçen– adalet,
dengelilik, fazilet ve hayýr vasýflarýný kendisinde toplamýþ bir ümmet olmak-
tadýr. Bu ümmetin, söz konusu özellikleri dolayýsýyla ve týpký geçmiþte Ýsra-
iloðullarý’nýn kendi zamanlarýndaki toplumlara örnek olmasý gibi, diðer üm-
metlere þahit ve model olmasý hedeflenmektedir. Onun için de üçüncü bir va-
sýf olarak, onlarýn (geçmiþ ümmetlerin ardýndan) yeryüzüne “halife” kýlýndýk-
larý ifade edilmektedir.122

Bu noktada þüphesiz bahsi geçen ümmetin hangi ümmet olduðu ya da
kimlerden oluþtuðu sorusu gündeme gelmektedir. Ýslâm âlimleri arasýnda
yaygýn olan görüþ, bu ümmetin Muhammed ümmeti olduðu yönündedir. Ni-
tekim Resul’e, yani Hz. Muhammed’e atýfta bulunan bir önceki ayetin yaný
sýra, Kur’an’da yer alan bir baþka ifade de bu konuya ýþýk tutmaktadýr:

O sizi seçti [ictebâkum]; din hususunda üzerinize hiçbir zorluk yüklemedi;
babanýz Ýbrahim’in dininde (de böyleydi). Peygamber’in size þahit olmasý,
sizin de insanlara þahit olmanýz için, O, gerek daha önce(ki kitaplarda),
gerekse bu(Kur’an)da size “Müslümanlar” adýný verdi...123

Aslýnda bu ayette, söz konusu ümmeti diðer ümmetlere þahit kýlan temel
hususun, Müslüman isimlendirilmesinden de anlaþýlacaðý üzere, onlara tesli-
miyeti yani tevhidî imaný emreden, zorluk ve aþýrýlýktan uzak mahiyete sahip
bir din olduðu vurgulanmaktadýr. Yine ayette belirtildiði üzere, Kur’an’ýn teb-
lið ettiði Ýslâm dini, bu yönüyle Ýbrahim dinine özdeþ bir özellik taþýmaktadýr.
Yani Muhammed ümmetinin en hayýrlý olarak isimlendirilmesi, tefsirlerde de
vurgulandýðý üzere, Yahudi ve Hýristiyan þeriatýnda yer alan ve söz konusu
toplumlarýn tarihî tecrübeleriyle baðlantýlý olarak ortaya çýkan birtakým aþýrýlýk-
lardan ve zorluklardan arýndýrýlmýþ bir þeriata sahip olmalarýyla; dolayýsýyla or-
ta yolda bulunmalarýyla alakalandýrýlmaktadýr.124 Onun için Kur’an’da, Pey-
gamber’in “kitap ehli”ne iyiliði emredip kötülükten menettiði, onlara temiz

122 en-Nûr 24/55.
123 el-Hac 22/78. Diðer milletlere þahit ve rehber olma ifadesi Ýþaya kitabýnda Ýsrailoðullarý’na

atýfla kullanýlmaktadýr. Bk. 42:6-7; 43:10; 55:4-5.
124 Fahreddin er-Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, IV, 97; Kurtubî, el-Câmi‘, II, 153-54; Reþid Rýzâ,

Tefsîrü’l-menâr, II, 4-5. Bir durumu ve oluþu (teslimiyet), dolayýsýyla tarih üstü bir gerçek-
liði ifade eden “Ýslâm” kelimesi ile, daha ziyade bir grubu veya þahsý esas alan ve oluþu-
munda büyük rol oynayan tarihî tecrübeleri de vurgulayan “Yahudi”lik ve “Hýristiyan”lýk
kelimeleri arasýndaki fark, ilgili din ve þeriatlarýn mahiyeti hakkýnda yapýlan söz konusu tes-
piti desteklemektedir.
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þeyleri helâl ve pis þeyleri haram kýldýðý, gerek Rabb’in (imtihan veya ceza

maksadýyla) gerekse geleneklerinin kendilerine yüklediði aðýrlýklarý ve zincir-

leri üzerlerinden kaldýrýp attýðý, yani onlarý orta yola ve adalete, Hz. Ýbrahim’in

de vazetmiþ olduðu “hanif” ve “fýtrat” dinine çaðýrdýðý ifade edilmektedir.125

Nitekim, Kur’an’ýn çeþitli ayetlerinde Yahudilerin aslýnda helâl olan kimi

þeyleri kendilerine haram kýlmak veya aþýrý gitmelerinin cezasý olarak onlara

bazý helâllerin haram kýlýnmasý suretiyle dinlerini kendilerine zorlaþtýrdýklarý

ifade edilmektedir.126 Ayrýca Hz. Ýsa’nýn da Hz. Muhammed’den önce, bu söz

konusu haramlardan bir kýsmýný helâle çevirmek üzere Ýsrailoðullarý’na gön-

derilmiþ bir elçi olduðu belirtilmektedir.127 Bu noktada, erken dönem Hýristi-

yan öðretisini þekillendiren Pavlus’un, günaha sevk edici olarak nitelendirdiði

(Musevî) “þeriat” ile kurtuluþu temsil ettiðine inandýðý (Ýsevî) “iman” hususlarý

arasýnda zulmet-rahmet biçiminde bir zýtlýk öngörmek suretiyle, Hz. Ýsa’ya

benzer bir misyon atfettiði gerçeðine dikkat çekmek yerinde olur.128 Fakat,

Kur’an açýsýndan bakýldýðýnda dinde aþýrýlýk durumu sadece Yahudiler için de-

ðil Hýristiyanlar için de geçerli olmaktadýr. Buna göre Hz. Ýsa’nýn, Yahudilere

ait önceki aþýrýlýðý dengeleyici mahiyetteki mesajýna raðmen, genel olarak Hý-

ristiyanlar da farklý tür bir aþýrýlýk (Ýsa Mesih’in tanrýlaþtýrýlmasý ve bedenin

reddi) içerisine düþmekle eleþtirilmektedir.129

Yukarýda yer alan açýklamalar doðrultusunda ele alýndýðýnda, Hz. Muham-

med ümmetinin en hayýrlý ümmet olarak nitelendirilmesi, Kur’an’ýn ifadesiy-

le, ikmale erdirilmiþ ve insan fýtratýna uygun, yani her açýdan mükemmel bir

þeriata sahip olmalarý ve kendilerine gerek iman gerek amel noktasýnda orta

yolu öðütleyen bu þeriatý hayatlarýna geçirmeleri hususundan kaynaklan-

maktadýr. Bu manada söz konusu ayet, hem (ilk Ýslâm cemaati tarafýndan)

gerçekleþtirilmiþ bir realiteye hem de (sonraki Müslüman cemaatler için ön-

görülen) bir ideale iþaret etmektedir.130 Bu sebeple hayýrlý olma vasfýnýn sa-

dece Muhammed ümmeti için mi ve hatta bu ümmetin tamamý için mi geçerli

125 el-A‘râf 7/157; er-Rûm 30/30.
126 Âl-i Ýmrân 3/93; en-Nisâ 4/160-61; el-En‘âm 6/146; Yûnus 10/59; en-Nahl 16/118; krþ.

el-Mâide 5/3, 87-88; el-En‘âm 6/140, 145; en-Nahl 16/115-16. Rabbinik, Yahudilik tara-
fýndan geliþtirilen, fakat doðrudan Tevrat’a dayanmadýðý için Karâîler tarafýndan bir kýsmý
kabul edilmeyen, teferruatlý “koþer” (helâl yiyecek) kurallarý bu kapsamda görülebilir.

127 Âl-i Ýmrân 3/49-50; el-Mâide 5/110.
128 Romalýlara Mektup 3:20; 4:15; 6:4, 14; 7:4-25; Korintoslulara II. Mektup 3:12-18.
129 en-Nisâ 4/171; el-Mâide 5/72-73; et-Tevbe 9/31; el-Hadîd 57/27.
130 Krþ. Âl-i Ýmrân 3/104.
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olduðu noktasýnda Ýslâm âlimleri arasýnda görüþ ayrýlýklarý söz konusudur. Er-

ken dönem müfessirlerinden Taberî bu noktada üç ayrý görüþ zikreder. Buna

göre, hayýrlý ümmet: 1. Sahâbîlerden belli bir topluluðu (muhacirler, ensar vs.),

2. Genel olarak Muhammed ümmetini veya, 3. Ayette yer alan sýfatlarý taþý-

yan her ümmeti ifade etmektedir.131 Müslüman (müslim) isminin, önceki pey-

gamberlerin þeriatlarýna uyan müminler için de kullanýldýðý ve yukarýya alýntý-

lanan Hac sûresinin ilgili ayetinde de belirtildiði üzere, Kur’an’ýn Müslüman

hitabýnýn geçmiþ, mevcut ve gelecekteki tüm müminlere yönelik olduðu göz

önünde bulundurulduðunda,132 hayýrlý ümmet nitelemesinin geniþ manasýyla

geçmiþteki müslim/mümin gruplarý da kapsadýðýný düþünmek yanlýþ olmasa

gerektir. Diðer taraftan vasat ümmet ile kastedilen ümmetin Muhammed üm-

meti olduðunu kabul edenlere göre, bu vasýflandýrma farklý sebeplere veya

keyfiyete dayandýrýlmaktadýr. Genel görüþe göre Muhammed ümmeti, iman

etmeleri ve iyiliði emredip kötülükten sakýndýrma þartýný yerine getirmeleri se-

bebiyle veyahut süresince vasat ve dolayýsýyla hayýrlý ümmet olurken, kimi

âlimlere göre sebep en çok müminin Muhammed ümmeti içerisinden çýkma-

sýyla veya geçmiþteki bütün ümmetleri tamamlamalarý ve onlarýn en sonuncu-

su olmalarýyla alakalý görülmektedir. Buna baðlý olarak Muhammed ümmeti ta-

biri genellikle bu ümmet içindeki mümin ve sâlih kiþiler þeklinde anlaþýlmýþ-

týr.133 Tüm bu yorumlarý bir arada deðerlendirecek olursak, son peygambere

ve mükemmel þeriata sahip olan Muhammed ümmeti, artýk kendilerinden

sonra yeni bir ümmetin gelmeyeceði, yani son ümmet olmalarý sebebiyle (po-

tansiyel manada) ve iman ile sâlih amel üzere bulunduklarý sürece (gerçek an-

lamda) en hayýrlý ümmet nitelemesinin muhatabý olmaktadýr.

Bununla birlikte, Tevrat ve Yahudi geleneði tarafýndan Ýsrailoðullarý’na

yüklenen ve daha sonra kilisenin þahsýnda gerçekleþen “yeni Ýsrail” tanýmla-

masýyla Hýristiyanlýða da taþýnan “seçilmiþlik” anlayýþýna benzer þekilde,

Ýslâm ümmetinin seçilmiþliðinden bahseden bazý Ýslâmî yorumlarýn da mev-

cut olduðunu belirtmek gerekir. Yahudi seçilmiþliðinin daha ziyade nesebe

dayalý bir tanýmý esas almasý, önce veya sonra gelen baþka milletlerin ya da

ümmetlerin de seçilmiþ olabileceði ihtimalini kabul etmemesi gibi hususlar bir

131 Taberî, Câmi‘u’l-beyân, III, 43-44.
132 Bk. dn. 81.
133 Fahreddin er-Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, VIII, 178; Kurtubî, el-Câmi‘, IV, 170-73; Reþid Rýzâ,

Tefsîrü’l-menâr, IV, 57-58; Elmalýlý, Hak Dini, II, 409-10. 
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yana,134 bir noktadan bakýldýðýnda bu üç farklý (Yahudi, Hýristiyan ve kýsmen

Müslüman) seçilmiþlik anlayýþlarý ya da yorumlarý arasýnda belirgin paralel-

likler göze çarpmaktadýr. Ýsrail’in seçilmiþliðiyle ilgili olarak Yahudi geleneði

içerisinde sýklýkla tekrarlanan bir tema, Tanrý’nýn Ýsrail’e yönelik ezelî sevgi-

sidir.135 Söz konusu sevgi faktörünü rasyonelleþtirme adýna Rabbinik litera-

türde sýklýkla tüm milletler içinden sadece Ýsrail’in Tevrat’ý kayýtsýz þartsýz ka-

bul ettiði þeklinde bir gerekçe yer alýr. Bu argümanýn bir ileri boyutu ise bü-

tün milletler arasýndan ancak Ýsrail kavmi Tevrat’ý almaya layýk olduðundan

veya Tanrý Tevrat’ý sadece onlarýn kabul edeceðini bildiðinden Yüce olan,

dünya yaratýlmadan önce Ýsrail’i seçip kendisine kutsal kavim yapmýþ ve on-

lara Tevrat’ý emanet etmiþtir, þeklindeki inanýþtýr.136

Ezelî bir seçilmiþlik anlayýþý, Yuhanna Ýncili ve Pavlus’un Mektuplarý’ndan

hareketle, Hýristiyan gelenek içerisinde ve özellikle Protestan teolojilerde de

seslendirilmektedir. Kýsaca ifade etmek gerekirse, Tanrý’nýn çocuklarý ve se-

mavî ailesinin bir parçasý olma manasýnda seçilmiþliðin ve kurtuluþun, ancak

Ýsa Mesih’te (ve kilisenin aracýlýðýnda) tezahür eden Tanrý’nýn kurtarýcý lütfu-

na iman yoluyla elde edilen ve kaybedilmesi mümkün olmayan bir özellik ol-

duðu hemen tüm Hýristiyan teolojilerinde yer alýr. Fakat söz konusu seçilmiþ-

lik inancý, bilhassa Kalvinist ekol tarafýndan insan iradesini neredeyse sýfýrla-

yan bir düzleme oturtulmaktadýr. Bu anlayýþa göre seçilmiþlik ve buna baðlý

kurtuluþ, hiçbir þekilde insan iradesine ve fiillerine baðlý olmayýp tamamen

Tanrý’nýn hür iradesinin bir sonucu olarak ezelden belirlenmiþ bir durumu ifade

134 Kur’an’da, Ýsrail soyundan gelmeyen birinin (son) peygamberlikle görevlendirilmesi husu-
sunda Yahudilerin ya da en azýndan dönemin Yahudilerinin tahammülsüzlük ve kýskançlýk
gösterdiði ifade edilmektedir. Bk. el-Bakara 2/90; en-Nisâ 4/54. Sanýyorum bu noktada
Kur’an, tamamen politeist bir dönem ve coðrafya içerisinde Ýsrailoðullarý’nýn tevhid üzere se-
çilmesini ve âlemlere üstün kýlýnmasýný doðrularken, ayný Ýsrailoðullarý’nýn devamý olan dö-
nemin Yahudilerinin sahip olduklarý söz konusu tevhid geleneðine ve ilâhî vahye raðmen
putperest müþriklerle birlik olmak suretiyle Hz. Muhammed’in tevhid mesajýna cephe alma-
larýný eleþtirmektedir. Kur’an’a göre bu tavýr, tevhid üzere seçilmiþliðin Yahudiler tarafýndan
bir nevi etnik seçilmiþliðe dönüþtürülmüþ olduðu anlamýna gelmektedir. Bununla birlikte mo-
dern dönemde, seçilmiþlik doktrininin artýk geçerli olmadýðýný savunan Yahudi teologlarýn ya-
ný sýra, klasik Yahudi seçilmiþliði doktrini yerine farklý milletlerin de farklý açýlardan misyona
sahip olduðunu savunan “çoklu seçilmiþlik” (multiple election) ya da “çoklu misyon” (mul-
tiple vocation) tarzýnda alternatif görüþler ileri sürülmüþtür. Mesela bk. Mordechai Kaplan,
The Meaning of God in Modern Jewish Religion (New York: Reconstructionist Press, 1962),
s. 84; Dan Cohn-Sherbok, Modern Judaism (London: Macmillan, 1996), s. 128.

135 Neþîdeler Neþîdesi 2:9; ‘Abodah Zarah 2b; Leviticus Rabbah 36:4; Numbers Rabbah 1:9;
2:3; 11:2; Cantata Rabbah I, 14:2; II, 16:1.

136 Sifre Deuteronomy 311; Genesis Rabbah 1:4; Exodus Rabbah 1:1; 30:9; Deuteronomy
Rabbah 8:7; krþ. Exodus Rabbah 27:9; Numbers Rabbah 14:10.
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etmektedir. Diðer bir ifadeyle konu –Yahudi inancýndaki “Yahudi doðmak” il-

kesi yerine– “seçilmiþ doðmak” biçiminde ortaya konulmaktadýr.137 Kalvinist

inanca göre insanoðlu zaten doðuþtan günahkâr ve dolayýsýyla cehennemlik

olduðundan, seçilmeyenler hak ettikleri sonucu elde etmekte (ilâhî adalet),

seçilenlerse hak etmemelerine raðmen ilâhî ayrýcalýðýn muhatabý olmaktadýr

(ilâhî lütuf).138

Benzer biçimde, “Ey Muhammed ümmeti, Allah sizi diðer ümmetler üze-

rine seçmiþ, sizi üstün ve þerefli kýlmýþ, en þerefli elçiyi ve en mükemmel þe-

riatý size vermiþtir”139 þeklindeki ifade de, Müslümanlara atýfla bir nevi ezelî

seçilmiþlik anlayýþýný çaðrýþtýrmaktadýr. Tabii ki burada söz konusu ifadenin

iki muhtemel okunuþu arasýndaki farklýlýðýn altýný çizmek gerekir. Bu muhte-

mel okunuþlardan birincisine göre Allah, Muhammed ümmetini seçip diðer

ümmetler üzerine üstün kýldýðý için onlara en þerefli elçiyi ve en mükemmel

þeriatý vermektedir. Diðer bir ifadeyle, Tanrý’nýn en þerefli elçisi ve en mükem-

mel dini, yine Tanrý’nýn en üstün kýldýðý ümmete layýk görülmektedir.140 Ýkin-

ci okuyuþa göre ise anlam, hem en mükemmel þeriata hem de bu þeriatýn ta-

þýyýcýsý olan ve bu açýdan en büyük þerefe sahip bulunan Hz. Peygamber’e

muhatap olmalarý açýsýndan Muhammed ümmetinin diðer ümmetlerden üs-

tün konumda yer almasý þeklinde olmaktadýr. Dolayýsýyla ilk okuyuþa göre

üstünlük en mükemmel þeriata ve en þerefli Peygamber’e muhatap olmanýn

“sebebi”, ikinci okuyuþa göre ise “sonucu” olmaktadýr.

Yukarýda deðinildiði gibi, aslýnda bu iki farklý okuyuþu Yahudilik’te anla-

þýldýðý þekliyle seçilmiþlik doktrinine uygulamak da mümkündür.141 Fakat

Yahudi geleneðinde seçilmiþlik bir yorum deðil, baþlangýcýndan günümüze

kadar Yahudi dininin ve kimliðinin merkezinde yer alan bir doktrindir. Bu

doktrini, en azýndan Kur’an açýsýndan, problemli kýlan nokta ise seçilmiþlik

veya üstünlük vasfýnýn her hâlükârda ve sonsuza dek tek bir dinî-etnik grubun

137 Yuhanna 6:44; 15:16; Romalýlara Mektup 8:29-30; Efeslilere Mektup 1:5-6, 11-12. 
138 Krþ. “Kim iyilik ederse, ona o (getirdiði)nin on katý vardýr. Kim kötülük getirirse, sadece

onun dengiyle cezalandýrýlýr, onlar haksýzlýða uðratýlmazlar” (el-En‘âm 6/160). Bu noktada,
“Allah dilediðini hidayete erdirir” þeklinde ortaya konulan ve Tanrý’nýn –insan iradesini dev-
re dýþý býrakmadan– nihaî iradesini vurgulamak üzere kullanýlan Kur’anî ifadelerle, söz ko-
nusu katý ilâhî determinizmi birbiriyle karýþtýrmamak gerekir. Kur’an’ýn öngördüðü ilâhî ira-
de anlayýþý ve hidayet kavramýyla ilgili olarak bk. Y. Þ. Yavuz, “Hidâyet,” DÝA, XVII, 473-
77; ayrýca bk. Ýbn Kesîr, Tefsîrü’l-Kur’ân, VII, 183.

139 Ýbn Kesîr, Tefsîrü’l-Kur’ân, V, 451.
140 Krþ. Deuteronomy Rabbah 8:7.
141 Bk. Gürkan, “The Jewish Concept of Chosenness,” s. 58-62.
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tekelinde bulunmasýdýr. Hýristiyan inancý söz konusu olduðunda ise, yukarýda

iþaret edildiði üzere, seçilmiþlik (ve kurtuluþ) tek bir etnik gruba hasredilme-

mekle birlikte adeta doðuþtan getirilmiþ ve deðiþmez bir özelliðe indirgenmek-

tedir. Buna paralel olarak, Yahudi ve Hýristiyanlarýn seçilmiþlik iddialarýyla il-

gili olarak Kur’an’da yer alan tespitler, ilgili geleneklerde –en azýndan belli dö-

nem(ler) ve ekol(ler) itibariyle– hâkim görüþ olarak yer alýp ayný zamanda Hz.

Muhammed döneminde Arap yarýmadasýnda yaþayan Yahudi ve Hýristiyan

gruplarýn devam ettirdiði birtakým inanýþ ve iddialar doðrultusunda ortaya ko-

nulmaktadýr. Diðer bir ifadeyle, söz konusu Kur’anî tespitler, genel manada se-

çilmiþlik inancý ile alakalý olarak Yahudi ve Hýristiyan kutsal literatüründe yer

alan inanýþlara, özel manada ise Kur’an’ýn indiði dönemdeki ilk Müslümanla-

rýn muhatap olduðu Yahudi ve Hýristiyanlar arasýnda revaçta olan görüþlere

dayanmaktadýr. Yahudi geleneðinde seçilmiþlik ve kurtuluþ kavramlarýyla bað-

lantýlý olarak çok çeþitli ve evrensel tarzda ortaya konulmuþ görüþ ve yorum-

lar da yer almakla birlikte,142 Kur’an tarafýndan Yahudilere nispet edilen, “Biz

Allah’ýn oðullarý ve sevgilileriyiz”, “Biz nasýl olsa baðýþlanacaðýz”, “Bizden

baþkasý cennete girmeyecek” þeklindeki iddialar, Yahudi Kutsal Kitap literatü-

ründe yerini alan inanç ve ifadelerdir.143 Söz konusu ifadeler, Kur’an tarafýn-

dan, Ýsrailoðullarý’nýn bir dönem kendi zamanlarýnýn toplumlarýndan daha üs-

tün ve seçkin bir konumda yer almalarý þeklindeki dinî-tarihî bir vâkýanýn bir

nevi kayýtsýz þartsýz Yahudi seçilmiþliði ve üstünlüðüne dönüþtürülmüþ olduðuna

142 Mesela bk. Amos 9:7; Sanhedrin 39a, 105a. Sanhedrin 105a’da bir Mezmur pasajýndan ha-
reketle (9:17) diðer milletlerin öbür dünyadan payý olup olmadýðý konusunda iki farklý gö-
rüþe yer verilir. Bir görüþe göre gerek Ýsrailoðullarý’ndan gerekse diðer milletlerden gü-
nahkârlar cehenneme girerken geri kalan insanlar öteki dünyaya (yani cennete) hak kaza-
nacaklardýr. Diðer görüþe göre ise günahkârlýkla vasýflandýrýlan tüm milletlerin cehennemlik
olmasý söz konusudur. 

143 Mesela bk. Ýþaya 44:21-22; Pesahim 118b; Berakoth 32b, 8b, 10a; ’Erubin 19a; Baba Bat-
hra 10a; Rosh ha-Shana 17a; Exodus Rabbah 32:7; Numbers Rabbah 2:13; 7:8; 11:2;
Deuteronomy Rabbah 3:4; 5:7; Cantata Rabbah I, 14:2; II, 16:1; VIII, 12:1; Sifre Deute-
ronomy 96, 308; krþ. Amos 9:10; I Enoch 91: 9-10; Sanhedrin 10:1. Bu noktada belirtmek
gerekir ki, Rabbinik literatürde, bilhassa diðer milletlerle mukayese edildiðinde, idealize edil-
miþ, homojen ve kolektif bir Ýsrail tanýmlamasý baskýn olup söz konusu Ýsrail’in, tüm günah-
larýna raðmen Tanrý katýnda sahip olduðu ayrýcalýk, meziyet ve üstünlük sýklýkla vurgulan-
makla birlikte; ayný literatür pratikte oldukça heterojen ve çoðunluðu dinî emirler konusun-
da bilgisiz ve gevþek bireylerden oluþan bir Ýsrail yapýlanmasýna ve birtakým muðlak algýla-
malara yer verir. Geniþ bilgi için bk. Stern, Jewish Identity in Early Rabbinic Writings, s.
114-38. Dolayýsýyla yukarýda atýf yapýlan Kur’an pasajlarýný, bizzat Yahudi literatürü tara-
fýndan iþaret edilen realiteye, yani genel olarak Yahudilerin Tevrat emirlerine uyma nokta-
sýnda gösterdikleri gevþekliðe raðmen, bilhassa dönemin Yahudileri tarafýndan öne çýkarýlan
idealize edilmiþ Ýsrail söylemi ve Yahudi üstünlüðü iddiasý karþýsýnda ortaya konmuþ eleþti-
riler olarak anlamak isabetli olacaktýr.
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iþaret olarak anlaþýlmaktadýr. Kur’an’ýn indiði dönemde yaþayan Yahudi (ve
Hýristiyan) din adamlarý tarafýndan, özellikle Hz. Muhammed’in gerçek ve son
peygamber olduðunu bilmelerine raðmen,144 teþvik edilen bu tür inanýþ ve uy-
gulamalar Kur’an’da hak dine zýt ifadeler olarak görülmektedir.145 Gerek Müslü-
manlar gerekse kitap ehli, bu tür iddialardan sakýndýrýlmaktadýr. Bizzat Kur’an’ýn
reddettiði söz konusu seçilmiþlik doktrinini Ýslâm ümmetine uygulamasý, yani
Yahudi ve Hýristiyanlar adýna reddettiði þeyi Müslümanlar adýna hoþ görmesi
ise mümkün görünmemektedir.

Kur’an’ýn genel vurgusundan çýkarýlacak sonuç, Ýslâm ümmetinin gerçek
manada “Ýslâmlaþtýðý” müddetçe hayýrlý ümmet olduðu ve olacaðý þeklindedir.
Diðer bir ifadeyle, en hayýrlý ümmet þeklindeki nitelendirmede sabit ve merkezî
konumdaki unsur “Ýslâm dini” olurken, ümmetin kendisi buna baðlý ve izafî bir
konumda yer almaktadýr. Nitekim deðiþmez bir vasfý, saf ve halis oluþu ifade
eden “istýfâ” fiili Kur’an’da Ýslâm dini için kullanýlmakta, bu dine tâbi olan üm-
met söz konusu olduðunda ise özel olarak seçilmiþlik ve buna paralel “sâfiyet”
vasfýndan ziyade, genel anlamda seçilmiþlik ve buna baðlý “görevlendirme” du-
rumunu vurgulayan “ictibâ” fiili tercih edilmektedir; týpký Ýsrailoðullarý için de
þartlý ve göreceli bir manaya iþaret eden “tafdîl” ve “ihtiyâr” kelimelerinin tercih
edilmesi gibi.146 Dolayýsýyla, ilgili ayetlerde Muhammed ümmetine yüklenen
misyon, daha önce Ýsrailoðullarý için de geçerli olduðu gibi, üstünlük iddiasý ile
Tanrý’nýn önünde kendilerine ayrýcalýklý bir statü biçmek ya da diðer ümmetleri
yargýlamak deðildir. Bilakis söz konusu misyon, taþýmalarý gereken vasýflar se-
bebiyle hem Allah adýna diðer milletlere hem de diðer milletler adýna Allah’a þa-
hitlikte bulunmaktýr. Bu ümmetin, Allah adýna diðer milletlere þahit olmalarý, Ya-
ratýcý’nýn tüm insanlýða gönderdiði fýtrat/Hanîf/Ýslâm dinini kendi hayatlarýna
uygulamak, yani iman, sâlih amel ve en önemlisi itidal vasýflarýna sahip olma
noktasýnda mükemmel bir örnek olan Hz. Peygamber’e uymak suretiyle bu dün-
yada diðer ümmetlere insanlýk modeli oluþturmalarý demektir. Söz konusu mil-
letler adýna Allah’a þahitlikte bulunmalarý ise, her bir milletin kendilerine gönde-
rilen elçiler ve peygamberler aracýlýðýyla hak dinle ilgili gerekli tebliðe, müjde ve
uyarýya muhatap olduklarýna ahiret gününde tanýklýk etmeleri demektir.147

144 “Kendilerine kitap verdiklerimiz, onu oðullarýný tanýdýklarý gibi tanýrlar, ama yine de onlar-
dan bir grup, bile bile gerçeði gizlerler” (el-Bakara 2/146; Âl-i Ýmrân 3/70-71).

145 el-Bakara 2/80-82, 94-96, 111, 146; Âl-i Ýmrân 3/70-71; en-Nisâ 4/49-54; el-Cum‘a
62/6-7.

146 Bk. el-Bakara 2/132; el-Hac 22/78.
147 Elmalýlý, Hak Dini, I, 432-33.
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Sonuç olarak, Kur’an açýsýndan Ýsrailoðullarý’nýn seçilmiþliði ve üstünlüðü
hadisesi, geçmiþte ve belli þartlar doðrultusunda gerçekleþip tamamlanmýþ bir
olgu þeklinde ortaya konurken, Ýslâm ümmetinin en hayýrlý ümmet vasfýný ta-
þýmasý ise onlarýn prensipte ve pratikte Ýslâm dinini temsil etme kabiliyetleri-
ne dayandýrýlmaktadýr. Diðer taraftan, Kur’an’ýn Yahudi ve Hýristiyanlarla,
özellikle de onlarýn seçilmiþlik inançlarýyla ilgili olarak ileri sürdüðü eleþtiriler,
Müslümanlarýn, kendileriyle ortak birçok dinî inanç ve uygulamaya sahip ol-
duklarý ve “kitap ehli” statüsünde bulunan Yahudilerle ve ayný þekilde Hýris-
tiyanlarla iyi bir diyalog içerisinde bulunmalarýna hiçbir þekilde engel teþkil
etmemektedir. Bilakis Kur’an, en baþta ifade edilen tevhid vurgusundan ha-
reketle Müslümanlarý bu yönde teþvik etmekte ve ortak tevhid paydasýnda
buluþmaya yönelik telkinde bulunmaktadýr:

Kitap ehliyle, –haksýzlýk edenleri dýþýnda– en güzel tarzda tartýþýn ve deyin
ki: “Bize indirilene de size indirilene de inandýk. Tanrýmýz ve Tanrýnýz bir-
dir, biz de O’na teslim olanlarýz...”148

148 el-Ankebût 29/46-47.

Kur’an’a Göre Seçilmiþlik Kavramý ve Ýsrailoðullarý’nýn Seçilmiþliði Meselesi

61



b
o
þ



Social scientists have sought to offer interpretations of religious organisa-
tions, movements and ferments at the same time as dealing with and taking
interest in their diversity. They have attempted to create types and categories
that can be linked theoretically to explanations for these diverse forms of
organisations, movements, beliefs and religious ideologies. A substantial
number of typologies, types and categories have been formulated based on
different teachings, objectives, perspectives, meaning systems, forms of
organisations, both internal and external follower-organisation relations, ori-
entations towards the world, and relations with society at large.

From its early stage, the sociology of religion, as part of social sciences,
has been preoccupied with the sociological and religious conceptual complex-
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ities of religious organisations and movements, like church, sect and cult. As

Bryan Wilson properly pointed out the sociology of religion is a field in which

sociological thinking and religious thinking are not always clearly distin-

guished. The interest that theologians take in this special field and the edu-

cation they have received are likely to perpetuate the use of specific cate-

gories that are indifferent to sociologically significant distinctions. This is not

to say that the contributions of theologians to this field are insignificant.

Sometimes they have provided valuable insight; but more often, they have

introduced elements of confusion.1

On the other hand, the contributions to the field from different perspec-

tives and disciplines have enriched and developed themes, perspectives and

problems in the sociology of religion. Consequently, the sociology of religion

has gained a distinctive position in the social sciences in general, and in soci-

ology in particular, by embracing almost all aspects of the social life of reli-

gious phenomenon.

Sociological concepts may be generally defined by identifying social phe-

nomena. But their meaning differs from researcher to researcher. This is

when the need arises to go back to the original sources of sociological analy-

sis, as the original meaning, definition and usage of concepts may help to

understand the present use of sociological terms in context.2 The main aim

of this paper is to examine the development of sociological concepts of reli-

gious organisations like church, sect, cult, denomination and New Religious

Movements (NRMs), and to show how their analysis and understandings by

the sociologists differ according to time, period and context. The other pur-

pose of this paper is to bring together all sociological arguments of religious

organisations to show how they have developed and evolved over the years

and how they differ from one sociologist to another. This paper is divided into

three parts. In the first part, the ‘early period’, I will analyse the early argu-

ments of church-sect typologies created by sociologists like Weber, Troeltsch

and Niebuhr. The second part, which is concerned with the ‘transitional peri-

od’, will take into account the different categories of sect typologies, church-

sect dichotomy, denomination and cults. In this section, I will try to highlight

1 Bryan R. Wilson, “Typologie des sects dans une perspective dynamique et comparative”,
Archives de Sociologie des Religions, 16 (1963), 49-63.

2 Theodore M. Steeman, “Church, Sect, Mysticism, Denomination: Periodological Aspects of
Troeltsch’s Types”, Sociological Analysis, 36/3 (1975), 181-204.
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how understandings and interpretations of those concepts have changed and
differed, as in the arguments of Yinger, Wilson and Martin. The third part, the
‘modern period’, will try to demonstrate how sect-cult debates in the ‘transi-
tional period’ paved the way and influenced the development of sect, cult and
NRMs arguments and their transformations. This last section will also cover
the major attempts of sociologists to create typologies of NRM and Cults, such
as Robbins and Anthony, Wallis, Bird, Stark and Bainbridge, and Beckford.
The paper ends with a general discussion and conclusion.

I. The Early Period

Although there is a long history of church-sect polarity arguments in the
writings of church historians, the initial analysis, from a sociological perspec-
tive, belongs to Max Weber. The first sociological analyses and conceptual
typologies, however, were made by Weber’s former student and colleague
Ernst Troeltsch. From the outset, church-sect theorising manifested itself as
the ‘Troeltschians Syndrome’ in later sociological studies of religious organi-
sations. This demonstrates how the interests in analyses and typologies of
religious organisations moved rapidly away from Weber’s study towards
Troeltsch’s approach.3

Church-Sect Dichotomy

In Weber’s sociological account of church and sect, the nature of church
is connected to his general typology of political institutions, i.e., institutions
that are capable of exercising authority. He argues that

A hierocratic organisation is a political association which enforces its order
through psychic coercion by distributing or denying religious benefits (hie-
rocratic coercion). A compulsory hierocratic organisation will be called a
`church’ insofar as its administrative staff claims a monopoly of the legit-
imate use of hierocratic coercion.4

On the other hand, he considers a sect as a voluntary organisation which
uses no force and makes no effort to control all people within a certain sphere

3 William H. Swatos, Jr, “Weber or Troeltsch? Methodology, Syndrome, and the Development
of Church-Sect Theory”, Journal for the Scientific Study of Religion (JSSR), 15/2 (1976),
129-44.

4 Max Weber, Economy and Society, ed. G. Roth and C. Wittich (Berkeley, Los Angeles &
London: University of California Press, 1978), 54.
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of power. Peter Berger briefly summarises Weber’s analysis and comparison
of church and sect.

A church is, indeed, an institution which administers religious sacraments
after the manner of a finance ministry. Membership, at least in theory, is
compulsory, and consequently proves nothing concerning the qualities of
the members. A sect, however, is a voluntary association, theoretically
restricted to those who are religiously and ethically qualified. The sect is
entered voluntarily by those who have received acceptance by virtue of
their religious qualification.5

Weber uses church and sect as comparative tools in relation to his broad-
er analysis of charisma and its routinisation. And he makes a further distinc-
tion between church and sect on the basis of his analysis of charisma.
Following Berger’s study, Weber maintains that ‘in the church, charisma is
attached to the office; in the sect, it is attached to the religious leader. It can
be seen that the sect, subject to the process of what Weber calls the ‘routin-
isation of charisma’, must of necessity develop into the church-type.’6

Although Weber was the first sociologist to introduce the notions of church
and sect, it was his colleague Troeltsch who discussed and analysed them in
detail. He contributed to the sociological literature arguments for the different
types of religious organisation in the context of Christianity. Troeltsch shared
with Weber the basic characters of the church-sect dichotomy within the
instrumental context of the Weberian ideal type. Troeltsch distinguished three
main types of Christian thought and traced both their inter-connections and
implications for social life up to the 18th century. The initial analysis of
dichotomy of church-sect made by Troeltsch was as follows:

The Church is overwhelmingly conservative, accepts the social order and
dominates the masses; hence, in principle, it is universalistic. Sects, on the
other hand, are comparatively small, they aim at direct personal fellowship
between members and renounce the idea of dominating the world. Their
attitude to the surrounding society is one of avoidance, and may be char-
acterised by aggression or indifference. While churches utilise the state and
the ruling classes and become part of the existing social order, sects are
connected with the lower classes and the disaffected. In church, asceticism
is a means of acquiring virtue and of demonstrating a high level of reli-
gious achievement, whereas in a sect it constitutes merely the principle of

5 Peter L. Berger, “The Sociological Study of Sectarianism”, Social Research, 21 (1954), 468-69.
6 Berger, “Sociological Study of Sectarianism”, 469. For similar arguments, see also Peter L.

Berger, “Sectarianism and Religious Sociation”, The American Journal of Sociology, 44,
(1958-59), 41-44.
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detachment from the world and opposition to established social institu-
tions.7

Troeltsch did not only study and interpret the Weberian church-sect dis-

tinction, he also developed and created a typology that inspired later sociol-

ogists in general and the sociologists of religion in particular. To understand

his argument it is important to bear in mind three characteristics of Troeltsch’s

typology that were questioned by sociologists. First, he did not intend his

typology to be universally applicable. For him, church and sect were histori-

cal constructs, helpful chiefly in conceptualising two very different organisa-

tional and orientational tendencies of Christian bodies down to the threshold

of modern times. Church and sect simply conceptualised certain predominant

empirical regularities that Troeltsch deemed important. Second, the typology

was not a highly formalised one. Troeltsch described church and sect with

reference to a larger number of basic properties which his reading of history

told him tended to cluster together in two different ways. Third, Troeltsch for-

mulated no theory around his typology. This does not mean, of course, that

his work lacks sociological theorization in a broad sense. Certain implicit or

half-hidden theoretical assumptions were built into the typology and have

been absorbed by many sociologists and religious scholars, who have since

used typology. But Troeltsch did not make his typology a basic building block

of any formal theory. The typology was essentially a way of bringing con-

ceptual order to a vast amount of historical developments and accounts.8

Troeltsch adds one more type to his typology, which he terms mysticism.

He maintains that mysticism is depicted as “a foreshadowing of coming

developments in the interplay of church and sect”.9 His statement suggests

that we are justified in treating the church-sect concept as a synthesis of

polar-type concepts around which most of Troeltsch’s analysis is organised.

Mysticism is depicted in terms of a growing individualism in which there is

little desire for organised fellowship and where emphasis is placed on the

7 Ernst Troeltsch, Social Teaching of the Christian Churches, trans. O. Wyon (London: Allen
& Unwin, 1931), 96, 333, 817.

8 Benton Johnson carefully evaluates Troeltsch’s church-sect dichotomy in his works. See
Benton Johnson, “A Critical Appraisal of the Church-Sect Typology”, American Sociological
Review, 22 (1957), 88-92; “On Church and Sect,” American Sociological Review, 28
(1963), 539-49 and “Church and Sect Revisited”, JSSR, 10/2 (1971), 124-37.

9 Troeltsch, Social Teaching of the Christian Churches, 381.
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importance of freedom for the interchange of ideas. The isolated individual

becomes gradually paramount. Troeltsch writes that “the third type [mysti-

cism] has come to predominate. This means, then, that all that is left is vol-

untary association with like-minded people, which is equally remote from

church and sect.”10 The end product is simply “a parallelism of spontaneous

religious personalities”.11

Troeltsch’s initial argument of mysticism was later replaced by other soci-

ologists with the category of cult, in particular Martin who interpreted and

focused on ‘the individual’ aspect of cult.12 This will be discussed later.

Troeltsch’s typology of religious organisations was subjected to criticism.

Sociologists like Milton Yinger and Alan Eister pointed out three similar weak

points. Yinger argues that first, it is difficult in any dichotomous typology to

give an adequate picture of the full range of the data. If church and sect are

designated as end points on a continuum, the description of intermediate

positions can prevent any misunderstanding. Second, it derives from

Troeltsch’s his arguments of mysticism. This approach failed to formulate the

typology adequately for conditions in which various types of religious organ-

isations were mostly likely to occur.13 Troeltsch noted that all religious organ-

isations stem from fundamental Christian teachings and their relationship

with social crises and historical developments. But he was more concerned

with their variations as religious systems than as specific social or personal-

ity factors involved in the rise of religious groups. Moreover, Eister also per-

ceives this as a second weak point that differentiates between Weber’s and

Troeltsch’s concepts of church and sect. The third point was the explicit lim-

itation of Troeltsch’s discussion to Christian organizations.14

On the other hand, Gustafson’s criticisms of the classic typology of

church-sect make more sense. He maintains that the typologies of Weber and

Troeltsch can be used with clarity only when they are applied in their origi-

10 Troeltsch, Social Teaching of the Christian Churches, 381.
11 Troeltsch, Social Teaching of the Christian Churches, 737-44.
12 David Martin, “A Definition of Cult: Terms and Approaches”, in Alternatives to American

Mainline Churches, ed. Joseph H. Fichter (Barrytown, NY: Unification Theological
Seminary Press, 1983).

13 Milton J. Yinger, The Scientific Study of Religion (New York: The Macmillan Company,
1970), 252-56.

14 Alan W. Eister, “Toward a Radical Critique of Church-Sect Typologizing”, JSSR, 6/1 (1967),
86-88.
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nal frame of reference and in the context of Christianity.15 Their use for ana-

lyzing religious organisations other than Christianity raises some problems.

More importantly, their application to religious organisations and movements

other than Christianity after the controversies of the rise and ferment of the

Cults and New Religious Movements (NRMs) in the West, from the mid-

1960s onwards, has led to conceptual complexities in the sociology of reli-

gion. There is an obvious inconsistency in their use by later sociologists.

While Troeltsch tried to examine and understand the historical development

of Christian organisations which predated him and applied types and cate-

gories to the past, later sociologists have attempted to use the same cate-

gories and typologies for social and religious movement organisations in their

own times.

Denomination

The church-sect dichotomy was introduced to the American academia and

sociological circles by H. R. Niebuhr. In his Social Sources of Denomination-

alism, Niebuhr gave more importance to both the church-type and the sect-

type, but did not include mysticism, Troeltsch’s third type. Niebuhr attempt-

ed to develop the distinction between church and sect in such a way that it

could make sense of and be applied to American denominationalism as well

as making a sociological distinction between these two types in theological

terms. He expressed his arguments in a formula that was greatly influenced

by the Weberian analysis and interpretation. He thought that:

theological opinions have their roots in the relationship of the religious life
to the cultural and political conditions prevailing in any group of
Christians. This does not mean that an economic or purely political inter-
pretation of theology is justified, but it does mean that religious life is so
interwoven with social circumstances that the formulation of theology is
necessarily conditioned by these.16

The main objective of his study was to understand how a basic set of the-

ological premises was incorporated into a religious organisation and how it

15 Paul Gustafson, “UO-US-PS-PO: A Restatement of Troeltsch’s Church-Sect Typology”, JSSR,
6/1 (1967), 64-68. For a similar criticism and accurate assessments of both Weber and
Troeltsch’s church-sect typology and its limit and applicability, see also Michael Hill, A
Sociology of Religion (Aldershot, UK: Avebury, 1973).

16 H. Richard Niebuhr, The Social Sources of Denominationalism (New York & London: A
Meridian Book, 1957), 16.
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then interacted with the social and economic environment in which the

organisation found itself.17

Niebuhr’s study made a significant contribution to the typology of reli-

gious organisations, which had been missing in earlier works; namely, he

presented the notion of church-sect as poles of a continuum rather than sim-

ply as separate and independent categories. He did not merely classify groups

in relation to their relative sect-likeness or church-likeness. He further

analysed the dynamic process of religious history as groups moved along this

continuum. Niebuhr noted that the sociological character of sectarianism was

always modified over the course of time by the process of birth and death.

As a result, structural changes inevitably occur in the area of doctrine and

ethics. This interpretation allows for the possibility that sectarian groups may

remain sectarian, as well as setting no time limit on change. Niebuhr delin-

eated the features of this change by arguing that:

By its very nature the sectarian type of organisation is valid only for one
generation. The children born to voluntary members of the first generation
begin to make the sect a Church long before they have arrived at the years
of discretion... Rarely does a second generation hold the convictions it has
inherited with a fervor equal to that of its fathers, who fashioned these
convictions in the heat of conflict and at the risk of martyrdom, [then] the
sect becomes a Church.18

The basic characteristics of Niebuhr’s category of denomination are that,

unlike a church, it is not universalistic and its appeal is not restricted to a

respectable middle-class style of religious expression. Unlike a sect, the

denomination has already differentiated the specialised role of minister and

has a more relaxed, world-compromising ethic. Individualism and personal

responsibility are highly valued goals, and there is an ethic of coexistence

between different religious groups.19

The Cult

The sociologist Howard Becker was also interested in the church-sect

typology in the early period. He attempted to systematise the range of

17 Hill, A Sociology of Religion, 74.
18 Niebuhr, Social Sources of Denominationalism, 19-20.
19 Hill, A Sociology of Religion, 59.
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Christian organisations into a comprehensive set of sociological sub-types by
following Niebuhr’s path. He tended to regard the history of Protestantism as
a type of experimental laboratory where materials always present within
Christianity could be separated and distilled. Thus he divided Christian organ-
izations into four sub-types; 1) the ecclesia, 2) the sect, 3) the denomination,
and 4) the cult.20

Due to the novel contribution it made to sociological literature, I will exam-
ine here only Becker’s concept of cult rather than taking into account all the
components of his typology. The majority of cult studies have been influenced
by Becker’s analysis rather than Troeltsch’s. A cult is, according to Becker, “a
kind of quasi-group embodying an individualistic search for ecstatic experi-
ence”.21 While Troeltsch was principally concerned with distinguishing sys-
tems of religious belief and with demonstrating that each had distinctive soci-
ological manifestations, Becker was only concerned with delineating types of
religious organisations. He argues that “adherents of this highly amorphous
and loosely knit type of social structure were little concerned with mainte-
nance of the structure itself in the way that church and sect members would
attempt to protect their organisation, but were seeking purely personal ecstat-
ic experience, salvation, comfort, and physical healing”.22 The source of emo-
tional satisfaction for the cult believer is purely personal; the ‘I’ becomes the
centre of the believer’s cosmos, and thus only a highly atomistic and secular
social order can give rise to cults. Becker noted that cults were much like sects,
so that it was extremely difficult to draw a line between the two, just as it was
difficult to establish the boundary between the sect and the denomination.
Those cults which were thought sufficiently well-delineated to cite as exam-
ples were: Spiritualism, Theosophy, New Thought, Christian Science, Unity,
and a variety of pseudo-Hinduisms-like Swamis, and Yogis etc.23

Becker’s contribution to the sociological understanding of cults represents
the earliest and most frequently used systematic attempt to provide an

20 Howard Becker, Systematic Sociology: on the basis of the Beziehungslehre and
Gebildelehre of Leopold von Wiese (New York: John Wiley & Sons, 1932).

21 Becker, Systematic Sociology, 627.
22 Becker, Systematic Sociology, 627.
23 For arguments of complex and uncertain boundary between sect and cult, see Hill, A

Sociology of Religion; John Jackson and Ray Jobling “Toward an Analysis of Contemporary
Cults”, A Sociological Yearbook of Religion in Britain, 1 (1968), 94-105 and Roy Wallis,
“Ideology, Authority, and the Development of Cultic Movements”, Social Research, 41/2
(1974), 299-327.
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abstract conceptual model for the analysis of the whole range of Christian

organisations. It incorporated much of the earlier work of Weber, Troeltsch

and Niebuhr and it provided a broad hypothesis about the origins and inter-

nal processes of development of the different types of cults.24 More specifi-

cally, it helped to create a number of useful sub-types during the transition-

al period of the sociological analysis of religious organisations.

II. Transitional Period

The rise of different kinds of sects and cult movements, due to cultural,

spiritual and religious crises in the post-war period, led sociologists to create

new types of criteria to analyse and study religious organisations. They

realised that earlier typologies of religious organisations were no longer ade-

quate to analyse and understand sects, cults and new religious movements.

In this transitional period, most of the studies focused on sect typologies. In

this section of paper, I will try to analyse Yinger’s and Wilson’s sect typolo-

gies and Martin’s arguments of denomination, then go on to examine the ini-

tial and early discussions of cult.

Sect Typologies

Some sociologists became aware of the need to create new typologies to

help them understand the increase in the number of new sects, cults and reli-

gious movements. Wilson, for example, explains the urgency of this need by

writing that:

if the sociology of religion is to move forward, we must create categories
which allow us to study comparatively the social functions and develop-
ments of religious movements. As a consequence, such studies must shun
categories dictated too specifically by the characteristics of a particular the-
ological tradition. Obviously, the types we can use are still drawn mainly
from the material at our disposal, especially from Christian movements. But
it is imperative that we should try to enlarge their application, and, if needs
be, modify their formulation in the light of this extension of their meaning,
so that we shall have a series of analytical instruments which will no longer
be centred on a particular civilisation and religion (in this case, Christian).25

24 Hill, A Sociology of Religion, 64.
25 Bryan R. Wilson, “A Typology of Sects”, Sociology of Religion, ed. Roland Robertson

(London: Psenguin Books Ltd, 1969), 361.
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Yinger’s Typology

Yinger was a leading sociologist who attempted to reformulate a compre-
hensive typology of Christian religious organisations. In his earlier works26

he extended Becker’s four sub-types to six: cult, sect, established sect, class
church/denomination, ecclesia and universal church. Yinger further elaborat-
ed religious organisations and created sect types according to their relation-
ship to the existing social order, i.e., whether they are accepting of, avoiding
or aggressive towards the social order. He explains the reason for the exten-
sion of his typology as follows:

although the Church-Sect dichotomy can be a highly informative concept,
it is not adequate to describe the full range of data. On the basis of two cri-
teria - the degree of inclusiveness of the members of a society and the
degree of the function of social interaction as contrasted with the function
of personal need - a six step classification can be described that may prove
useful.27

In his later work,28 Yinger made a further modification. He introduces his
original formulation and then first increases his six main categories with
more types: two for universal churches and three for sect types.

Yinger initially created four basic types of religious organisations within
Christianity: 1) the Universal Church, 2) the ecclesia, 3) the sect, and 4) the
established sect. In his later work, he expanded these types to six.29 The
starting point for his typology discussion was still the fundamental dichoto-
my of thought in church and sect. He saw the Universal Church as a type
of religious organisation that combines both church and sect tendencies. This
typology is used in empirical research to demonstrate that church-type and
sect-type orientations may exist among different members of the same reli-
gious organisation. The ecclesia remains as a second sub-type of church and
tends to occur in societies where this type of religious organisation shows
endorsement to the existing social order. Its typical characteristics are ‘widespread

26 Milton J. Yinger, Religion in the Struggle for Power: A Study in Sociology and Religion,
(Durham, NC: Duke University Press, 1946), 18-23 and Religion, Society and the
Individual: An Introduction to the Sociology of Religion (New York: The Macmillan
Company, 1957), 142-45.

27 Yinger, Religion, Society and the Individual, 142-43.
28 Milton J. Yinger, The Scientific Study of Religion (New York: The Macmillan Company,

1970).
29 Yinger, Religion in the Struggle for Power, 18-23 and Religion, Society and the

Individual, 142-45.
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indifference, sectarian protests, and secular opposition’.30 To some extent, the
ecclesia is a universal church in a state of rigidification. A new sub-type of
church organisation is created in the form of the class church or denomina-

tion. Although this type is not in perfect harmony with the secular power-
structure, it tends to incorporate more with the less privileged members of
society, and still preserves some sectarian characters because “many denom-
inations started out as sects and have not completely escaped their ori-
gins”.31 Another important feature of the class church/denomination type is
the wide range of empirical examples found in the United States and demon-
strated predominantly in conventional forms of religious observance.

Following the denomination in terms of the church-sect continuum
comes the established sect, which is seen as a development from the sect
end of the continuum and, therefore, not a later stage in the development of
a denomination. Yinger provides an example of an established sect by com-
paring Methodism, which he argues originated as a sect and developed into
a denomination, with contemporary Quakerism, where sectarian features
have been maintained.32

Yinger’s fifth type is the sect, which he divides into three categories: a) ac-

ceptance sects, b) aggressive sects, c) avoidance sects. Acceptance sects

are individualistic groups and often consist of members from the middle-
class. Their concern is rather more with personal than societal failure, and a
good example is the Oxford Group Movement. Aggressive sects, one of the
less-used notions of Troeltsch that Yinger adopts, are the religious communi-
ties of the lower-classes that are mostly associated with poverty and power-
lessness. Society is viewed as intrinsically evil and in need of reform. The
teachings of Jesus, for instance, can be interpreted in radical-ethical terms. A
typical example of this type is the Anabaptist movements. Finally,
Avoidance sects display a common form of sectarian reaction and put
emphasis on a new life in the hereafter. But their protests are symbolic and
they do not risk similar defeats as do aggressive sects. Their outlook reflects
the pessimism of despair.33 Yinger’s final category, the ‘cult’, will be exam-
ined in the early discussions of cult at the end of this section.
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Johnson (1971) criticised Yinger’s typology and contended that the typol-

ogy “consists in his labeling certain religious bodies as “acceptance sects”

which accept the social order”. Johnson makes further criticisms and argues

that Yinger’s typology contains a number of unwarranted assumptions.

First, it does not seem to be wise to assert, until much more evidence is in,
that certain cells of a typology are ‘null’. Second, Yinger’s treatment of
sects requires us to assume that they are always less formally organised
than most American denominations ... Third, his typology makes the
assumption that the degree of inclusiveness (i.e. the size) of a religious
body is ‘strongly inversely correlated’ with its attitude towards the secular
society. This assumption leads to some untenable conclusions, e.g. that
the Episcopal Church is less accepting of American culture than the United
Methodist Church, and that the Pentecostal movement has fewer members
than the Quakers.34

Johnson’s criticism, however, did not draw enough attention from among

sociologists and religious studies academics. On the contrary, Yinger’s typol-

ogy made a significant contribution to the development of the sociology of

religion in the post-war era and provided a key model for the analysis of

Christian religious organisations.35

Wilson’s Typology

Wilson regards sects as ideological movements whose explicit and

declared aim is the maintenance, and perhaps even the propagation, of cer-

tain ideological positions. He attempted to develop a general typology of sect

which embraces, and which could be applicable to, every aspect of the sec-

tarian and religious movements of any kind of religious tradition. He intend-

ed to formulate a typology that works “to develop, in the hope that this typol-

ogy can be shown to be of use in the analysis of sectarian movements in

non-Christian and Western environments. I also wish to attempt a first, ten-

tative step, and only by way of experiment, in applying this typology to reli-

gious movements at the fringes of Christianity”.36

In his earlier work, An Analysis of Sect Development (1959), Wilson

created a fourfold typology of sects, the conversionist, the adventist or rev-

34 Benton Johnson, “Church and Sect Revisited”, JSSR, 10/2 (1971), 126.
35 Hill, A Sociology of Religion, 74.
36 Wilson, “A Typology of Sects”, 363.
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olutionist, the introversionists or pietist, and the snastic (later he called this
the manipulationist) sects.37 In a later article, A Typology of Sects (1969),
he added three more categories to his original typology of sects, thaumatur-

gical, reformist and utopian sects.38 Each category of his typology is defined
in terms of its posture and response to the world, of the kinds of reactions
which dominate the customary practices of the members.39

The conversionist sect type centres on evangelism. In contemporary
Christianity, it takes the form of an orthodox fundamentalism or Pentecostal
character. This type of sect takes no interest in programmes of social reform
or in the political solution to social problems, and sometimes it may even be
hostile towards them. Literal belief in the Bible, conversion experience and
distrust of more ‘lukewarm’ religious organisations are common features of
this type of sect. The typical character of this type of sects are revivalism and
public gathering/preaching at mass meetings rather than door to door preach-
ing. Officials and representatives of the sects mobilise the group and use tech-
niques of mass persuasion in order to convert individuals through emotional
means. The most popular examples are the Salvation Army and Pentecostal/
Evangelical sects, etc. The adventist or revolutionist sect focuses on the
coming overturn of the present social order. Biblical exegesis and allegory are
used as evidence of the second coming of Christ, the resurrection of the dead
is conceived to be a major eschatological event and admission into the sect
depends on knowledge of such doctrines, not on conversion experience.
Unlike the Conversionist sect, the meetings of this sect are unemotional
occasions. The members of sects see God as a divine autocrat, a dictator
whose impenetrable will imposes itself on the whole progress of the universe.
In this kind of sect one finds little feeling for a direct relation with the divine.
Their members, however, see themselves as God’s instruments and the
agents of His work and will. The established church is seen as the Antichrist
and wider society is viewed with hostility. Examples are Jehovah’s Wit-
nesses, Christadelphians, etc. The introversionist or pietist sect directs the
attention of its followers away from the world to the community, and partic-
ularly to the members’ possession of the spirit. There is neither evangelism,

37 Bryan R. Wilson, “An Analysis of Sect Development”, in Patterns of Sectarianism: Organi-
sation and Ideology in Social and Religious Movements, ed. Bryan R. Wilson (London:
Heinemann, 1967).

38 Wilson, “A Typology of Sects”, 368-70.
39 Wilson, “A Typology of Sects”, 364.
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nor formal ministry, they are strong in group morality and indifferent to other

religious movements. This type of sect develops a particular worldview and

considers itself part of the few enlightened elect. Examples include some of

the holiness movements like the Quakers, Amana Society, etc. The manipu-

lationist or gnostic sect emphasises the special body of esoteric teachings

and offers a new interpretation of Christian teachings. It accepts the Bible as

allegorical and as a commentary to its own gnosis. The conventional

Christian eschatology is replaced with a more optimistic and esoteric escha-

tology. Christ is regarded as one who shows the way and an example of the

truth, rather than a saviour. The sect puts forward an exclusive set of mysti-

cal beliefs. Secular scientific theories are replaced and new means to every-

day success and self-realisation are offered. Ministers are usually regarded as

teachers. Conversion is an alien concept to the gnostic sect, but instruction

and guidance are given to the outsider. The cultural standards of the sur-

rounding society are accepted. Examples of Gnostic sects include Christian

Science, New Thought Sects, the Order of the Cross, etc.40

Wilson added three more categories of sect to his original typology in

order to account for religious organisations within Christianity, as well as

within other religious traditions. Thaumaturgical sects are movements

which believe in the possibility of individuals having extraordinary or super-

natural effects in their lives. While the gnostic/manipulationist type can be

applied to groups like Christian Science and Scientology, these type of sects

also include mystic-religious responses that are found in Spiritualist groups

whose main activities are to seek personal messages from the spirits, obtain

cures, effect transformations and perform miracles. Examples of such sects

are the National Spiritualist Church,  the Progressive Spiritualist Church, etc.

The Reformist sects seek to construct and improve the world by participating

in it, by accomplishing good deeds and adopting the role of social conscience.

This is a marginal category, and the only distinction between groups of this

sort and denominations appears to be their retention of a sectarian structure.

Examples are English Quakerism, the Christadelphians, etc. The last catego-

ry of type, the utopian sect responds to the outside world by partly with-

drawing from it in order to reshape it or bring in their own communities.

Utopian sects are more radical than reformist sects, potentially less violent

40 Wilson, “An Analysis of Sect Development”, 27-29.
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than the revolutionary sects and more constructive on a social level than

conversionist sects. The Tolstoyans, the Oneida, the Brüderhof, etc. are

examples of this last type.41

Wilson obviously did not include both denomination and cult categories

in his typology. He seems to have abandoned an interest in both denomina-

tion and cult. For that reason, Martin criticised him for approaching Christian

religious organisations by locking into the Christian fellowship principle and

frequently assimilating secular goals. For Martin, the sect typically involves

“a degree of radical rejection of society which the etymology of the term

implies”.42

Wilson himself restyled his Gnostic sub-type as a ‘manipulationist sect’ in

which he stressed the innovatory character of the movements and applied

the designation “positively oriented”.43 In this way he responded to Martin’s

criticism that sects are always negatively oriented, i.e., hostile to the world.

Wilson rejected the notion of ‘cult’ as a separate category. He preferred to

categorise it as a sub-type of sect that possess unconventional esoteric teach-

ings and practices. He alternatively included these characteristics in the

‘gnostic or manipulationist sect’ categories which have esoteric teachings, for

example, Scientology and Theosophy.

The cult arguments of sociologists will be examined in detail at the end of

this section, as the cult phenomenon continues to be an important subject

matter in the sociological studies of religious organisations and has often

been discussed and compared in sociological studies of sect and new religious

movements, from the early 1970s onwards.

Denomination

Niebuhr introduced the initial arguments surrounding the concept to soci-

ological literature. He applied the concept to the American context. As has

already been discussed earlier, it was Martin who made a clear distinction

between denomination and the church-sect types.

41 Wilson, “A Typology of Sects”, 368-70.
42 David Martin, “The Denomination”, British Journal of Sociology, 13/1 (1962), 45-60.
43 Wilson, “An Analysis of Sect Development”, 29.
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Martin argues that in “the meaning of the term denomination not every

feature mentioned will be unique. Some features will mark it off from the sect;

other features will mark it off from the church”.44 Then he lists basic charac-

teristics that belong to denomination. He says that the denomination can be

distinguished from both the church and the sect because:

it formally maintains that it has no institutional monopoly of salvation,
and thus it maintains a fairly tolerant position. Its organisational principles
are more fluid and pragmatic than those of the church, and its separate
ministry - which is maintained in contrast to the more typically sectarian
rejection of it - is seen more as a matter of convenience than of the divine
institution... In its attitude to the existing social order, the denomination,
is neither conservative (as is the church) nor revolutionary/ indifferent (as
in the sect), but reformist; hence “the sociological idea of the denomina-
tion is the idea of Her Majesty’s Opposition, of disagreement within con-
sensus, except that the opposition is permanently out of office.” As a social
phenomenon the denomination is peculiarly characteristic of the United
States and the British Commonwealth, and some of the differentiates of
those societies, their liberalism, their individualism, their pragmatism, their
disunity within consensus, are at least related to the specific differentiate
of denominationalism.45

The denomination upholds and borrows some of its characteristics from both

church and sect. Because of this feature, I consider it as a distinctive intermedi-

ary type between church and sect. Wilson, however, criticized Martin’s argu-

ments of denomination. He raised structural criticism in the context of sectarian

arguments. He argues that Martin places the denomination in opposition to the

sect, without always paying enough attention to the diversity that exists among

sects. Wilson describes the characters of sect as if they were always revolution-

ary or introversionist, perhaps relying on Troeltsch’s classification.46

Earlier Martin had argued that “while the denomination is characterised

by moderation, the sect is either communist or anarchist, revolutionary or

quietest, nudist or uninformed, ascetic or licentious, completely sacramental

or non-sacramental, worshipping in a wild communal rant, or like the

Seekers, in utter silence”.47 To respond to and criticize Martin’s arguments on

44 David Martin, Pacifism: A Sociological and Historical Study (London: Routledge, 1965),
213.

45 Martin, Pacifism, 221-24.
46 Wilson, “A Typology of Sects”, 362.
47 Martin, “The Denomination”, 50.
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both denomination and sect, Wilson particularly focuses on his characterisa-
tion of sectarian eschatology and says that:

Martin thus characterizes sectarian eschatology as adventist and sect as revo-
lutionary, except in the case which does not correspond to the proposed clas-
sifications. But Martin’s description of religious organisations is too gross. Sects
are not easily marshalled into a few dichotomies. For example, the Brethren,
Quakers are neither communist nor anarchist... But who would deny that
these are sect? In fact, this kind of analysis takes the part as whole; it over-
looks the way in which separate elements combine together, and almost com-
pletely ignores the various possibilities for the transformation of sects.48

Wilson concludes that religious organisations, like other social institu-
tions, are not static, but that they are always in the process of transforma-
tion. He notes a number of conditions that can influence the likelihood that
a sect will become a denomination. He writes that:

it is clear that sects with a general democratic ethic, which stress simple
affirmation of intense subjective experience as a criterion of admission,
which stand in the orthodox fundamentalist tradition, which emphasise
evangelism and use revivalist techniques, and which seek to accommo-
date groups dislocated by rapid social change are particularly subjected to
denominationalising tendencies. These same tendencies are likely to be
intensified if the Sect is unclear concerning the boundaries of the Saved
community and extends its rules endogamy to include any saved person
as an eligible spouse; if its moral injunctions are unclearly distinguished
from conventional or traditional morality; and if it accepts the simple
assertion of remorse for sin as sufficient to re-admit or to retain a back-
slidden member. Denominatinalisation is all the more likely when such a
sect inherits, or evolves, any type of preaching order, lay pastors or itiner-
ant ministers; when revivalism leads to special training for the revivalists
themselves; and when the members are ineffectively separated from the
world, a condition enhanced by proselytising activities.49

Wilson therefore focuses on the values of the sects themselves and their
internal structure as important critical variables in determining whether or
not they will become a denomination, or possibly disappear.

Early Discussion of Cult

The idea of ‘cult’ was introduced by Troeltsch with his third type, ‘mysti-
cism’. Later, Becker took Troeltsch’s concept of mysticism and interpreted it

48 Wilson, “A Typology of Sects”, 362-63.
49 Wilson, “An Analysis of Sect Development”, 44.
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from a sociological  perspective and renamed it ‘cult’. In what follows, I will
examine the arguments and definitions of cult that have been provided by
leading sociologists of religion. The major difference between the sociological
studies of cult in the early period and those of the modern period is that,
whereas early studies of cult examined the term in the context of a church-
sect typology, in the modern period the debates surrounding the concept of
cult have taken place within the framework of the study of sects and of new
religious movements (NRMs). In the modern period, the understanding and
analysis of cult was also the source of conceptual confusion, which will be
examined in the next section on the sociological analysis of new religious
movements (NRMs).

I will here analyse and review arguments and definitions of cult that have
been inspired by and based on Troeltsch and Becker’s understanding and
which took place in the transitional period.

Different Arguments and Definitions of Cult

Arguments that support the notion of cult derive from Troeltsch’s third
type, mysticism. Three main trends of discussions about cult can be identi-
fied: The first trend, closer to Troeltsch’s original type, considers the basic dis-
tinctive characteristics of cults to be found in association with and derived
from the nature of mystical religion. Troeltsch’s formulation has been used
and modified by sociologists like Becker, Mann, Marty, Martin, Yinger,
Jackson and Jobling, and Nelson. The second trend shows a notable move
away from Troeltsch’s mysticism type. The term cult is used to refer simply
to any religious or quasi-religious collectivity which is loosely organised,
ephemeral and which espouses a deviant system of beliefs and practices. This
is the characteristic of cultic groups that are deviant and adopt heterodox
positions in relation to the dominant societal culture. This understanding of
cult is found in the writings of Lofland, Glock-Stark, Buckner, etc.50 The third

trend appears to include both views. In their accounts of cult, sociologists of
the modern period, like Wallis, Robbins and Anthony, Stark and Bainbridge,

50 Colin Campbell, “The Cult, The Cultic Milieu and Secularization”, A Sociological Yearbook
of Religion in Britain, 5/5 (1972), 119-136 and “Clarifying the Cult”, British Journal of
Sociology, 28/3 (1977), 375-88; Jackson and Jobling, “Toward an Analysis of Contempo-
rary Cults”, 94-105; Wallis, “Ideology, Authority, and the Development of Cultic Move-
ments”, 299-327.
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Richardson, etc., have attempted to fuse the common characteristics of cults

together into a single ‘synthesized’ concept. I will come back to their argu-

ments and analyses in the final part of this paper. Here, I will selectively look

through and examine the arguments of cult provided by sociologists whose

works belong to the first and second trends.

In his typology of religious organisations, Yinger’s concept of cult has

been elaborated in response to “the need for a term that will describe groups

that are similar to sects, but represent a sharper break, in religious terms,

from the dominant religious tradition of a society”.51 Cults are often identi-

fied with “connotations of small size, search for a mystical experience, lack

of structure, and presence of a charismatic leader”.52 Beliefs and observanc-

es tend to deviate quite sharply from those that are typical in a given socie-

ty. Their overwhelming concern is with individual adjustment and there is lit-

tle questioning of the social order. In 1957, Yinger gave the example of the

Black Muslim Movement (the Nation of Islam), which may have been valid

at the time, but in 1970, he refined and modified his concept of cult. Sharing

almost the same view with Wilson, he wrote:

Wilson has expressed doubt about the usefulness of the concept of cult,
and with good cause. Alienation from traditional religions and syncretism
are matters of degree; they probably characterise most sects in some meas-
ure. After a generation a cult can claim its own tradition … removing even
that basis for distinction. I shall not, therefore, make much use of the term.
Yet, it seems unwise to set it aside completely in a world where new and
syncretist movements are very widespread.53

For Martin, however, the fundamental criterion of the cult is individual-

ism. A cult is neither a worshipping community, an order nor a denomina-

tion, nor is it a closely knit separated band of elects. The highest level of

interpersonal action is a ‘parallelism of spontaneities’, more particularly of

the kind involved in the common pursuit of psychological techniques or ther-

apeutic discussion. The most characteristic form of the cult is the face-to-face

relationship which a teacher (or guru) has with initiates, although in many

cases communication is restricted to correspondence and the circulation of

51 Yinger, Religion, Society and the Individual, 154.
52 Yinger, Scientific Study of Religion, 279; Geoffrey K. Nelson, “The Concept of Cult”,

Sociological Review, 16 (1968), 351-62 and “Analysis of a Cult Spiritualism”, Social
Compass, 15/6 (1968), 469-81.

53 Yinger, Scientific Study of Religion, 279-80.
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books. Thus, a high degree of centralised organisation may be associated
with a very low degree of personal contact. The contact of correspondence is
more likely to be psychological advice than devotional reading.54

Individualism, however, has many manifestations and cults are normally
divided into two broad directions: The first type of cult lacks the mystical
strain discussed earlier and is largely concerned with enabling the individual
to fulfil the norms of their particular environment by making them more self-
assured, increasing their intellectual power and equipping them with manip-
ulative techniques. Therefore, the cult meets the needs of those people who
do not know how to maximise their opportunities. Examples of this group are
Scientology and Christian Science. The second type of cult, on the other
hand, is generally concerned with a programme of self-mastery and self-cul-
tivation in terms of the conditions of personal grace, which may also differ
radically from the ideal of the wider society. More generally, Martin contends
that the fundamental criterion for determining the cult type is ideological and
structural individualism, since he believes that a ‘fellowship principle’ is an
essential component of Christianity and therefore relegates cultic groups to a
sub-Christian status, discussing them in the context of the de-Christianisation
of belief.55

There is lack of agreement whether cults are necessarily non-Christian
or not, although Troeltsch was inspired and created his third type mysti-
cism from a study of Christianity. Martin and Johnson have both suggest-
ed that cults are essentially non-Christian in character.56 For example,
Johnson agreed with Martin’s argument on the non-Christian nature of
cults, then he maintained that “whereas Christian groups reflect the ‘cos-
mic image’ of emissary prophecy, where specific demands are made in
terms of the follower’s behaviour and social relationship, the cult’s outlook
is a matter of a reflection of exemplary prophecy, which provides for a lack
of concern with the mundane affairs and a concentration on perfection in
personal spiritual exercises”.57

A Social Analysis of Religious Organisations

83

54 Martin, Pacifism, 194-95 and “A Definition of Cult”, 36-39.
55 Martin, Pacifism, 195-96; Nelson, “The Concept of Cult”, 351-62 and “Analysis of a Cult

Spiritualism” 469-81.
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Jackson and Jobling criticize Johnson and Martin’s arguments about the
nature of cults, arguing that they fail to do justice to the full potentiality of
Troeltsch’s original contribution. Troeltsch was not in fact analysing cults as
such, but ‘mysticism’ and he suggested that one of the sociological peculiari-
ties of this form of spiritual religion is indeed individualism, but not of a kind
that separates individuals from the world through a conscious hostility to
social relationship and worldliness, nor does it reject fellowship with other
believers.58

Nelson followed Troeltsch and Becker’s formulation of cult and contended
that a cult was a “purely personal ecstatic experience, offering salvation, com-
fort and physical healing”.59 He defined cults as groups based upon mystical,
psychic and ecstatic experiences. He continued to describe the common defini-
tion of cult primarily by suggesting that cults may, on occasion, be quite large
and long-lived and that they are an important source of new religions. He
added that ‘all founded religions can be seen as having developed from cults’.60

In settings where the existing religion breaks down - in a context of anomie -
a cult may develop into a new religion, a dominant rather than a marginal
belief system.61 However, Nelson’s views alleging the development of religion
from cults and the cult’s development and transition into a new religion have
not been endorsed by experimental studies to a great extent nor have they been
taken very seriously by sociologists and sociologists of religion.

After this brief outline of the first trend of discussions about cults carried
out by leading sociologists, I will move on to the second trend discussions
about cults that view them as deviant systems of beliefs and practices.

Definitions of cults as deviant groups are put forward by Lofland and
Glock and Stark. Lofland, in his definition of cults, described them as ‘little
groups’ which break off from the “conventional consensus and expose very
different views of the real, the possible and moral”.62 On the other hand,
Glock and Stark give a more broad definition and analysis of the concept of
cult that is largely dependent on sociological factors rather than based solely
on religious elements. They argue that cults are “religious movements which
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draw their inspiration from other than the primary religion of the culture, and
which are not schismatic movements in the same sense as sects whose con-
cern is with preserving a purer form of the traditional faith”.63 Nelson found
this definition useful as it did not restrict the analysis of religious groups to
one religious tradition in particular and so this concept of cult could be applied
more universally to the analysis of other religious groups.64 Campbell and
Wallis, however, found this kind of approach to the concept of cult problem-
atic. Wallis stated that:

First, deviance and variance are particularly difficult to distinguish in the
highly pluralistic cultures of modern societies as indeed is the ‘convention-
al consensus’. Is Mormonism perhaps a cult in North America? Do the Sikhs
constitute a cult in Great Britain? Clearly this negative characterisation of
the cult is far from helpful, stressing once again its status as a residual cat-
egory. Secondly, it fails to distinguish between cultic and sectarian forms of
deviant religiosity, ‘deviance’...is a distinguishing feature of both cult and
sect. Thirdly, the fact that cultic beliefs are deviant is not sufficient to
explain the peculiar ‘quasi-group’ characteristics of cultic bodies. Although
one could argue that people who hold deviant beliefs feel the need to gath-
er together for mutual reassurance and protection in the face of a hostile or
critical society, it is hard to see why they should gather in ephemeral, loose-
ly-structured groups rather than in tight-knit, permanent, ‘sectarian one.’65

In the early arguments of cult, the third criteria focuses on mysticism,
individualism and deviance. These characteristics, in order to distinguish cul-
tic beliefs, were sometimes applied individually, sometimes together. None of
these aspects, however, adequately delineate the cult from other phenomena
nor account for the particular structural characteristics of the cult.66

III. The Modern Period

Although there is no sharp demarcation between periods in the studies
and analyses of religious organisations, cults, sects and new religious move-
ments (NRMs), the modern period appears to include the two former periods.
It is able to contain all aspects of the analysis and understanding of cults and

63 Charles Y. Glock and Rodney Stark, Religion and Society in Tension (Chicago: Rand
McNally & Company, 1965), 245.

64 Nelson, “Concept of Cult”, 354.
65 Roy Wallis, “Scientology: Therapeutic Cult to Religious Sect”, Sociology, 9/1 (1975), 89-

90. See also his empirical study, The Road to Total Freedom: A Sociological Analysis of
Scientology (New York: Columbia University Press, 1977).

66 Campbell, “Clarifying the Cult”, 379.
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new religious movements because of its multiple approach character. The

modern period started in the early 1970s. Sociological arguments and the

analysis of religious organisations that were proposed during this period are

still popular. Leading sociologists of the modern period seem to have dis-

tanced themselves from the works of classical sociologists as they attempt to

create their own typologies and categories, like Robbins and Anthony, Wallis,

Beckford, Stark and Bainbridge, Bird, etc. Beckford describes this tendency in

his article, “New Wine in New Bottles: A Departure from Church-Sect Concep-

tual Tradition”.67 The conceptual analysis of sociological concepts is used to

interpret and understand religious organisations and movements. As Wallis

suggests, ‘concepts are tools which enable us to grasp aspects of reality in a

manner relevant to our particular problems’.68 In the modern period, argu-

ments no longer revolve around the church-sect dichotomy, the church-sect

distinction and classic sect typologies. Rather, sociologists and religious stud-

ies academics focus on the sect and cult or NRMs and their typologies. In this

final part of the paper, I will first deal with the definitional and conceptual

analysis of cult or NRMs, then proceed with an analysis of the transforma-

tion of the cult and sect, finally discussing the typologies of NRMs.

Cults and New Religious Movements (NRMs)

The rise of many new religious movements, from the mid-1960s on-

wards, has sparked new interest among sociologists, psychologists, anthro-

pologists and academics in religious studies for the study of religious organ-

isations, cults, sects, and NRMs from a sociology and the sociology of reli-

gion perspective. To some extent, this trend, as Swatos properly describes,

“has also involved an attempt to reintegrate or at least relate the cult to the

church-sect framework”. 69

Beckford adequately argues that:

New Religions and Cults are a normal outgrowth of religious change, but
interpretations of their meaning and importance vary highly. To some,
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they represent new tempi in the gently rhythms of religious change; to
others, disharmony and noise. The serious student of religions, however,
cannot ignore the contribution made by new religions and cults to the rich-
ness, complexity, and above all to the liveliness of religion today.70

Terms and concepts whose meaning and importance vary highly and that
have affinities with one another can lead to confusion, and sometimes are even
used interchangeably. But each term of cult, new religion and NRMs are
nonetheless distinct. Beckford points out the conceptual and definitional confu-
sions experienced by sociologists in the use of these terms. He contends that:

Terms such as new religion, new religious movements, and cult are used
in widely differing ways, yet their application is not arbitrary; it is condi-
tioned by historical and theological, as well as academic considerations.
While there seems to be agreement that ‘new religion’ are adaptations of
such ancient traditions as Shinto, Buddhism, Hinduism, and the primal
religions of Africa, the definition of ‘new religious movement’ is much
looser. In fact, it serves as an umbrella term for a stunning diversity of
phenomena ranging from doctrinal deviation within world religions and
major churches to passing fads and spiritual enthusiasms of a questionably
religious kind. Cult also lends itself to different meanings but is further
complicated by pejorative connotations of exoticism and insignificance.71

The Cult and Its Analysis

The concept of cult has attracted the attention of and been studied and
analysed by several sociologists and religious studies scholars since its first
use in sociological literature, demonstrating how the concept has been a
focus of interest for sociologists in the early and transitional period.72 In what
follows, I will examine and analyse some important sociological studies of
the meaning of cult in the modern period.

The term ‘cult’ is a pejorative label used to describe different types of reli-
gious groups and movements. Sociologists disagree as to which groups or
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73 James T. Richardson, “An Oppositional and General Conceptualisation of Cult”, Annual
Review of the Social Sciences of Religion, 2 (1978), 31; Wallis, “Scientology”, 91;
Thomas Robbins, Cults, Converts and Charisma (Beverly Hills & London: Sage Publication
Ltd., 1988), 152-54.

74 Thomas Robbins and Dick Anthony, “ ‘Cults’ in the late Twentieth Century,” Encyclopaedia
of American Religious Experience, 3:398 and Thomas Robbins and Dick Anthony, eds., In
Gods We Trust: New Patterns of Religious Pluralism in America (New Bruncswick, NJ:
Transaction. 1981).

75 Wallis, “The Cult and Its Transformation”; “Scientology” and The Road to Total Freedom;
Thomas Robbins and Dick Anthony, “The Sociology of Contemporary Religious Movements”,
Annual Review of Sociology, 4 (1979), 75-89 and “ ‘Cults’ in the late Twentieth Century”.

movements should be considered and defined as cults. Disagreement arises
from important differences in definitions and understandings of what consti-
tutes a cult. A cult is usually defined as a small informal group that lacks a
definite authority structure, that is  tolerant, non-exclusive, somewhat spon-
taneous in its development (although often possessing a somewhat charis-
matic leader or group leaders), transitory, somewhat mystical and individu-
alistically oriented, and which derives its inspiration and ideology from out-
side the predominant religious culture.73

In the modern period, there are four main approaches to the concept of
cult. In the first approach, the cult is generally characterised as authoritarian
and totalistic. This characterization and portrayal of cults is prevalent popu-
lar culture and the media. The presence of charismatic leadership is a further
characterization which creeps up frequently in implicit and explicit definitions
of cults rendered by non-sociologists. It is worth noting that these concepts
of cults converge in some respects with the sociological concepts of sects.74

In the second approach, some sociologists define ‘cults’ according to a
looseness and diffuseness of organizational structure, and the related ambi-
guity of boundaries and internal doctrinal consensus. This second analysis of
cult is useful to describe the dynamic process by which such groups become
institutionalised. Wallis contends that cults are characterised by weak leader-
ship and ‘epistemological individualism’, by which he means that a cult has
no clear locus of final authority beyond the individual member. The cult tends
either to disappear or to evolve into authoritarian sects, characterised by cen-
tralised charismatic leadership and ‘epistemological authoritarianism’.
According to Wallis, for example, Scientology was a cult in its early Dianetics
phase and was subsequently transformed into an authoritarian sect by its
founder, Ron Hubbard.75 I will return to Wallis’ analysis of cult and sect later
when the cult-to-sect transformation is discussed.
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In the third approach, another character is employed to indicate deviance

or a related criterion that specifies a radical break with the dominant tradition

of society.76

The fourth approach is the ‘oppositional’ conception of cult proposed by

Richardson, which emphasises the contrast between cultist ideology and

beliefs in a broader culture or subculture. Richardson, therefore, combines

elements of the two-cult and sect-conceptions.77 He criticises Wallis’ purely

structural context-free definition of cult and advocates a more explicitly sub-

stantive understanding of a cult as a group that makes a radical break with

the dominant religious tradition in society. Richardson presents a broader and

more elaborate model of cult-to-sect evolution with his example of the appli-

cation of his cult-sect conceptualization to the Jesus Movement. His model

includes several factors, such as “group or collectivity-oriented factors, indi-

vidual factors, similarities or bridges between the cultic milieu and the sectar-

ian existence, and factors external to and independent of a given group or

organisation”.78 Richardson’s use of a dynamic process model of sectariani-

sation may constitute an important contribution to organisational sociology.

Sociological definitions and analyses of cults generally entail contrast and

comparison with sects, themselves defined as sub-groups of a dominant reli-

gious tradition or as authoritarian, close-knit, dogmatic groups. Some move-

ments that are popularly labelled as cults might, therefore, be sociologically

defined as sects.

New Religious Movements (NRMs)

Wilson prefers to use the term New Religious Movements (NRMs) to the

term cult. His work begins with his analysis of the term NRMs by providing

reasons for his choice of this term.

New Religious Movements are phenomena that tax our existing conceptu-
al apparatus. The concept of the sect widely used, not only with specific
meaning by sociologists, but also more loosely by laymen - does not meet

76 Rodney Stark and William S. Bainbridge, “Of Churches, Sects and Cults: Preliminary
Concepts for a Theory of Religious Movements”, JSSR, 18/2 (1979), 117-33.

77 Richardson, “An Oppositional and General Conceptualisation of Cult”, 33-36.
78 James T. Richardson, “From Cult to Sect: Creative Eclecticism in New Religious Movements”,

Pacific Sociological Review, 22/2 (1979), 143-46.
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the diverse demands made upon it. To have any rigour, the concept
requires specification, but such specification is all too likely to carry the
imprint of a particular culture and particular theological tradition. Nor is the
term cult, which Wallis has usefully redefined to indicate a movement that
breaches the exclusivism normal in the Christian tradition, adequate to
cope with the different assumptions of non-Christian cultures.79

The idea that movements can be new indicates the importance of consid-

ering them in the context of already existing religious traditions. All new

movements necessarily offer something different from existing religions.

They offer a surer, shorter, swifter or clearer way to salvation. The appeal of

new movements is to offer more convincing reassurance about salvation

than was hitherto available. NRMs are thus likely to encourage optimism, at

least among those who subscribe to them, about prospects of overcoming evil

and the untoward. Even for movements that have sought to rationalise expe-

rience, and in which the deity becomes a more transcendent, less immanent

entity, this generalisation holds. 80

Wilson’s novel analysis of NRMs addresses issues of rationalisation. He

notes that new religions tend to simplify the techniques and the procedures

required for the attainment of super-empirical ends and views this simplifica-

tion, in certain circumstances, as a type of rationalisation:

New movements, being less inflexibly bound to traditional procedures and
precedents, easily adopt more recent and more rational techniques.
Particularly where their concerns transcend those of a local culture, or
where essentially secular procedures of propaganda, recruitment, evange-
lisation, fund-raising, member-deployment, and assembly are available,
new movements are likely to manifest the influence of rational organisa-
tion. If teaching is arbitrary, organisation is modern and often quite secu-
lar in its spirit.81

Wilson seeks to formulate a concept of NRMs which is all inclusive, reli-

able and applicable to all aspects of religious phenomena, regardless of reli-
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gious tradition. I think Wilson prefers to use the term NRMs because, as
Beckford notes, the term NRM serves as an “umbrella term for an amazing
diversity of phenomena ranging from doctrinal deviation within world reli-
gions and major churches to passing fads and spiritual enthusiasms of a
questionably religious kind”.82

Beckford also observes the growing usage and popularity of the term
NRM as compared to that of cult, sect or heresy; the increased presence of
the term NRM reflects social and cultural changes, secularisation, and reli-
gious pluralism. Beckford also lists factors and reasons that have led to the
rise of NRMs:

At a time when the influence of religious organisations and thinking are
generally in decline, secular agencies have taken over many previously
religious tasks, religion increasingly is considered more a matter of private
or subjective feeling than of shared meaning, pluralism is gaining in pop-
ularity, and the sheer diversity of religious expressions in most societies
seems endless, the old vocabulary of church, sect, and cult - resonating
with defiant orthodoxy and judgementalism - has lost much of its credibil-
ity. Moreover, few of today’s new religious movements are sectarian seces-
sions from mainstream churches, and the growing popularity of ‘new reli-
gious movements’ is itself an indication of the pluralistic context in which
the post-1960s innovations in religion have occurred.83

The term NRMs is more general, applicable not only to Christian religious
organisations and movements, but also to a variety of cross-cultural and reli-
gious phenomena. Detached from a particular religious tradition, the term
NRMs can aspire to be more ‘objective’; the more inclusive and objective
nature of the term NRMs and its applicability to any new religious phenom-
ena, tendencies and movements has overshadowed the older classical popu-
larity and usage of the terms sect and cult.

Transformation of Cult and Sect

The transformation from cult to sect cannot be considered mechanical, as
Nelson noted in his study of the spiritualist movements.84 Wallis suggests
that Nelson and others who dealt with the transformation of and evolution of

82 Beckford, “New Religions”, 391.
83 Beckford, “New Religions”, 391.
84 Geoffrey K. Nelson, “The Spiritualist Movement and the Need for a Redefinition of Cult”,

JSSR, 18 (1969).
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85 Wallis, “Ideology, Authority, and the Development of Cultic Movements”, 300.
86 Wallis, “Scientology” and The Road to Total Freedom.
87 Campbell, “The Cult, The Cultic Milieu and Secularization”, 122.
88 Wallis “The Cult and Its Transformation”, 42 and “Scientology”, 93.

cults to sects have focused only on the beliefs and teaching issues, and he
proposes that transformation and evolution can be more fruitfully addressed
by focusing on social factors.85

In his pioneering studies, Wallis86 analysed the transformation of Scientology
from a loosely structured cult of Dianetics to an authoritarian sect. Wallis noted
the rise and circumstances of the emergences of cults using Campbell’s notion of
‘cultic milieu’. Campbell drew attention to the cultural ‘underground’ from which
cults arise in what he called the ‘cultic milieu’ and described it as:

much broader, deeper, and historically (sic) than the contemporary move-
ment know as the underground, it includes all deviant belief-system and
their associated practices. Unorthodox science, alien and heretical religion,
deviant medicine, all comprise elements of such an underground. In addi-
tion, it includes the collectivities, institutions, individuals and media of
communication associated with these beliefs. Substantially it includes the
worlds of occult and magical, of spiritualism, and psychic phenomena, of
mysticism and new thought, of healing and nature cure. This heteroge-
neous assortment of cultural items can be regarded despite its apparent
diversity, as constituting a single entity - the entity of the cultic milieu.87

Wallis found Campbell’s analysis of the background and context in which
cults arise helpful. He also noted how sects come about and wrote that “sects
may emerge in a variety of ways: as schismatic movements from existing
denominations; as a result of interdenominational crusades; or through a
process of development from cults ...”.88

Wallis identified three crucial factors in the transformation of religious
organisations from cult to sect: doctrinal precariousness, authority, and com-
mitment of members. Doctrinal precariousness is marked by a poor differen-
tiation of the ideology and teachings of the group from the surrounding
mainstream religious cultural milieu. Authority problems result from the basic
fact that people involved in cult groups - typically referred to as ‘seekers’ -
are usually not willing to accept authority. Wallis defines a cult as being ‘epis-
temologically individualistic’, so that the focus of authority is located within
the person, rather than in some outside source. Cults encounter problems of
commitment. They typically dispense of commodities that are of a limited and
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specified nature. Membership involvement tends to be temporary, occasion-
al, and segmentary. Retaining, institutionalizing, and enhancing membership
commitment presents a problem to cults, which if unsolved, may have the
consequence of passive and limited involvement and declining adherence.89

In explaining the transformation process, Wallis writes:

The crucial factor in negotiating this transition lies in the successful arroga-
tion of authority. In order for a cohesive sectarian group to emerge from the
diffuse, individualistic origins of a cult, a prior process of arrogation of author-
ity must transpire … Typically this is affected on the basis of a claim to unique
revelation of a transcendent kind. If the claim is accepted, it provides charis-
matic legitimisation for organisational and doctrinal adaptation.90

Richardson eventually updated Wallis’ cult-to-sect evolutionary process
and applied it to groups like the Jesus Movement in the early 1970s. In
Richardson’s work, several sets of analytical factors became important
enough to be treated separately in order that a more accurate theory of move-
ment be provided in any theory of movement. To Wallis’ formulation
Richardson added group factors, individual factors, external factors, and
bridges or links between the cultic milieu and the Jesus movement and other
new religious groups.91 He believed that these factors could be combined into
a more generalised model of cult-to-sect development, which taken together
constituted a more coherent understanding of the process of a cult-like group
becoming a sect-like group.92

What Wallis and later Richardson tried to point out was the process of
institutionalisation, or the development and evolution, of the organisation of
a cult. They tried to explain how some cults become institutionalised, trans-
forming from their early diffuse loose structure into a sect structure.
According to Wallis and Richardson, in the process of transformation from
cult to sect, certain members successfully claim strong authority, thereby
enabling them to clarify the boundaries of the group’s belief system and
membership. Successful claims to strong authority give leaders a basis for
exercising social control over the group and for excluding those who do not
accept the newly consolidated belief system.

89 Wallis, “Ideology, Authority, and the Development of Cultic Movements”, 307-8 and The
Road to Total Freedom, 15-16.

90 Wallis “The Cult and Its Transformation”, 308.
91 Richardson, “From Cult to Sect”, 143.
92 Richardson, “From Cult to Sect”, 143.
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Typologies of New Religious Movements (NRMs)

Several sociologists have attempted to create categories and typologies in

order to understand NRMs. In so doing, they have emphasized various

aspects: moral, religious, organisational, relational terms, both internal and

external, and their stance towards the world. Robbins and Anthony and, to

some extent, Bird have developed typologies of NRMs which focus primarily

on the moral void and inadequacy of society that NRMs aim to fill. Wallis cre-

ated a more traditional sociological typology of NRMs based on their posture

and orientation to the world. Stark and Bainbridge formulated a typology that

included organisational and membership involvement. And finally, Beckford

elaborated a framework that gave importance to relational factors, the move-

ment’s internal and external relations with converts, other groups and sur-

rounding society. He explained that:

one sociological aspect of New Religious Movements (NRMs) which has
not yet been methodologically examined is their typical relationships with
other groups, organisations, institution, and converts of ideas in society.
The existing concepts tend to isolate NRMs from their surroundings by
focusing attention narrowly on their ‘internal’ arrangements. I have there-
fore designed a conceptual framework for the purpose of emphasising the
variety of ways in which NRMs are related to their social environments.93

The Robbins-Anthony Typology

Robbins and Anthony formulated a typology of NRMs. Inspired by Bellah’s

notion of civil religion and his theory of religious evolution they argued that

the rise of NRMs was a result and a response to the spiritual and cultural cri-

sis in American religious culture that took place in the post-war era.94

They argued that the prevailing circumstances of moral ambiguity and the

decline of civil religion paved the way for religious ferments and crises, in

which NRMs found a suitable climate to rise. They classified NRMs in two

categories: monistic movements and dualistic movements. Monistic move-

ments, on the one hand, develop meaning systems that are relativistic and

subjectivistic and which are likely to conceive of the sacred as immanent.

93 James A. Beckford, Cult Controversies: The Societal Response to the New Religious
Movements (London & New York: Tavistock Publications, 1985), 76.

94 Robbins and Anthony, “‘Cults’ in the late Twentieth Century”, 744-45.
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They cultivate an inner spiritual awakening and exploration of intrapsychic
consciousness. Monistic movements include such Eastern groups as the
Divine Light Mission, ISKCON, Happy-Healthy-Holy (3HO), the followers of
Rajneesh (Osho), Meher Baba, Zen Buddhist groups, etc., as well as implic-
itly monistic religion therapeutic movements such as est (Erhard Seminar
Training), Scientology, etc. Dualistic movements, on the other hand, affirm
traditional moral absolutism and ethical dualism. They tended to conceive of
the sacred as transcendent. Typical examples of dualistic movements are
evangelical movements and cults like the Way, the Children of God, the
Unification Church (UC), etc.95

Robbins and Anthony’s dichotomy of monistic and dualistic movements
makes a sharp distinction between eastern and quasi-religious faiths which
are more likely to be monistic, and western religions (especially the forms of
conservative Christian movements), which are more likely to be dualistic.
They later further developed their typology and divided monistic movements
into sub-types, like technical movements and charismatic movements.
Technical movements employ well-defined techniques, standardised and
repetitive procedures which are instrumental in the operationalisation of
monistic value orientations. Examples of this type of movements include TM
(Transcendental Meditation), est, Scientology, Hare Krishna, Yoga, etc.
Charismatic movements affirm monistic value orientations or seek monistic
enlightenment through veneration and emulation of leaders who are regard-
ed as exemplars of the advanced consciousness. Examples for such move-
ments are Meher Baba, Guru Maharaj-Ji, Rajneesh, Charles Manson, etc.
Monistic movements are further broken down into two different conceptual-
isations of procedures for achieving spiritual goals and benefits. On the one
hand, some movements see their members as being enlightened as soon as
they are converted and join the movement. Enlightenment is seen as being
attained very rapidly. Examples are TM, est, and Scientology. On the other
hand, other movements view enlightenment as a characteristic of a rare stage
of spiritual evolution, for example, Meher Baba, Yoga, etc.96

95 Thomas Robbins, Dick Anthony and James T. Richardson, “Theory and Research on Today’s
‘New Religions’, Sociological Analysis, 39/2 (1978), 95-122.

96 Robbins, Anthony and Richardson, “Theory and Research on Today’s ‘New Religions’, 95-
121; Thomas Robbins and Dick Anthony, “The Sociology of Contemporary Religious Move-
ments”, Annual Review of Sociology, 4 (1979), 75-89 and “ ‘Cults’ in the late Twentieth
Century”, 741-54.
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Both Beckford and Wallis praise Robbins and Anthony’s typology for its
comprehensive and insightful formulation. The typology illuminates the vast
plethora of movements by dividing them into a set of sub-types, the criteria of
which are economical and which appear to be strong predictors of other attrib-
utes of the movements concerned.97 The most significant novelty and contri-
bution of their typology is to show the mutual relationship between NRMs and
problems of social order, meaning, morality, identity and legitimisation.

Bird’s Typology

Bird’s typology is similar to Robbins and Anthony’s formulation of the
categories of NRMs, but its focus appears to be slightly different. Bird98

developed a tripartite typology, based on the relation between converts and
movements that included devotee, discipleship and apprenticeship types. In
devotee movements, followers submit themselves to a spiritual master of
truth who putatively embodies higher powers or a transcendent truth or con-
sciousness. Typical examples of the devotee category are Neo-Pentecostal /
Evangelical, the Divine Light Mission and ISKCON (International Society for
Krishna Consciousness), etc. In discipleship groups, members seek to mas-
ter spiritual disciplines in order to achieve a state of enlightenment and self-
harmony, often following the example of a revered master. Examples for this
second category are some smaller groups like Yoga, Zen Buddhist Centres,
etc. In apprenticeship movements, converts acquire a variety of skills that
will allow them to unleash the spiritual powers that reside within them.
Movements from this last category include Silvia Mind Control, est, TM,
Scientology, etc.99

Bird’s typology covers the following three aspects of NRMs: doctrinal,
membership and organisational patterns. Beckford comments on the
strengths of Bird’s approach. He notes that it pays specific attention to the
“doctrinal, metaphysical, and moral teachings of NRMs in such a way that
their practical ethics can be thrown into sharp relief. This focuses on teach-
ings, facilitates fine distinctions between movements, whilst also offering the

97 Beckford, Cult Controversies, 73-74; Roy Wallis, The Elementary Forms of the New
Religious Life (London & Boston: Routledge & Kegan Paul, 1984), 1-8.

98 Frederic Bird, “The Pursuit of Innocence: New Religious Movements and Moral
Accountability”, Sociological Analysis, 40/4 (1979), 335-46.

99 Bird, “The Pursuit of Innocence”, 336.
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advantage of protecting their doctrinal integrity from reductionism”.100 He
also remarks that Bird’s typology “is also valuable for its capacity to lay bare
the lineaments connecting together the metaphysical, doctrinal, experimen-
tal, moral, and organisational features of NRMs.”101 Beckford finds the cate-
gories of Bird’s typology to be very close to his own formulation, new frame-
work, which emphasises the relationships between followers and sacred
powers, and both the movement’s internal relations in its infrastructure and
its external relations with society at large.

Wallis’ Typology

Wallis developed a rather general scheme for understanding NRMs in the
West, on the basis of their relationship to the prevailing structure of social
relations. He divided NRMs into three categories in accordance with their ori-
entation and posture towards the world: rejectionist, affirmative, and ac-

commodating.102 Like Wilson, who was his teacher and colleague at one
time, Wallis sought to formulate a similar approach, based on the orientation
of religious organisations in the world. Therefore, his typology is linked to the
Wilsonian103 view of the responses of NRMs to stress that derives from ratio-
nalisation.

The world-rejecting movements are antagonistic to the conventional and
prevailing social order. They tend to form authoritarian and communally
totalistic communities. They demand a lifetime service to a guru or prophet
from adherents and require followers to distance themselves from main-
stream society, which is seen as demonic, deemed irreparably corrupted and
doomed to destruction. Typical examples are the Children of God, the People’s
Temple, UC, ISKCON, etc.104

The world-affirming movements assert conventional norms and values
in society. They provide a means for followers to tap individual potential with

100 Beckford, Cult Controversies, 72-73.
101 Beckford, Cult Controversies, 73.
102 Wallis, “Elementary Forms of the New Religious Life”, 191-211.
103 Bryan R. Wilson, Contemporary Transformations of Religion (London: Oxford University

Press, 1976) and “Time, Generation, and Sectarianism”, in The Social Impact of New Reli-
gious Movements, ed. Bryan R. Wilson (New York: Edwin Mellen, 1981).

104 Wallis, “Elementary Forms of the New Religious Life”, 194-95 and Elementary Forms of
the New Religious Life, 9-20.
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a minimal distancing from society at large and its values. The beliefs and
spiritual dimension are individualistic and a matter of individual experience,
the focus being on individual subjective reality rather than on social reality.
Popular examples of this type of movements are TM, Silva Mind Control, est,
Nichiren Shoshu, etc. These movements are, to some extent, defined as
‘quasi-religious’ groups that pursue transcendental goals in largely meta-
physical means, but they lay little or no stress on the idea of God, nor do they
engage in worship. They, therefore, straddle a vague boundary between reli-
gion and psychology.105

The world-accommodating movements draw a distinction between the
spiritual and the worldly in a way quite uncharacteristic of the other two
types of orientations. Religion is interpreted as primarily a social matter, as it
provides stimulation to personal life. These types of movements restore an
experiential element to the spiritual life and thereby replace lost certainties in
a world where religious institutions have become increasingly relativised.
These characteristics are applicable to many Neo-Pentecostal or charismatic
groups that stress the enrichment of the spiritual life of the followers, as indi-
viduals. There can be found some traces of these characteristics among Neo-
Pentecostalism, Charismatic Renewal Movement and some mystic move-
ments like Subud in the Muslim tradition.106

Some sociologists like Beckford and Barker107 comment positively on
Wallis’ typology. Beckford, for example, says that:

Wallis’ scheme is helpful in two ways. First, it emphasises the fact that no
NRM actually conforms to the deception of any logical type and that
empirical cases may represent complex mixtures of orientational. Second,
it draws attention to affinities between the message of certain NRMs and
social circumstances in which potential recruits find themselves.108

The Wallis typology, therefore, recognises that different types of move-
ment tend to have different constituencies that, in turn, are differently affect-
ed by the general process of rationalisation. On the other hand, both Beckford

105 Wallis, “Elementary Forms of the New Religious Life”, 195-97 and Elementary Forms of
the New Religious Life, 20-35.

106 Wallis, “Elementary Forms of the New Religious Life”, 194 and Elementary Forms of the
New Religious Life, 35-39.

107 Eileen Barker, “Religious Movements: Cult and Anti-Cult Since Jonestown”, Annual Review
of Sociology, 12 (1986), 329-46; Beckford, Cult Controversies, 70-71.

108 Beckford, Cult Controversies, 71.
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and Barker find problems with Wallis’s typology. They argue that his typol-

ogy is too crude for a detailed comparative analysis of specific movements,

and makes little or no cognisance of the differences that have been shown to

exist between the outlooks of the members of any given movement. They

conclude that more refined distinctions still need to be developed.109

The Stark-Bainbridge Typology

Stark and Bainbridge110 differentiated three types of cults and NRMs,

based on the levels of organisational and client involvement: audience, client

and cult movements. Audience cults are the most diffuse and least organ-

ised movements which show ‘virtually no aspects of formal organisation’ as

there is no serious commitment from adherents.111

Client cults are relatively organised, in contrast to their audience. These

groups are not usually intense, full social movements per se. Client involve-

ment is so partial that clients often retain an active commitment to another

religious or social movement through the exchange of goods and services.

Yet, client cults mobilise converts more rigorously than audience cults.112 A

typical example of this type of client cult is Scientology.

Cult movements are fully developed religious organisations that provide

services in order to meet all the spiritual needs of converts, to convert others

to become members of the movement and to influence social change. These

type of movements often try to convert others to become  members of the

movements, but they vary considerably in the extent to which they can

mobilise adherents’ time, energy and commitment. However, some cult

movements function like conventional sects with high levels of commitment

and fervour. Participation in such movements can be partial and together

with members’ conventional secular lives being either a ‘total way of life’, so

109 Barker, “Religious Movements”, 332-33; Beckford, Cult Controversies, 71.
110 Stark and Bainbridge, “Of Churches, Sects and Cults” 117-33; “Concepts for a Theory of

Religious Movements”, in Alternatives to American Mainline Churches, ed. J. H. Fichter
(Barrytown, NY: Union Theological Seminary, 1983) and The Future of Religion:
Secularization, Revival and Cult Formation (Los Angeles, Berkeley, CA: University of
California Press, 1985).

111 Stark and Bainbridge, “Concepts for a Theory of Religious Movements”, 13-14.
112 Stark and Bainbridge, “Concepts for a Theory of Religious Movements”, 15.
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that converts become ‘deployable agents’, for example, as fundraiser on the

street or as workers in movement-linked economic affairs.113

Stark and Bainbridge also devised their typology in terms of the NRMs’con-

tinuity, institutionalisation, and compensation. They argued that audience

cults promises are very ambiguous and they offer weak remarks, like mild-

entertainment. However, as the compensations provided by client cults are

more highly valued and fairly specific they offer more social efficacy. Cult

movements offer a much larger package of compensations similar to those

provided by sects and churches. These types of cult movements represent

genuine religions which offer greater compensations that evoke ultimate

meaning. Client cults are magical rather than religious and their compensa-

tions are relatively specific and not embodied in a total system of ultimate

meaning.114

Swatos criticized Stark and Bainbridge’s typology. Although he supported

and agreed with some of the Stark-Bainbridge formulation, he disagreed over

their generic differentiation between cults and sects, in terms of their origins

and developments. He contended that ‘cult movements’ are, in fact, sects.

When cults become religious organizations, they may be treated as sects. On

the other hand, he agreed with the Stark-Banbridge typology regarding audi-

ence and client cults. He accepted these two types as real cults because of

their lack of organizational structure and the particularity of their religious

teachings. He made his point by giving interesting examples. He argued that

Christian Science and Scientology began as cults and have now reached an

organisational level that can justify their inclusion into the church-sect

model. Nevertheless, many other religious types, like healing or divine sci-

ence trends have never become ‘cult movements’ and they are inadequately

included and assessed in a church-sect typology.115

113 Stark and Bainbridge, “Concepts for a Theory of Religious Movements”, 17.
114 Stark and Bainbridge, “Concepts for a Theory of Religious Movements”, 18. For an

overview of all NRMs typologies, see also Thomas Robbins, Cults, Converts and Charisma
(Beverly Hills & London: Sage Publication Ltd, 1988).

115 Swatos, “Church-Sect and Cult”, 17-26.
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Beckford’s New Framework

Beckford’s new framework directs attention to the neglected area of the

sociological analysis of NRMs, in their relations with other groups, organiza-

tions, institutions and currents of ideas and affairs in society. This happens

because the existing typologies and concepts tend to isolate NRMs from their

surroundings by putting so great an emphasis on their internal and infra-

structures and teachings. As briefly indicated earlier, the main objective is to

emphasize the association between the profiles of internal relationships of

NRMs and their susceptibility to controversy. In short, the ways in which

people join, participate in, and eventually leave NRMs all help to explain why

certain movements become embroiled in particular controversies. In turn, the

character of the controversies feeds back into the ways in which NRMs

recruit, mobilise, and lose members.116 The framework is designed to high-

light this dynamic association

Beckford’s new framework also focuses on the political and moral econo-

my of NRMs. He acknowledges the fact that NRMs display relatively high

degrees of organisational purpose, control, and direction. Far from being cur-

rents of diffuse sentiments or dispositions, they actually have at their core

quite carefully circumscribed collectivities of actors and resources, oriented

towards specific goals or end-states.117

The framework deals with NRMs on two levels in relational terms:  The

first level comprises the internal relationships within NRMs and the second

level comprises external relationships with the outside social environment.

The internal relationships are based primarily on the character, strength, and

valency of the devotee, the adept, the client, the patron, and the apostate.

The devotee is characterised by high intensity, inclusiveness, and polyva-

lency. Devotees submit themselves fully for the promotion of their move-

ment’s values, teachings, and material security. At the same time, they sig-

nificantly reduce their ties with people who are not fellow-members of the

movement. Residential members of the Children of God, ISKCON, and UC can

usually be described as devotees.118

116 Beckford, Cult Controversies, 77-78.
117 Beckford, Cult Controversies, 79.
118 Beckford, Cult Controversies, 82.
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The Adept is characterised by the fact that many of the adept’s relation-

ships are confined to co-religionists or fellow-members, and the NRM regu-

lates most of these relationships. Adepts combine a high degree of commit-

ment to the NRM, with at least periods of involvement in kinship, econom-

ic, and occupational relations that extend beyond the NRM’s boundaries. The

difference is not just a matter of the strength of commitment. It reflects dif-

ferent modes of commitment which are, in turn, geared to variations in the

NRMs’ structures and strategies.119

The Client is characterised by largely instrumental purposes where mem-

bers form associations with other members. In most cases, clients accept

whatever the movement offers - wisdom, skills, therapy, friendship - on a

contractual basis, with limited assumptions about the movements’ impact on

the conduct of the life of the members. This is not, of course, to say that

clients do not take their attachment to NRMs seriously. It merely underscores

the point that seriousness in this context does not necessarily take the form

of abandoning all associations and contacts with the outside social environ-

ment. On the contrary, it is also possible for clients to take their religious

commitments and duties seriously without confining all their social life to fel-

low-members of the movement.120

The Patron is probably the least well documented type of involvement in

NRMs. This is because patrons are not usually present at many of the meet-

ings or services and are therefore, not eligible for positions of responsibility;

nonetheless, they may contribute to NRMs by offering moral support, mate-

rial assistance, and occasional advice or services. They usually appear on the

mailing lists of NRMs, but have limited personal relationships with other

committed members. Another possible mode of patronal relationship to

NRMs is through support for the NRMs’ campaigns for reform in areas of sec-

ular life, such as drug rehabilitation, civil rights, education, and social wel-

fare. Patrons are not responsible to the authority of the leaders of the NRMs.

They enjoy the freedom to maintain other personal and social lives. The rela-

tionship of the patron is based mainly on mutual respect and convenience.

For example, ISKCON supporters, and the UC are steadily building up a body

of patrons in order to create a positive image in the community and thus to

119 Beckford, Cult Controversies, 82-83.
120 Beckford, Cult Controversies, 82-83.
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remove the negative perception that is prevalent in the media and the pub-

lic.121

The Apostate, whose position should never be overlooked in any attempt

to understand the full complexity and variability of the NRMs’ insertion in

society, provides inside information about the NRM and shows how the inter-

nal and organisational structure of the movement works and what the inter-

nal problems and conflicts are that can pave the way for disaffiliation and

defection from NRMs.122

Beckford’s typology for the NRMs’ external relationships is based on their

modes of association with various institutional spheres and organisations. It

marks the variety of ways in which they produce and reproduce themselves

through connections with the outside world, like direct evangelism, sale of

therapeutic services, or provision of utopian refuges. They are not simply indi-

cations of their formal links with other organisations, they are also important

dimensions of their societal location. Beckford’s typology includes the wider

range of relationships generated, sustained and occasionally broken with peo-

ple who are not members of the NRMs. These external relationships are not

entirely under the control of the NRMs, but they certainly contribute to their

social settings and relations in their own ways.123 Beckford identifies the pat-

terns of external relations that are refuge, revitalisation, and release.

In the pattern of refuge, NRMs seek to produce and preserve the social and

material conditions in which a model or blueprint for avoiding the world’s evil

or illusions can be realised on earth. They have weak and limited ties with

non-members. A good empirical indicator of this category is the translation

of the NRMs’ blueprints into social practices, like methods of recruiting,

socialising, and inducting their new members into the structure of the NRM.

Examples for this category are ISKCON, Zen Centres, and to some extent,

COG and 3HO.124

In the pattern of revitalization, NRMs seek to revitalise and transform the

secular world in accordance with their particular values and teachings. In these

circumstances, revitalization means a deliberate attempt to transform social

121 Beckford, Cult Controversies, 83-84.
122 Beckford, Cult Controversies, 84.
123 Beckford, Cult Controversies, 85.
124 Beckford, Cult Controversies, 85-87.
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processes and institutions through the application of distinctive values that

are rooted in meaning-systems. Revitalisation provides a largely separate

universe in which a number of major institutional tasks are fulfilled in a dis-

tinctively religious way. In the course of construction of such universes, the

conventional boundary lines between ‘sacred’ and ‘secular’ are re-drawn, so

that relationships with the world beyond the NRMs become variable. In this

context, some NRMs tend to form their own political and economic institu-

tions like schools, clinics, factories, publishing houses, cultural or recreation-

al facilities. For economic enterprises, they employ their members in their

own firms and agencies.125

The last pattern, release, represents the least difficult mode of insertion in

society maintained by NRMs. These NRMs are specialised in that they offer

to free their members from the conditions that allegedly obstruct the full real-

isation of their potential. NRMs like Scientology, TM, the Rajneesh

Foundation (Osho), and Synanon provide their members with specific train-

ing, knowledge, skills, or techniques which are believed to increase their

capacity of members to lead fulfilling lives. The production and dissemination

of this knowledge necessarily entails contact with the market of would-be,

actual clients and prospective members. It is inappropriate to think of these

movements as ‘enrolment economies’, because the scale and the delivery of

‘release’ services are often marked by a conclusion in the relationship

between NRMs and the clients on the basis that if follow-up services are also

supplied, then the relationship is extended - but it does not necessarily result

in a more intense or inclusive relationship.126

Beckford’s new analytical framework made significant contributions to the

areas of sociological study of religious organizations. Sociologists had over-

looked such factors as the NRMs’ internal relations; for example, the division

of labour, hierarchy and organisational patterns within the structure of move-

ment. The framework also closely examined the NRMs’ external relations, for

example, their social contacts with the outside world and organisations in

achieving their aims, policies, and most importantly, their theodicies in this

world. Beckford’s framework included all these overlooked areas. This new

framework focused primarily on the range of social relationships through

125 Beckford, Cult Controversies, 87-88.
126 Beckford, Cult Controversies, 89-90.
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which NRMs try to achieve their aims and reproduce themselves. Bird had

earlier formulated some of the components of Beckford’s framework when he

analysed relationships between members and masters. Beckford further

extended and improved Bird’s typology by taking into consideration both the

internal and external relations of NRMs. Beckford’s framework is particular-

ly useful, because it is applicable to other types of religious movements, such

as religious orders or mystic movements, and is applicable to other religious

traditions than NRMs. Concepts like client, patron, adept etc. share, as far as

I am aware, great similarities with the terms and concepts that belong to the

Islamic mystical tradition.127 Beckford’s new analytical framework, therefore,

is considered an important contribution to the  analysis and understanding

NRMs, both in terms of their worldly and otherworldly theodicies and

emphasises.

Conclusion

In this paper I have tried to examine the sociological development of terms

and concepts, like ‘church,’ ‘sect,’ ‘denomination,’ ‘cult,’ and New Religious

Movements’ (NRMs) that are used to explain religious organizations. Initial

sociological studies and analyses were conducted by Weber and his close-col-

league Troeltsch. While Weber analysed and studied both church and sect

within his general typology of political institutions, Troeltsch, inspired by

Weber’s work, made these terms and concepts important subject matters and

problems for sociology and the sociology of religion, and analysed the organ-

isational developments of Christian institutions from the past up to his time.

He identified three main types of Christian institutions; first he examined

‘church’ and ‘sect’ and then later he added mysticism to his typology. The

individualistic and mystical characters of his category of mysticism was

explored and analysed by later sociologists. Troeltsch’s typology was useful

for understanding the social structures of Christian organisations. Later soci-

ologists were, therefore, compelled to apply Troeltsch’s typology to current

religious organisations, sects and cult movements and their problems.

127 Ernest Gellner and John Waterbury, eds., Patron and Clients in Mediterranean Societies
(London: Duckworth, 1977) and Ernest Gellner, Muslim Society (Cambridge & New York:
Cambridge University Press, 1983).
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Niebuhr attempted to apply church and sect typology to the American

context. He made a sociological distinction between these two types to

analyse American Denominationalism. His concept of ‘denomination’ was

neither that of church, nor that of sect, but a distinctive intermediary catego-

ry. He applied this type, to some extent, to national and territorial middle-

class styles of religious expressions and to more relaxed, world-compromis-

ing ethics. Later, Becker tried to categorise a wide range of Christian organi-

sations into a comprehensive sociological typology. He followed Niebuhr’s

path and created his own typology in the particular context of Protestantism.

For the first time, Becker expanded the typology to four sub-types, including

the term ‘cult’.

In the transitional period, sociologists like Yinger and Wilson, who

realised the limited applicability of existing typologies to the developments

of sect and cults, attempted to create new typologies. As Wilson adequately

argued, “if sociology of religion is to move forward, we must create cate-

gories which allow us to study comparatively the social functions and devel-

opments of religious movements”.128 Wilson aimed to create a typology

which could be applicable, not only to a specific religion, in that case,

Christianity, and its religious organisations and movements, but which

would also be useful for the analysis of organisations and movements of

other religions. The same reason pushed both Yinger and Wilson to extend

and improve their sect typologies. Both were reluctant to use the term ‘cult’.

They preferred the concept of ‘sect’ to be understood in a broad sense. Later,

Wilson’s analysis of the term ‘sect’, in terms of its response to the world,

became a model approach for the study of NRMs in the transitional period,

adopted by Wallis. In that period, the general interest shifted from church to

sects and cults, as the subject matter of ‘church’ was loosing its popularity

among sociologists. In that period, the early studies on cults saw two major

trends emerge. The first trend, which was inspired by the works of Troeltsch

and Becker, maintained the mystical and individualistic nature of cults.

Sociologists whose works exemplify this trend are Yinger, Martin and

Nelson. In the turmoil and speedy rise of NRMs, the second trend was to

move away from Troeltsch’s emphasis on the close association of mysticism

and individualism. The term cult was now used to refer simply to any reli-

128 Wilson, “A Typology of Sects”, 361.

Ýslâm Araþtýrmalarý Dergisi

106



gious or quasi-religious collectivity which was loosely organised, ephemer-
al and which espoused a deviant system of belief and practices. This second
trend was represented by Lofland, Glock-Stark,etc.

In the modern period, discussions of cults and new religions took place
in the context of the ‘sect’ and ‘cult’ arguments. Major studies were con-
ducted by Robbins and Anthony, Wallis, Stark and Bainbridge, Bird,
Richardson and Beckford. Wallis extended and improved the individualistic
nature of cults, what he termed ‘epistemological individualism,’ while Stark
and Bainbridge employed ‘deviance’. Richardson, criticizing Wallis’ argu-
ments, formulated a more explicitly substantive concept of the cult, which
he defined as a group that makes a radical break with the dominant religious
traditions in society. Wilson and Beckford preferred to use the term ‘new
religious movement,’ or ‘new religion’ because this new term was more neu-
tral and was applicable to different contexts, times and places. Beckford
called the NRM term an ‘umbrella term’ because of its applicability to a
diversity of phenomena, ranging from doctrinal deviation within the world
religions and major churches to passing fads and spiritual enthusiasms of a
questionably religious kind.

Sociologists developed at least four different typologies of new religious
movements (NRMs). A first typology of NRMs is that of Robbins-Anthony
and, to some extent, Bird who focused primarily on the moral ideologies of
NRMs. A second typology of NRMs is the one developed by Wallis following
the Wilsonian approach to sect, which focused on the stance and orientation
of the NRMs to the world. A third typology of NRMs is that of Stark and
Bainbridge, who included organisational and membership patterns. A fourth
typology is Beckford’s new framework which emphasises the variety of rela-
tional aspects of NRMs, both within their infrastructure and within the social
and societal settings.

In drawing a general assessment of sociological studies of religious organ-
isations, Beckford’s and Wilson’s analyses of religious organizations are the
most useful for objective study and categorization. In particular, the term
NRM is perhaps a more appropriate term as it can be more generally applied.
The term also appears to be a more objective and flexible concept applicable
to any kind of religious movement, whether it be traditional religion, religious
or  quasi-religious, cultic groups or organisations of a particular religion. In
the last decade, there has been a general and growing tendency among soci-
ologists and the sociologists of religion, as well as academics in religious
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studies129 to prefer to use of the term or concept of NRMs over other types
of terminology that positively, negatively or narrowly identifies or describes
religious movements and their developments, because the applicability of the
term NRMs can be cross-cultural and used to explain religious phenomena of
different times and contexts.

129 Here are some sample literature that widely prefer the usage of “New Religious Movement”
and “New Religion” instead of “cult”  or “cults”: William S. Bainbridge, The Sociology of
Religious Movements (London & New York: Routledge, 1997); Lorna L. Dawson, ed.,
Cults and New Religious Movements (Oxford & Malden: MA. Blackwell Publishing,
2003); James R. Lewis, ed. The Oxford Handbook of New Religious Movements (Oxford,
New York. Oxford University Press, 2004), Bryan R. Wilson and Jamie Cresswell, eds., New
Religious Movements: Challenge and Response (London & New York: Routledge, 1999);
James R. Lewis and Jesper A. Petersen, eds., Controversial New Religions (Oxford & New
York: Oxford University Press, 2005); Christopher Partridge, ed., New Religions: A Guide,
New Religious Movements, Sects and Alternative Spiritualities (New York & Oxford:
Oxford University Press, 2004); Peter Clarke, New Religions in Global Perspective (London
& New York: Routledge, 2006).
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Bu makalede, sosyal bilimciler arasýnda uzun süredir genel kabul gören
ancak son yýllarda eleþtirilen modernleþme ve sekülerleþme kuramlarýnýn gü-
nümüzdeki dinî ve toplumsal deðiþmeyi ne kadar açýklayabildiði tartýþýlacak-
týr. Modernleþme ve doðal sonucu olduðu varsayýlan sekülerleþme kuramla-
rýyla ilgili kuramsal eleþtiriler yanýnda Ýslâm dünyasýndaki laiklik projeleri,
tartýþmalarý, uygulamalarý ve bunlarýn siyasî ve toplumsal yansýmalarý üze-
rinde durulacaktýr. 

Modernleþme ve sekülerleþme kuramcýlarý genel olarak modern deðerler
ve kurumlarý benimseyen ve özümseyen toplumlarda dinin toplumsal ve si-
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Religion, Social Change and the Muslim World in Light of Moder-
nization and Secularization Theories
It is a commonly accepted notion that secular modernity has a weakening ef-
fect on traditional forms of religious life and leads to a retreat in the scope and
influence of religious discourses and institutions. This article challenges the
prophecies of traditional secularization theory which establishes an unavo-
idable connection between the rise of modernity and a universal decline of re-
ligion. Drawing upon recent developments in the globe, it is argued in this ar-
ticle that the secularization theory failed to predict the future of religion in the
contemporary world. It is true that the secular modernity has caused a decli-
ne in the popularity of religious beliefs especially in Western Europe which is
described as an exception rather than the rule. This article shows that religi-
on is on the rise in many regions and the classical secularization theory can
not explain the current developments in the world. Therefore, it is suggested
that a novel approach should be adopted which should take search for mea-
ning and existential value of religion into account especially in the Muslim
world where the Western modernity is imposed from above.
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yasal alanlardaki etkinliðinin ortadan kalkacaðýný, bireysel olarak da dinî pra-

tikler, ibadetler ve ritüellere katýlýmýn gerileyeceðini savunuyordu. Geride bý-

raktýðýmýz yüzyýlýn son çeyreðinde dinî eðilimlerin yükseliþ trendi gösterdiði

ve dinî hareketlerin toplumsal ivme kazandýðý gözlenmiþtir. Modernizmin ge-

liþmesi ile dinin gerileyeceðini ve toplumsal hayattaki etkisini kaybedeceðini

öngören geleneksel teorilerin aksine, din hem sanayileþmiþ ve geliþmiþ mo-

dern ülkelerde hem de geleneksel kültür ögelerinin baþat olduðu ülkelerde þa-

þýrtýcý bir yükseliþe geçmiþtir. Yani bir anlamda 20. yüzyýlýn sonu “kutsalýn

dönüþüne” tanýklýk etmiþtir. Sosyal bilimlerin birçok alanýnda yürütülen araþ-

týrmalarda, dinin toplumsal hayat üzerindeki etkisi önemli bir süreç olarak

görüldüðü için bu konuya özel önem verildiði gözlemlenmektedir. Son za-

manlarda bu konularda yapýlan yayýnlardaki hýzlý artýþ da bu gözlemi teyit er-

mektedir.

Bütün bu geliþmeler 19. yüzyýlýn büyük bir bölümünde baskýn olan ve 20.

yüzyýlda da yaygýn olarak kabul gören geleneksel sekülarizasyon kuramýnýn

yeniden ele alýnmasý gerektiðini göstermektedir. 19. yüzyýlda A. Comte, H.

Spencer, E. Durkheim, M. Weber, K. Marks ve S. Freud gibi düþünürler, sa-

nayi toplumunun geliþimine paralel olarak dinin önem kaybedeceði görüþü-

nü savunuyorlardý. “Dinin ölümü veya yok oluþu” þeklinde ifade edilebilecek

bu yaklaþým 19. yüzyýl sosyal bilimine egemen olan anlayýþý yansýtýyordu.

Toplumbilimsel Düþün (Ankara: Der Yayýnlarý, 1979) baþlýðýyla Türkçe’ye

de çevrilen Sociological Imagination adlý eserinde C. Wright Mills1 bu yak-

laþýmý þu þekilde açýklar: “Dünya bir zamanlar düþünce, pratik ve kurumsal

form alanlarýnda kutsal ile dolu idi. Reformasyon ve Rönesans’tan sonra mo-

dernleþme güçleri bütün dünyayý sardý ve modernleþme ile eþ zamanlý bir ta-

rihsel süreç olan sekülarizasyon, kutsalýn baskýnlýðýný gevþetti. Özel alan ha-

riç, zamanla kutsal bütünüyle yok olacaktýr.”

Sekülerleþme Kuramýnýn Öngörüleri

Sekülarizasyon kuramlarýna bakýldýðýnda “Rasyonalizm ve Ýnanç Kaybý”

argümaný ile “Ýþlevsel Evrim ve Amaç Kaybý” yaklaþýmlarýnýn daha baskýn ve

yaygýn olduðunu söylemek mümkündür. Weber’in çalýþmalarýndan etkilenen

ve 1960’lý ve 70’li yýllarda David Martin, Brian Wilson ve Peter L. Berger gi-

1 C. Wright Mills, Sociological Imagination (New York: Grove Press, 1959), s. 32-33.
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bi toplumbilimcilerin sözcülüðünü yaptýðý “Rasyonalizm ve Ýnanç Kaybý” ar-

gümanýný savunanlardan Wilson’a2 göre “sekülerleþme dinin toplumsal öne-

minin azalmasýný ifade eden” bir süreçtir. Aydýnlanma bilimsel bilgiye, evre-

nin teknolojik kontrolüne ve deneysel kanýtlama ölçütlerine dayalý rasyonel

bir dünya görüþü ortaya çýkarmýþtýr. Bu yaklaþýma göre rasyonalizm modern

dünyada, kilisenin merkezî iddialarýný boþa çýkarmýþ ve Batý Avrupa’da hura-

feye dayalý dogmalarý yýkarak, inanç kaybýna neden olmuþtur. Ýnanç kaybý

ise dinin çözülmesine, kiliseye üyelik, devam alýþkanlýklarýnýn ve bireysel

dinî pratiklerin erozyona uðramasýna, mezhebî kimliklerin toplumsal anlam-

larýnýn kaybolmasýna, inanç temelli kurum faaliyetlerine katýlým ve sivil top-

lumdaki dinî gruplara verilen desteðin azalmasýna sebebiyet vermiþtir.3 Diðer

yandan Durkheim’ýn görüþlerinden etkilenen “Ýþlevsel Evrim ve Amaç Kay-

bý” yaklaþýmýný savunan Steve Bruce, Thomas Luckmann ve Karel Dobbela-

ere gibi toplumbilimcilere göre sanayi toplumlarýndaki iþlevsel ayrýþma, dinin

toplumdaki merkezî rolünün ortadan kalkmasýna neden olmuþtur. Bu yakla-

þýma göre din, sadece inançlardan ibaret deðildir. Doðum, ölüm ve evlilik gi-

bi hayatýn çeþitli alanlarýndaki törenler ve ritüellerle ilgili iþlevsel bir yönü de

vardýr. Sanayileþmiþ toplumlarda iþ yaþamýndaki profesyonelleþme, meslekî

farklýlaþma kilise ve din adamlarýnýn uzun süredir yapmakta olduðu iþleri ve

yetkileri ellerinden almýþtýr. Devletin kurduðu okul, hastahane ve bakýmevi

gibi kurumlar kilisenin bu ve benzer alanlardaki hegemonyasýna son vermiþ-

tir. Yani iþlevsel evrim ve kurumsal/meslekî ayrýþmalar dinin ve kilisenin top-

lumsal yaþamdaki etkilerini ortadan kaldýran bir sekülerleþmeye sebebiyet

vermiþtir.4

Toplumsal ve siyasal dönüþümlerin ortaya çýkardýðý sekülerleþme süreci

kuþkusuz farklý deðiþkenleri barýndýran çok katmanlý bir deðiþime iþaret et-

mektedir. Bu bakýþ açýsýndan hareketle Larry Shiner, sekülarizasyonun tek

boyutlu olmadýðýný, farklý alanlarý kapsadýðýný savunarak bir sekülerleþme ti-

polojisi çizer ve altý tip sekülerleþme biçiminden veya sekülerleþme alanýndan

bahseder. Birinci sekülarizasyon çeþidi bu kuramý savunanlarýn ittifak ettik-

leri gibi, dinî sembol, doktrin ve kurumlarýn önemini ve prestijini kaybetme-

sidir. Shiner’e göre sekülarizasyonun son noktasý dinsiz bir toplum olacaktýr.

2 Bryan R. Wilson, Religion in Sociological Perspective (Oxford: Oxford University Press,
1982), s. 149.

3 Pippa Norris ve Ronald Inglehart, Sacred and Secular: Religion and Politics Worldwide
(Cambridge: Cambridge University Press, 2004), s. 7.

4 Norris ve Inglehart, Sacred and Secular, s. 9.
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Sekülarizasyonun ikinci tipi “Bu dünya ile uyum içinde olmak ve bu dünya-

ya uyum saðlamaktýr”. Bu süreçte dinî gruplar veya dine önem veren top-

lumlar doðaüstü güçlerden ve konulardan uzaklaþacak, bu dünyaya daha

fazla ilgi göstermeye baþlayacaktýr. Sekülarizasyonun üçüncü biçimi, toplu-

mun dinle olan baðlantýsýnýn kesilmesi, artýk dine dayalý bir anlayýþtan kur-

tulup baðýmsýz bir gerçeklik oluþturmasý ve dinin etkilerini özel hayat alanýy-

la sýnýrlamasý þeklinde kendini gösterecektir. Dördüncü biçim, dinî bilgi, inanç

ve kurumlarýn iþlevlerinin bu dünya temelli bir görüntüye bürüneceði öngö-

rüsünü içermektedir. Sekülarizasyonun beþinci biçimi, bu dünyanýn kutsal

karakterini aþamalý biçimde kaybedeceði, bunun yerine rasyonel olarak açýk-

lanan bir alanýn objesi olacaðý düþüncesine dayanmaktadýr. Bu tip sekülerleþme

de rasyonalite doðaüstü inançlarýn ve gizemli yaklaþýmlarýn yerini alacaktýr.

Altýncý biçim ise, kutsal toplumdan seküler topluma geçiþ þeklinde formüle

edilen sosyal deðiþmedir. Toplumdaki bütün kararlar dinî gerekçelere göre deðil,

rasyonel temellere baðlý ve yararlarý göz önünde tutularak alýndýðýnda sekü-

larizasyon artýk tamamlanmýþ olacaktýr.5 Shiner’in altý baþlýk altýnda çizdiði

tipoloji, aslýnda Dobbelaere’in de belirttiði gibi toplumsal, kurumsal ve birey-

sel düzlemlere indirgenebilecek daha anlaþýlýr bir biçimde de formüle edilebi-

lir.6 Luckmann, toplumsal alandaki sekülarizasyonu “geleneksel ve kutsal

kozmosun çözülüþü olarak” tanýmlar. Dinin toplum üzerindeki etkisinin za-

yýflamasýna iþaret eden bu geliþmeye paralel olarak kurumsal dinin, modern

sanayi toplumunun çeperine itildiði gözlemi ön plana çýkmaktadýr. Berger ise

toplumsal düzlemdeki sekülarizasyonu “modern Batý tarihinde toplumsal ve

kültürel sektörlerin, dinî kurum ve sembollerin baskýsýndan kurtuluþu” olarak

tanýmlar.7 Brian Wilson ise bu anlamda sekülerleþmeyi cemaat etkisinin çö-

zülüþü, cemaatten toplum olmaya geçiþ olarak görür. Wilson’a göre toplum-

sal sekülerleþme sosyal kontrolün ahlâkî ve dinî aktörlerden teknik ve bürok-

ratik aktörlere geçiþ biçiminde kendini gösterir.

5 Larry Shiner, “The Concept of Secularization in Empirical Research,” Journal for the
Scientific Study of Religion, 6/2 (1967), s. 209-12.

6 Karel Dobbelaere, Secularization: An Analysis in Three Levels (Brussels: Peter Lang
Publishing, 2002), s. 29-38.

7 Peter L. Berger ve Thomas Luckmann, The Social Construction of Reality: A Treatise in
the Sociology of Knowledge (Garden City: Doubleday, 1967), s. 101, 107.
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Sekülerleþme Kuramýnýn Eleþtirisi

Yukarýda ana hatlarý çizilen sekülerleþme kuramlarý, daha çok Batý Avru-

pa’daki din, toplum ve devlet iliþkilerinin tarihsel geliþim baðlamýnda geçirdiði

süreçleri ele almasý ve açýklamasý bakýmýndan anlamlýdýr. Ancak 19. yüzyýldan

zamanýmýza kadar sosyal bilimlerde ciddi bir þekilde eleþtirilmeden yaygýn ola-

rak kabul gören geleneksel sekülarizasyon kuramlarýnýn günümüz dünyasýn-

daki geliþmeleri yeterince açýklayýp açýklayamadýðý üzerinde durulmasý gerek-

mektedir. Berger ve Grace Davie gibi bazý toplumbilimciler yaygýn sekülerleþme

kuramýnýn Avrupa deneyimini yansýttýðýný, dünyanýn diðer bölgelerindeki din-

toplum iliþkilerini, dinî davranýþlarý ve dindarlýk düzeylerini açýklayamadýðýný

düþünmektedir. Sekülarizasyonun son iki yüzyýl içinde Avrupa’nýn dinî hayatý

ve yapýsýnda ciddi etkiler yaptýðý ve köklü deðiþimlere neden olduðu doðru ol-

makla birlikte,8 Avrupa’nýn deneyimi bir istisna olarak deðerlendirilmektedir.9

Çünkü ABD, Hint yarýmadasý, Asya ülkeleri ve Ýslâm dünyasýndaki geliþmele-

re bir göz atýldýðýnda, yani dinin toplum hayatýnda gittikçe artan önemi ve et-

kisine bakýldýðýnda, geleneksel sekülarizasyon kuramýnýn öngörülerinin doðru

çýkmadýðý görülmektedir.

Dinî hareketlerin ivme kazanmasý, maneviyat ve anlam arayýþýnýn bir sonu-

cu olarak yeni dinî hareketlerin ortaya çýkmasý veya geleneksel dinlerde görü-

len ihya hareketleri, modernleþme ve sekülerleþmeye paralel olarak dinin yok

oluþu veya ölümü iddiasýný savunan tezlerin artan oranda eleþtirilmesine zemin

hazýrlamýþtýr.10 Son yýllarda sekülarizasyon kuramý, tarihindeki en çetin mey-

dan okumayla karþý karþýya kalmýþtýr.11 Örneðin 1960’larda sekülarizasyon

kuramýný savunan, yani modernleþmenin geniþlemesi ve yükseliþiyle dinin top-

lumsal hayattan çekileceðini ve önemini kaybedeceðini savunanlarýn bir kýsmý,

yeni geliþmeler ve verileri göz önüne alarak bu görüþlerinin yanlýþ olduðunu

kabul etmiþtir. Sekülarizasyon kuramýnýn yeniden gözden geçirilmesini savu-

nanlar olduðu gibi, bu kuramýn analitik deðerinin kalmadýðýný savunanlar da

8 Rene Remond, Religion and Society in Modern Europe (Oxford: Blackwell Publishers,
1999), s. 187.

9 Grace Davie, “Europe: The Exception That Proves the Rule?”, The Desecularization of the
World: Resurgent Religion in World Politics, ed. Peter L. Berger (Washington: Ethics and
Public Policy Center, 1999), s. 76 ve Religion in Modern Europe: A Memory Mutates
(Oxford: Oxford University Press, 2000), s. 25-26.

10 Sekülerleþme kuramýna eleþtirel yaklaþýmlar için bk. Ali Köse, Sekülerizm Sorgulanýyor:
21. Yüzyýlda Dinin Geleceði (Ýstanbul: Da Yayýncýlýk, 2001).

11 Norris ve Inglehart, Sacred and Secular, s. 4.
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bulunmaktadýr. Örneðin Jeffry Hadden,12 sekülarizasyon kuramýnýn öne sürdü-

ðü varsayýmlarýn iyi sýnanmamýþ titiz önerme/kuramdan çok, bir doktrin veya

ideolojik bir dogmaya dönüþtürüldüðünü savunur. Rodney Stark ve Roger Fin-

ke ise Hadden’den bir adým daha ileri giderek sekülarizasyon kuramýnýn tarihe

gömülmesi gerektiðini iddia eder. Çünkü “Neredeyse iki yüzyýldýr kesinlikle ba-

þarýsýz kehanetlerle hem geçmiþi hem de bugünü yanlýþ yansýtmasýndan sonra

artýk sekülarizasyon doktrinin baþarýsýz kuramlar mezarlýðýna gömülmesinin ve

orada ‘huzur içinde yat’ denmesinin zamaný gelmiþtir.”13

Modern toplumlarýn, doðalarý gereði, dinî hayatýn geleneksel biçimleri üze-

rinde aþýndýrýcý etkiler yapmasýna, dinî kurumlarýn etki alanlarýnýn daralmasý-

na ve dinî inançlarýn popülerliðinin azalmasýna sebebiyet vermesine karþýn,14

Bell’in de iþaret ettiði gibi, kültürün varoluþsal sorularý kaçýnýlmaz olarak var-

lýðýný sürdürmekte ve “bir kutsal anlayýþýný/görüþünü tekrar kazanmayý

amaçlayan bazý yeni gayretler kültürümüzün -veya onun duyarlý simgeleri-

nin- gideceði yöne iþaret etmektedir.”15

Berger 1967 yýlýnda yayýmladýðý The Sacred Canopy16 isimli kitabýnda

geleneksel sekülerleþme kuramýný ve varsayýmlarýný savunduðu fikirlerinden

vazgeçmiþ ve 1999 yýlýnda neþredilen The Desecularization of the World: A

Global Overview baþlýklý makalesinde þu itirafta bulunmuþtur: Sekülerleþmiþ

bir dünyada yaþadýðýmýz varsayýmý yanlýþtýr. Bugün dünya bazý istisnalar dý-

þýnda en az eskisi kadar, hatta bazý yerlerde eskisinden daha fazla dindardýr.

Berger’e göre sekülerleþme ve sekülerleþme süreçlerinin etkilerini içeren lite-

ratürün tümü esas itibariyle yanlýþlýklar içermektedir. Modernleþme zorunlu

olarak dinin gerilemesine neden olmamýþtýr. Hatta hayli modern toplumlarda

bile din varlýðýný sürdürmüþtür.17 Örneðin ABD’de son yýllarda yapýlan geniþ

kapsamlý araþtýrmalar Amerikan toplumunda dinin, gücü artan, gittikçe daha

12 Jeffrey Hadden, “Towards Desacralizing Secularization Theory,” Social Forces, 65/3 (1987),
s. 587.

13 Rodney Stark ve Roger Finke, Acts of Faith: Explaining the Human Side of Religion
(Berkeley: University of California Press, 2000), s. 79.

14 Steve Bruce, Religion in the Modern World from Cathedrals to Cults (Oxford: Oxford
University Press, 1996), s. 26.

15 Daniel Bell, “The Return of the Sacred? The Argument on the Future of Religion,” British
Journal of Sociology, 28/4 (1977), s. 448.

16 Peter L. Berger, The Sacred Canopy (Garden City: Doubleday, 1967).
17 Bk. Peter L. Berger, “The Desecularization of the World: A Global Overview”, The

Desecularization of the World: Resurgent Religion in World Politics, ed. Peter L. Berger
(Washington: Ethics and Public Policy Center, 1999), s. 1-18.
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fazla etkinlik ve çeþitlilik kazanan bir gerçek olduðuna iþaret ediyor. Ameri-
kalýlarýn % 94’ü Allah’ýn ve evrensel ruhun varlýðýna inanýyor, % 80’inden
fazlasý da Allah’ý dua ile ulaþýlmasý mümkün bir varlýk olarak tanýmlýyor.
Amerikan halkýnýn % 70’i Allah’a mutlak anlamda güvendiklerini ifade eder-
ken, % 75’i Allah’ýn mucizeler yaratabileceðini belirtiyor. Nüfusun % 92’si
dinî bir tercih belirtiyor, % 58’i ise dinin kendi hayatlarýnda “çok önemli” bir
unsur olduðunu ifade ediyor. Amerika’da yaklaþýk her on kiþiden altýsý ise di-
nin “günümüzdeki sorunlarýn tümüne veya büyük bir kýsmýna çözümler ge-
tirebileceðine” inanýyor. Bütün bu bulgular açýkça gösteriyor ki, Amerikalýla-
rýn büyük bir çoðunluðu dini hâlâ hayatlarýnýn önemli bir unsuru olarak gö-
rüyor. Diðer taraftan dinî kurumlar, Amerika’da saðlýklý bir sivil/toplumsal
hayatýn sürdürülmesinde önemli bir rol oynamaktadýr. Bireylerin gönüllü
davranýþlarý ile ilgili geniþ kapsamlý bir araþtýrmada, kiliselerin “yurttaþlýk kül-
tür ve yeteneklerini” geliþtirecek etkin ortamlar yarattýklarý belirlenmiþtir. Ki-
lise çatýsý altýnda toplantýlar düzenlemek veya bu tür toplantýlara katýlmak gi-
bi faaliyetlerde yer alanlarýn siyasal hayata daha fazla oranda katýlacaklarý
tahmin ediliyor. Bu nedenle kilise ve sinagog gibi dinî kurumlara düzenli ola-
rak devem edenlerin önemli ölçüde geliþmiþ yurttaþlýk yeteneklerine sahip
olabilecekleri varsayýlmaktadýr. Bazý bilim adamlarý da ibadet yapýlan kurum-
larýn insanlar arasýndaki iletiþimi artýrdýðý, bunun da Robert Putman’ýn ifade-
siyle “toplumsal sermaye”ye (social capital) katkýda bulunduðu görüþünü sa-
vunmaktadýr. Yurttaþlar arasýndaki güven ve iliþki aðýna iþaret eden “toplum-
sal sermaye”nin, hükümetin etkinliðine ve hatta ekonomiye bile katkýda bu-
lunduðu saptanmýþtýr. Ýbadet mekânlarýndaki sosyal iliþkilerin, siyasal tutum-
larýn þekillenmesine yardýmcý olduðu da gözlenmiþtir.18

Dinin varlýðýný sürdürmesi, geliþmiþ ülkelerde kurumsal anlamda çok et-
kin olmasa bile, bireysel bilinç ve vicdan düzeyinde olmuþtur. Örneðin Avru-
pa’daki sekülerleþme ve din iliþkisi söz konusu olduðunda, Fransýz sosyolog
Daniele Hervieu-Leger, dini bir hafýza zinciri olarak deðerlendirir ve kolektif
kimliðin önemli bir unsuru olduðunu savunur. Hervieu-Leger’e göre bir hafý-
za zinciri olarak din, inanan bireyi cemaate ve topluma baðlar, gelenek ise
(ya da kolektif hafýza) bu insan topluluðunun varlýðýnýn temelini oluþturur.
Hervieu-Leger, din konusunun merkezine geleneði, yani bir inanç zincirine
referansý yerleþtirmekle dinin geleceðinin birdenbire kolektif hafýza problemi

18 Bk. Robert Fowler, Allen Hertzke ve Laura Olson, Religion and Politics in America: Faith,
Culture and Strategic Choices (Boulder: Westview Press, 1999).
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ile baðlantýlý hale geleceðini belirtmektedir.19 Hervieu-Leger, modern Batý top-

lumlarýnýn ve özelikle de Fransa’nýn bir dereceye kadar kolektif hafýza krizi

yaþadýðýný ve bu krizin dinî hafýza zincirinden mahrum býrakacak bir kopuþa

neden olduðunu iddia etmektedir. Bütün bunlara raðmen Hervieu-Leger, mo-

dern Avrupa toplumlarýnda (kolektif) hafýza ile din arasýndaki zincirin tekrar

keþfedildiðini savunmaktadýr.20 Avrupa’nýn dýþýna doðru bakýldýðýnda olduk-

ça farklý modernleþme süreçleri, laiklik projeleri ve uygulamalarý karþýmýza çý-

kar. Geleneksel bir kabul gören modernleþme ve sekülerleþme kuramlarýnýn

Ýslâm dünyasýndaki geliþmeleri ne kadar açýklayabildiðini görmek için Ýslâm

coðrafyasýndaki bazý deneyimlerin incelenmesi yerinde olacaktýr. Bu inceleme

yukarýda bahsi geçen kuramlarýn yeniden gözden geçirilip geçirilmemesi ko-

nusunda yapýlan tartýþmalara da ýþýk tutacaktýr.

Ýslâm Dünyasýnda Toplumsal Dönüþümler, Din ve Laiklik

Ýslâm dünyasýnda din ve laiklik arasýndaki iliþki, çeþitli aþamalardan geç-

miþ ve ülkelere özgü þartlara baðlý olarak farklý boyutlar kazanmýþtýr. 19.

yüzyýlda seküler Batý deðerleri, yönetici elit kesim tarafýndan daha üstün gö-

rülmüþtür. 20. yüzyýlýn baþlarýnda ise Batýlýlarýn açtýðý okullarda okuyan ye-

ni kuþak kendi toplumlarý için seküler Batý kültürünü modernleþme ve top-

lumsal dönüþüm projesi olarak benimsemiþtir. Diðer yandan laikliði devlet

yapýsýnýn temeli olarak benimseyip uygulayanlar, zaman zaman dinî çevrele-

rin muhalefeti ile karþýlaþmýþtýr. Toplumu kendi görüþ ve ilkelerine göre dö-

nüþtürmek isteyen bu eðilimler arasýndaki iliþkiler, bazý Ýslâm ülkelerinde sos-

yal barýþ açýsýndan ciddi sorunlara neden olmazken bazý Ýslâm ülkelerinde za-

man zaman sürtüþmelere neden olmaktadýr.

Ýslâm ülkelerinde laikliðin ortaya çýkýþý, tarihî geliþimi ve uygulanma þe-

killeri ile bu konulardaki tartýþmalar, laikliðin doðup yayýldýðý Batý ülkelerin-

den farklý olmuþtur. Ýslâmiyet, ulus devletlerin kurulmasýyla dinî ve siyasî

otoritenin birbirinden tamamen ayrýþtýðý Avrupa ülkelerindeki Batý Hýristiyan-

lýðýnýn yaþadýðýna benzer bir reform süreci geçirmediði için, Ýslâm ülkelerinde

laiklik iç dinamiklerden çok, dýþ dinamiklerin ve geliþmelerin etkisiyle baþla-

19 Daniele Hervieu-Leger, Religion as a Chain of Memory (Oxford: Polity Press Mills, 2000),
s. 123.

20 Hervieu-Leger, Religion as a Chain of Memory, s. 141, 146.
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mýþtýr. Batý ülkelerinde ortaya çýkarak dinî ve siyasî otoritenin birbirinden ay-
rýþmasýna yol açan ulus devlet fikri, Ýslâm dünyasýnda 19. yüzyýlýn sonuna
kadar ortaya çýkmamýþtýr. Batý’da geliþen laiklik, dinin ve ruhban sýnýfýnýn si-
yaset ve devlet yönetimi üzerindeki baský ve otoritesini ortadan kaldýran bir
yapý doðurmuþtur.

Batý’da laiklik siyasal, sosyal, kültürel ve ekonomik geliþmelere paralel
olarak kademeli bir þekilde geliþmiþtir. Ýslâm dünyasýnda ise laiklik Batý ülke-
lerinin tersine tedricî bir þekilde geliþmemiþ, iç geliþmelerden ziyade Avrupa
sömürgeciliðinin ve yayýlmacýlýðýnýn 19. yüzyýl baþlarýnda baþlattýðý ideolojik
bir ürün olarak dýþarýdan empoze edilen bir akým olarak girmiþtir. Batý sömür-
geciliði ile yüz yüze kalan Müslüman toplumlarýn 19. yüzyýl sonu ve 20.
yüzyýl baþýnda üzerinde yoðunlaþtýðý konu, varlýklarýný sürdürebilmek, ba-
ðýmsýzlýklarýný korumak veya ülkelerini iþgalcilerden kurtarmak olmuþtur.
Özellikle bilim ve teknoloji alaný baþta olmak üzere, Batý’nýn kaydettiði ilerleme
ve geliþme, laik kültürün üstünlüðü ve çaðdaþlýða ulaþmanýn yolu olarak de-
ðerlendirilmeye baþlanmýþtýr. Laikliðin yayýlmaya baþlamasýyla birlikte Ýslâm
dünyasýnda ortaya çýkan çaðdaþ geliþmiþlik için bu yolun mu, yoksa daha
baþka alternatif yollarýn mý benimsenmesi gerektiði tartýþmalarý bugün de de-
vam etmektedir. Ýslâm dünyasýnda süregelen din-devlet iliþkileri ve laiklik
tartýþmalarýnýn bir ekseninde baskýn olarak Ýslâm’ý sadece ferdî bir inançtan
ibaret sayan ve din ile devlet iþlerinin ayrý olmasýný savunan görüþler yer al-
makta, diðer ekseninde ise, devrim sonrasý Ýran örneðinde olduðu gibi,
Ýslâm’ýn siyasî otoritenin kaynaðý olmasý gerektiðini savunan görüþler yer al-
maktadýr. Ýslâm dünyasýnýn 18. ve 19. yüzyýllardan itibaren þahit olduðu ve
kendi bünyesinde gerçekleþtirdiði yenilikler ve geçirdiði modernleþme süreci,
laikliðin Ýslâm dünyasýna girmesine ve baðýmsýz Ýslâm ülkelerinin kurulmasýn-
dan itibaren çeþitli biçimlerde uygulanmasýna zemin hazýrlamýþtýr. 

Laiklik, Ýslâm dünyasýnýn kendi tarihî tecrübe ve kültür geleneðinin bir
ürünü olmadýðý ve Ýslâm ülkelerine millî devletlerin kuruluþ tartýþmalarý sýra-
sýnda veya müteakiben girdiði için bu kavramýn tam karþýlýðý bulunmamak-
tadýr. Laiklik kavramý Türkçe’ye Fransýzca’dan geçerken, Arapça’da bu kav-
ramýn karþýlýðý olarak 19. yüzyýlda “materyalist” veya “ateist” manasýna ge-
len ve aþaðýlayýcý ve küçümseyici bir imaya sahip olan “dehri” kelimesinin
kullanýldýðý görülmektedir. Günümüz Arapça’sýnda laiklik terimini karþýlamak
için “dünya” veya “dünyevi iþler/konular” manalarýna gelen “ilmaniyye” ke-
limesi kullanýlmaktadýr. Türkçe’de ise yukarýda açýklamaya çalýþtýðýmýz süreç
“laiklik” kavramý ile ifade edilmekte; ayný zamanda “seküler”, “sekülerlik” ve
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“sekülerizm” gibi kavramlara da baþvurulmaktadýr. Popüler dilde birbirinin ye-
rine de kullanýlan bu kavramlar arasýndaki nüansa iþaret etmek bakýmýndan
þunu söylemek mümkündür: Laiklik kavramý sistemsel, yapýsal ve kurumsal
bir anlam ifade eder. Sekülerlik kavramý ise daha çok dinî hayattaki bir dö-
nüþüme, dinin toplumsal alandaki rolünde görülen bir deðiþime ve bir tür
dünyevileþmeye iþaret etmektedir.

Bu giriþ ýþýðýnda belli baþlý Ýslâm ülkelerindeki laiklik uygulamalarý ve bu
baðlamda geliþen tartýþma ve siyasal oluþumlarý ana hatlarýyla aþaðýdaki gi-
bi açýklayabiliriz: Ýslâm ülkelerindeki laiklik anlayýþý, uygulamalarý, laiklik
yanlýsý söylemler ve karþýtý tepkiler her ülkenin kendi toplumsal ve siyasal
yapýsýna, tarihsel birikim ve deneyimlerine göre þekil almýþtýr. Örneðin 18. ve
19. yüzyýlda baþlatýlan Osmanlý modernleþmesi projesini miras olarak devra-
lan Türkiye Cumhuriyeti, laik bir devlet sistemi kurmak ve laikliði kurumsal-
laþtýrmak üzere bir dizi reformlar yapmýþtýr. Diðer Ýslâm ülkeleri de kendi bi-
rikimlerine göre farklý politikalar belirlemiþlerdir. 

Modern Türkiye Deneyimi

Türkiye’de laikliðin geliþimi ve kurumsallaþmasý söz konusu olduðunda,
bu süreci aðýrlýklý olarak Cumhuriyet dönemi ile baþlatma eðiliminin yaygýn
olduðu görülmektedir. Halbuki Osmanlý Devleti’nin Batý eðitim metotlarý ve
kurumlarýný, hukuki sistemlerini ve askerî teknolojisini yaygýnlaþtýrmak için
19. yüzyýlda baþlattýðý modernleþme hareketi ve buna baðlý reformlar, Ýslâm
dünyasýnda ilk laik kurumlarýn ortaya çýkmasýna öncülük etmiþtir. Türki-
ye’deki moderniteye geçiþi, siyasal ve yapýsal dönüþümleri tarihsel bir bütün-
lük ve davamlýlýk içinde anlamak gerekir. Bu açýdan bakýldýðýnda Cumhuriyet
öncesi baþlayan dönüþümleri, sürecin bir parçasý olarak görmeden tarihî bü-
tünlüðü anlamak mümkün olmaz. Ana hatlarýyla Tanzimat’ýn ilanýyla baþla-
yýp Gülhane Hatt-ý Hümâyunu’nun ilanýyla devam eden ve hukuki yapýnýn
deðiþmesiyle baþlayan süreç, Cumhuriyet dönemindeki deðiþim projesinin te-
melleri olarak görülebilir. Ayrýca 1876’da Kânûn-i Esâsî’nin kabulü ile I. ve
II. Meþrûtiyet’in ilaný siyasal yapýda klasik anlayýþtan uzaklaþýldýðýný gösteri-
yordu ki, bu da uzun dönemde aslýnda laiklikle sonuçlanan bir sürece hazýr-
lýk olarak yorumlanabilir.21

21 Osmanlý devrinde baþlatýlan ve Türkiye Cumhuriyeti dönemi laiklik politikalarýný etkileyen
Batýlýlaþma hareketleri ve reformlar hakkýnda daha geniþ bilgi için bk. Niyazi Berkes, The
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I. Dünya Savaþý’ndan yenilgiyle çýkan Osmanlý Devleti’nin yýkýlmasýný
müteakiben kurulan Türkiye Cumhuriyeti laik temeller üzerine kurulmuþ, dinî
ve dünyevi otoriteyi temsil ettiði düþünülen halifelik laðvedilmiþ; din, siyasî
meþruiyet ve otorite kaynaðý olmaktan çýkarýlmýþtýr. Laikliðin temellerinin
atýlmasý, yapýsal ve yasal dönüþümlerin gerçeklemesi sürecinde, dini, siyasî
meþruiyet aracý olmaktan çýkaran Halifelik Kurumu’nun kaldýrýlmasý22, 1924
yýlýnda Tevhîd-i Tedrîsat Kanunu’nun23, 1925’te Tekke ve Zaviyelerin Kapa-
týlmasýna Ýliþkin Kanun’un, 1926 yýlýnda Türk Medenî Kanunu’nun ve 1934’te
Bazý Kisvelerin Giyilmesini Yasaklayan Kanun’un çýkarýlmasý laik yapýya ge-
çiþin önemli basamaklarý arasýnda yer alýr.24 Türkiye Cumhuriyeti Devleti’nin
ilk anayasasýndaki (1924) “devletin dininin Ýslâm olduðu” ilkesi daha sonra
çýkarýlmýþ (1928) ve yerine yapýlan bir deðiþiklikle Türkiye Cumhuriyeti Dev-
leti’nin “laik” (1937) olduðu ilkesi konulmuþtur. Ayný ilke 1961 Anayasa-
sý’nda Cumhuriyet’in temel nitelikleri arasýnda sayýlmýþtýr. 1982 Anayasasý
da bu ilkeyi Cumhuriyet’in temel ilkeleri arasýnda saymýþ ve bu ilkenin “de-
ðiþtirilemeyecek ve deðiþtirilmesi teklif edilemeyecek” olduðunun altýný çiz-
miþtir. Anayasa bir taraftan laiklik ilkesini benimserken, diðer yandan herke-
sin din ve vicdan hürriyetine sahip olduðunu belirtmiþtir.

Laiklikle ilgili olarak Anayasa’da yer alan önemli bir düzenleme de Diya-
net Ýþleri Baþkanlýðý ile alakalý olmuþtur. 3 Mart 1924 tarihinde Þer‘iyye ve Ev-
kaf Nezâreti kaldýrýlmýþ ve din iþlerinden sorumlu Þeyhülislâmlýk Makamý ilga
edilmiþtir. Bunun yerine din hizmetlerinde devamlýlýðý saðlamak, toplumun
dinî ihtiyaçlarýný karþýlamak ve bu alanda doðabilecek kurumsal boþluðu dol-
durmak amacýyla 429 Sayýlý Kanun’la, Baþvekâlet bütçesine dahil ve Baþ-
vekâlet’e baðlý Diyanet Ýþleri Reisliði, bugünkü adýyla Diyanet Ýþleri Baþkanlý-
ðý kurulmuþtur. 1961 Anayasasý 154. maddesiyle Diyanet Ýþleri Baþkanlýðý’ný
bir Anayasa kurumu olarak düzenlemiþ, ona genel idare içinde yer vermiþ ve
bu kurumun, özel kanununda gösterilen görevleri yerine getirmesini öngör-
müþtür. 

Development of Secularism in Turkey (London: Hurst and Company, 1968), s. 89-248;
M. Meeker, A Nation of Empire: the Ottoman Legacy of Turkish Modernity (Berkeley:
California University Press, 2002), s. 3-85, 372-96.

22 Daha geniþ bilgi için bk. Þerif Mardin, “Religion and Secularism in Turkey”, Atatürk:
Founder of a Modern Turkey, ed. A. Kazancigil ve E. Özbudun (London: C. Hurst and
Company, 1981), s. 191-219.

23 Tevhîd-i Tedrîsat Kanunu ile ilgili tartýþmalar için bk. Michael Winter, “The Modernization of
Education in Modern Turkey”, Atatürk and the Modernization of Turkey, ed. Jacob M.
Landau (Boulder: Westview Pres, 1984), s. 183-94.

24 Daha geniþ bilgi için bk. Berkes, Development of Secularism in Turkey, s. 435-83.
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1982 Anayasasý ise Diyanet Ýþleri Baþkanlýðý ile ilgili þöyle bir düzenleme
yapmýþtýr: “Genel idare içinde yer alan Diyanet Ýþleri Baþkanlýðý, laiklik ilkesi
doðrultusunda, bütün siyasî görüþ ve düþünüþlerin dýþýnda kalarak ve millet-
çe dayanýþma ve bütünleþmeyi amaç edinerek özel kanunda gösterilen gö-
revleri yerine getirir.” Öte yandan 633 Sayýlý ve 22/6/1965 tarihli “Diyanet
Ýþleri Baþkanlýðý’nýn Kuruluþ ve Görevleri Hakkýnda Kanun”, Diyanet Ýþleri
Baþkanlýðý’nýn görev alanlarýný “Ýslâm dini” ile sýnýrlamaktadýr.25

Diyanet Ýþleri Baþkanlýðý’nýn varlýðý, zaman zaman laiklik açýsýndan eleþ-
tiri konusu olmuþsa da, din hizmetlerinin daðýnýk ve kurumsal organizasyon-
dan tümüyle baðýmsýz ve denetimsiz yürütülmesinin kendine özgü sorunlar
doðurabileceði, gruplaþmalara yol açacaðý, millî birlik ve bütünlük açýsýndan
olumsuz sonuçlara götürebileceði öne sürülmüþtür. Anayasa mahkemesine
göre de Ýslâm dininin çýkar çevreleri tarafýndan kötüye kullanýlmasý, devletin
ve laiklik ilkesinin mevcudiyeti açýsýndan sorunlar yaratabileceðinden Diyanet
Ýþleri Baþkanlýðý’nýn anayasal bir kurum yapýlmasý tarihsel deneyimlerden ve
Türkiye’nin sosyo-politik þartlarýndan ortaya çýkan bir gereklilik olarak de-
ðerlendirilmiþtir. Bu açýdan bakýldýðýnda Diyanet Ýþleri Baþkanlýðý’na baðlý bir
din hizmetleri sýnýfýnýn ve yönetsel örgütlenmesinin varlýðý da anayasaya ay-
kýrý gözükmemektedir. Ancak din kültürü ve ahlâk derslerinin zorunlu ders-
ler arasýnda yer almasý ve Diyanet Ýþleri Baþkanlýðý ile ilgili düzenlemeler son
zamanlarda daha sýk tartýþýlmaya baþlanmýþtýr. Öyle görülüyor ki, Türki-
ye’nin Avrupa Birliði üyeliði sürecinde bu tartýþmalar daha da artacaktýr.

Ýslâm dünyasý geniþ bir coðrafyaya yayýlan çok sayýda baðýmsýz millî devleti
ihtiva eder. Ýslâm ülkeleri siyasî ve tarihî birikim ve deneyimlerine göre birbirin-
den farklý devlet sistemlerini ve hükümet biçimini benimsemiþ veya geliþtirmiþ-
tir. Ýslâm dünyasýnýn önemli bir kýsmýný teþkil eden Arap ülkelerine bakýldýðýnda,
Ýslâm’ýn Vehhâbî yorumunu bir devlet politikasý olarak benimseyen ve þeriatý
uyguladýðýný iddia eden Suudi Arabistan’ýn monarþi rejiminden aslýnda dini þah-
si bir inanca indirgeyerek devlet iþlerinden tamamýyla uzak tutan uygulamalarý
benimseyen Baas Partisi ideolojinin hâkim olduðu Suriye gibi laik görüntüsü ve-
ren rejimlere kadar uzanan bir çeþitlilik göze çarpar.26
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25 Diyanet Ýþleri Baþkanlýðý ile ilgili tartýþmalar için bk. Ali Bardakoðlu, “Moderate Perception
of Islam and the Turkish Model of the Diyanet – The President’s Statement”, Journal of
Muslim Minority Affairs, 24/2 (2004), s. 367-74; Ýþtar B. Tahranlý, Müslüman Toplum
“Laik” Devlet: Türkiye’de Diyanet Ýþleri Baþkanlýðý (Ýstanbul: Afa Yayýnlarý, 1993); Kâmil
Kaya, Sosyolojik Açýdan Türkiye’de Din-Devlet Ýliþkileri ve Diyanet Ýþleri Baþkanlýðý
(Ýstanbul: Emre Matbaasý, 1998).

26 Ýslâm dünyasýnda laiklik tartýþmalarý ve baþat eðilimler hakkýnda özet bilgi için bk. Charles
D. Smith, “Secularism”, Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic World, IV, 20-30;



Mýsýr’da Laiklik ve Din

Mýsýr’da laik bir devletin inþasý ve laik hukuk müesseselerinin kuruluþu Hidiv

Ýsmail’in (1863-1879) desteðiyle 19. yüzyýlda baþlamýþ ve 1882 Ýngiliz iþgalini

müteakiben bu laikliði kurumsallaþtýrma politikasý daha yoðun bir þekilde uygu-

lanmýþtýr. 20. yüzyýlýn baþlarýnda ise Ýslâm’ýn kiþisel inanç konularýna indirgen-

mesini savunan Ahmed Lütfi es-Seyyid ve el-Cezîre gazetesi etrafýnda toplanan

laik aydýnlar ortaya çýkmýþtýr. I. Dünya Savaþý’ný takip eden yýllarda, Ezher Üni-

versitesi de dahil, dinî kurumlarýn devlet denetimi altýna alýnmasýný ve özel hu-

kukun bazý alanlarý hariç, her alanda þeriatýn yerine Batý hukukunun ikame edil-

mesini destekleyen Mýsýr’daki milliyetçi partiler, genelde laikliði benimsiyordu.

Muhammed Hüseyin Heykel ve Tâhâ Hüseyin gibi laiklik yanlýsý aydýnlar,

1920’lerde bu fikirleri ve Batý kültürünün üstünlüðünü daha tutkulu biçimde

desteklemiþ ve tanýnmýþ alimlerden Ali Abdürrâzýk 1925’te Ýslâmiyet’in siyasî il-

kelerinin olmadýðýný, demokrasi ve düþünce özgürlüðüne izin verdiðini iddia

eden yazýlar kaleme almýþtýr. Bu tür fikirlerin apaçýk desteklenmesi, 1928 yýlýn-

da hem sekülerizmi kýnayan hem de Ezher’i bu akýmý savunanlara karþý etkin

muhalefet izlememekle itham eden Ýhvân-ý Müslimîn (Müslüman Kardeþler) ha-

reketinin ortaya çýkmasýna zemin hazýrlamýþtýr. Hareketin lideri Hasan el-Bennâ

Þeriat’ýn tekrar ikâmesi ve zekât gibi Ýslâmî modellerin yeniden canlandýrýlmasý

çaðrýsýnda bulunmuþ, Batý modelini sosyo-ekonomik eþitsizlik yaratmakla itham

etmiþtir. Mýsýr’da 1930’dan bu yana, laik devlet ile Ýslâmî bir topluma dönüþ çað-

rýsý yapan dinî hareketler arasýndaki gerilim yaþanmaktadýr.27

Cezayir ve Ulusal Ýslâmî Cephe

Fransa’nýn 1831 yýlýnda iþgal ettiði Cezayir’de Ýslâmiyet siyasî geliþmeler-

de önemli bir rol oynamýþ, millî birlik ve dayanýþmanýn temellerinden biri ol-

Arap dünyasýnda laiklik uygulamalarý ve tartýþmalarý için bk. Azzam Tamimi, “The Origins
of Arab Secularsim,” Islam and Secularism in the Middle East, ed. John L. Esposito ve
Azzam Tamimi (London: C. Hurst and Company, 2000), s. 13-28; Paul Salem, “The Rise
and Fall of Secularism in the Arab World,” Middle East Policy, 4/4 (1996), s. 147-60;
Mahmood Monshipouri, Islamism, Secularism and Human Rights in the Middle East
(Boulder: Lynne Rienner Publishers, 1998).

27 Daha geniþ bilgi için bk. Richard P. Mitchell, The Society of the Muslim Brothers (London:
Oxford University Press, 1969); Carrie Rosefsky Wickham, Mobilizing Islam: Religious
Activism and Political Change in Egypt (New York: Columbia University Press, 2003);
Jennifer Noyon, Islam, Politics and Pluralism: Theory and Practice in Turkey, Jordan,
Tunisia and Algeria (London: The Royal Institute of International Affairs, 2003).
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muþtur. Özellikle 1830-1962 Fransýz iþgali döneminde Ýslâmiyet sömürge
karþýtlýðý, baðýmsýzlýk mücadelesi ve Cezayir milliyetçiliði için bir ilham kay-
naðý olarak görülmüþtür. Cezayir’in baðýmsýzlýðýný kazandýðý 1962 yýlýnda,
ülke liderliðini üstlenen Ulusal Kurtuluþ Cephesi, Ýslâmî, sosyalist ve liberal
görüþleri kapsayan milliyetçi eðilimleri bünyesinde topluyordu. Halkýn ço-
ðunluðunun Müslüman olduðu ülkede 1963’te çýkarýlan Cezayir Anayasa-
sý’nda devletin sosyalist, resmî dininin de Ýslâm olduðu ilan edilmiþtir. Mýsýr
gibi Cezayir’de de kentli burjuvazi ve aydýn sýnýfýn kültürünün baskýn olduðu
laik bir devlet kurulurken, halk kitleleri arasýnda Ýslâm kültürü merkezî öne-
mini korumuþtur. Ulusal Kurtuluþ Cephesi’nin sosyalist politikalarýnýn baþa-
rýsýzlýðý ve 1980’lerdeki siyasî baskýlar, daha fazla demokrasi taleplerinin ve
hükümetin yetersizliðinden duyulan toplumsal hoþnutsuzluðu baþarýlý þekil-
de kullanan kitlesel bir Ýslâmî hareketin, Ulusal Ýslâmî Cephe’nin ortaya çýk-
masýna neden olmuþtur. Ulusal Ýslâmî Cephe ve diðer Ýslâmî örgütler, yaban-
cýlaþtýrýcý ve yozlaþtýrýcý olduðu gerekçesiyle, laik Batý kültürüne karþý çýkarak,
Þeriat ile yönetilen bir devlet kurulmasý çaðrýsýnda bulunmuþlardýr. Demokra-
tik açýlýma kapalý bir yönetimin hüküm sürdüðü, sosyo-ekonomik eþitsizlik-
lerin diz boyu olduðu ve her siyasî grubun meþruiyet aracý olarak din dilini
kullandýðý diðer Ýslâm ülkelerinde olduðu gibi Cezayir’de de din-devlet iliþki-
lerindeki gerilimler hâlâ sürmektedir.

Tunus’ta Din, Devlet ve Laiklik

Baðýmsýzlýðýna kavuþtuðu 1956’dan 1987 yýlýna kadar Habîb Burgiba’nýn
tek adam olarak hükmettiði Tunus, otuz yýlý aþkýn bir süre tek parti iktidarý ile
yönetilmiþtir. Burgiba Batý yanlýsý ve laik bir modernleþme süreci baþlatmýþ-
týr. Ülkedeki elit sýnýfýn benimsediði Fransýz kültürü Tunus’taki Ýslâm ve Arap
mirasýný gölgede býrakmýþtýr. Devlet yazýþmalarýnda ve yüksek eðitimde Fran-
sýzca resmî dil olarak kabul edilirken, elit kesimin kullandýðý dil de Arap-
ça’dan çok Fransýzca olmuþtur. Batý deðerlerini benimseme ve modernleþme
politikasýnýn bir parçasý olarak þer‘î mahkemeler kaldýrýlmýþ, kadýnlarýn baþ
örtüsü yasaklanmýþ, Kuzey Afrika’nýn meþhur eðitim-öðretim merkezlerin-
den Zeytûne Medresesi kapatýlmýþ ve ulemanýn gücü zayýflatýlmýþtýr. Burgiba,
Ýslâm’ýn artýk geçmiþi temsil ettiði ve Tunus’un geleceði için tek umudun Ba-
tý olduðu görüþünü benimsediðinden, bu yöndeki reformlarý ýsrarla sürdür-
müþtür. Yukarýda sözü edilen reformlar, Ýslâm ve Arap mirasýnýn Fransýz kül-
türünün gölgesinde kalmasý, ekonomik çöküntü, Arap milliyetçiliðinin ve
sosyalizminin baþarýsýzlýðý gibi iç ve dýþ nedenler Tunus’ta muhalefet hareket-
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lerin doðmasýna neden olmuþtur. Burgiba yönetimimin silahlý kuvvetleri kul-
lanarak Ocak 1978’de muhalif göstericileri acýmasýzca ezmesi, Tunus’taki
Ýslâmî hareketin siyasallaþmasý açýsýndan bir dönüm noktasý olmuþ ve 1979
yýlýnda Ýslâm Cemaati (Cemaat-i Ýslâmî) adýndaki dernek kurulmuþtur. Tek
partili sistemin kýsa süreli liberalleþme döneminde Ýslâm Cemaati seçimlere
katýlmak için Ýslâmî Eðilim Partisi’ne dönüþtürülmüþ; ancak Burgiba bu par-
tinin seçimlere girmesine izin vermemiþtir.

Ýslâmî hareketin siyasî muhalefete dönüþmesini bir tehdit olarak deðerlen-
diren Burgiba yönetimi, Raþid el-Gannuþi28 de dahil, Ýslâmî Eðilim Partisi li-
derlerinin ve mensuplarýnýn çoðunu tutuklayarak hapsetmiþtir. Hükümetin
gerici, radikal, kökten dinci, Ýran devrimi ve þiddet yanlýsý suçlamalarýyla tu-
tuklanan parti üyelerinden bir kýsmý çeþitli iþkenceler görürken, bir kýsmý da
ülkeyi terk etmek zorunda kaldý. Burgiba’nýn aksine Tunus’un geleceði için
tek umudun Ýslâm olduðunu savunan Gannuþi, mevcut sistem içinde siyasal
katýlýmla sosyal deðiþimin gerçekleþmesi gerektiðini savunuyor ve þiddete
baþvurulmasýný reddediyordu. Burgiba’nýn Batý yanlýsý ve laikliði pekiþtirici
politikalarýný destekleyen Baþbakan Zeynelâbidîn b. Ali, 1987 yýlýnda yöne-
timi ele geçirince, kendi iktidarýný meþrulaþtýrmak ve popüler destek tabanýný
geniþletmek için bir dizi giriþimde bulundu. Önce hacca gitti, konuþmalarýn-
da Ýslâmî unsurlara yer vermeye baþladý; radyo ve televizyonlarda ezanýn
okunmasýna izin verdi, Zeytûne Ýlâhiyat Fakültesi’ni açtýrdý. Ancak Zey-
nelâbidîn b. Ali, siyasî liberalleþme ve çok partili adil seçim sözünde durma-
yarak adýný Rönesans Partisi (Hizbü’n-nehda) olarak deðiþtiren Ýslâmî Eðilim
Partisi’nin baþarýsýndan çekindiði için 1989 seçimlerine hile karýþtýrmýþ ve
Rönesans Partisi ile iktidar arasýndaki gerilimin týrmanmasýna neden olmuþ-
tur. Hükümet, Rönesans Partisi’ni çökertmek için sistematik bir kampanya
baþlatmýþtýr. Parti liderleri ve mensuplarý tutuklanmýþ, hapse atýlmýþ, iþkenceye
tâbi tutulmuþ ve yakýnlarýna göz daðý verilmiþtir. 

Þiî Siyaset Felsefesi ve Ýran’da Dinî Rejim

Ýslâm dünyasýnda meþruiyetini dinden alan bir sýnýf tarafýndan Ýslâm hu-
kukuna göre yönetildiði iddia edilen Ýran, Þiî geleneðe yaslanmaktadýr. Þiî

28 Rachid Al-Gannuchi, “Secularism in the Arab Maghreb”, Islam and Secularism in the
Middle East, ed. John L. Esposito ve Azzam Tamimi (London: C. Hurst and Company,
2000), s. 97-123; Noyon, Islam, Politics and Pluralism.
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Ýslâmý’nýn devletin dini olarak ilan edildiði Safevî hanedanlýðýnýn kuruluþun-

dan (1501-1736) beri, din ve devlet iþlerinin iç içe girdiði Ýran’da, idareciler

kendi meþruiyetlerini Þiî Ýslâmý ve Þiî din adamý sýnýfýný koruma iddiasýyla

saðlamýþtýr. Uzun süre Kaçar Hanedaný (1796-1925) idaresinde kalan Ýran,

Avrupalý güçlerden birinin sömürgesi olmamýþ; ancak 19. yüzyýlýn sonunda

ekonomisi yavaþ yavaþ Avrupa’nýn kontrolüne geçmiþtir.29 Bu durum þahla-

rýn otoritesini sýnýrlamaya uðraþan Þiî mollalarýn, tüccarlarýn, laik liberallerin

öncülüðünde kýsa süreli 1906 Anayasa Devrimi’ne yol açmýþtýr. Bu anayasa-

daki bir madde, mollalarýn tüm yasalarý gözden geçirip Ýslâmî ilkelere uyum-

lu hale getirmesini de ihtiva ediyordu. Ýngiliz-Rus entrikalarýnýn ve Þah’ýn

faaliyetleri sebebiyle baþarýsýzlýkla sonuçlanan bu devrimin ardýndan Pehlevî

Hanedaný (1925-1979) iktidarý ele geçirdi ve Rýza Þah Pehlevî (1925-1941)

Türkiye’yi örnek alarak laik bir devlet kurma çabasýna giriþti. 

Rýza Þah Pehlevî ve oðlu Muhammed Rýza Þah Pehlevî dönemi (1941-

1978) Ýran’da devletin öncülük ve empoze ettiði modernleþme çabalarýnýn

yoðun olarak sürdürüldüðü, modern seküler okul sisteminin ve Batý kaynak-

lý hukukî düzenlemelerin yapýldýðý, dinî kurumlarýn sýký devlet kontrolüne

alýndýðý, ulema sýnýfýnýn gücünün azaltýldýðý bir dönem olmuþtur. Pehlevî dö-

nemindeki modernleþme politikasýnýn bir parçasý olarak 1920 ve 1930’larda

erkeklere Batý tarzý giyinme kuralý getirilirken, kadýnlarýn baþ örtüsü takma-

larý yasaklanmýþtýr. Muhammed Rýza Þah’ýn idaresindeki Ýran’ýn askerî, siyasî

ve ekonomik bakýmdan Batý’ya ve özellikle Amerika Birleþik Devletleri’ne

gün geçtikçe daha baðýmlý hale gelmesi, gelir düzeyindeki uçurumun artma-

sý, ulema ve tüccar sýnýfýnýn gücünü kaybetme riskiyle karþýlaþmasý ve mu-

haliflere aðýr cezalar verilmesi gibi geliþmeler Þiî dinî otoritelerin desteklediði

kitlesel direniþin ortaya çýkmasýna sebep olmuþtur. 1979 Ýran Devrimi, mol-

lalarý, esnafý ve tüccarlarý, laik Ýran milliyetçilerini, bazý Marksistleri ve çoðu

eðitimli olan kadýnlarý bir araya getirmiþtir.30

Âyetullah Humeynî liderliðinde gerçekleþtirilen devrim sonrasýnda molla-

larýn etkisi daha aðýr bastýðý için Ýran’da dinî kurallara dayalý olduðu iddia edi-

29 Kaçar döneminde ulema-siyaset iliþkisi için bk. Hamid Algar, Religion and State in Iran
1785-1906: The Role of the Ulama in the Qajar Period (Berkeley: University of California
Press, 1969).

30 Bk. Nikki R. Keddie, Roots of Revolution: An Interpretive History of Modern Iran (London:
Yale University, 1981); Said Amir Arjomand, The Turban for the Crown: The Islamic
Revolution in Iran (New York: Oxford University, 1988); Charles Kurzman, The
Unthinkable Revolution in Iran (Cambridge: Harvard University Press, 2004). 
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len bir devlet kurulmuþtur. Humeynî’nin Haziran 1989’da ölümünden sonra
Hâþimî Rafsancânî devlet baþkaný seçilmiþ ve 1990 yýlýndan sonra tedricî bir
siyasal liberalleþme ve muhalefet süreci baþlamýþtýr. 23 Mayýs 1997’de yapý-
lan baþkanlýk seçimlerinde ýlýmlý bir söyleme sahip Muhammed Hatemî’nin
seçimi kazanmasý, liberalleþme sürecinin devamýný saðlamýþtýr. Hatemî, mu-
hafazakâr çevrelerin ve mollalarýn tartýþmaya yanaþmadýklarý sivil toplum,
medeniyetlerarasý diyalog, Ýslâm ve demokrasi arasýndaki baðdaþma, din-si-
yaset iliþkileri, siyasal liberalleþme, hukukun üstünlüðü ve kadýnýn statüsü
gibi konularda geniþ katýlýmlý tartýþmalar baþlatmýþtýr. Bu dönemde Ýran’ýn
Batý ve ABD ile iliþkilerinde olumlu bir geliþme yaþanýrken bu ülkeler arasýn-
da kültürel ve entelektüel deðiþimler için uygun ortam hazýrlandý. Daha çok
demokratik özgürlükleri kýsýtlamasý, radikal dinî hareketleri desteklemesiyle
gündeme gelen Ýran rejimi, Hatemî liderliðinde devrimin ilk dönemlerindeki
katýlýðýný kaybetmiþtir. 1997 yýlýnda Tâliban rejiminin katý uygulamalarýný bi-
le kýnayan Ýran’da, liberal eðilim güçlenmiþ olmakla beraber, Þiî mollalarýn
gücü hâlâ etkili bir þekilde hissedilmektedir. 2004’te yapýlan seçimlerde çoðu
ýlýmlý ve modernist adayýn seçime girmesi engellenmiþ ve bu nedenle muha-
fazakârlar seçimlerden daha güçlü olarak çýkmýþtýr.31

Pakistan’da Modern-Geleneksel Ayrýþmasý

Ýslâm dünyasýnýn en kalabalýk nüfus yoðunluðunun bulunduðu Güney ve
Güneydoðu Asya Ýslâm ülkelerinde, bölgenin siyasî tarihi, bölge nüfusunun
dinî, kültürel ve etnik yapýsýndan kaynaklanan farklýlýklarý uzlaþtýran çeþitli
yönetim biçimleri ortaya çýkarmýþtýr. 1947 yýlýnda baðýmsýzlýný kazanan Hin-
distan; demokratik, laik bir ülke olduðunu ilan etmesine ve Kongre Partisi’nin,
bütün dinî ve etnik gruplarý kucakladýðýný söylemesine karþýn, ülke din ve
mezhep çatýþmalarýna sahne olmuþtur. Yoksulluk ve cehaletin de kamçýladýðý
Hindu milliyetçiliði ve ayrýmcýlýðý Hindistan’daki Ýslâmî mirasý kökünden kazý-
mayý hedeflemiþtir. Hint alt yarýmadasýnda yaþayan Müslümanlar, Muhammed
Ali Cinnah ve Ýslâm Birliði (Muslim League) önderliðinde kendi kaderlerine yön
verebilmek ve baðýmsýz Müslüman kimliklerini korumak için Pakistan Devle-
ti’ni kurmuþlardýr. Pakistan’ýn kuruluþu sýrasýnda tartýþmalar demokrasi, ço-
ðulculuk, modern ihtiyaçlara göre Ýslâm hukukunun uygulanmasý ile devletin

31 Ýran devrimi sonrasýnda bir dizi siyasal ve toplumsal dönüþüm yaþanmýþtýr. Bu konuda geniþ
bir deðerlendirme için bk. Eric Hooglund, ed., Twenty Years of Islamic Revolution: Political
and Social Transition in Iran Since 1979 (Syracuse: Syracuse University Press, 2002).
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laik ve kültürün Batý’ya açýk olmasýný savunan modernistler ile Cemâat-i Ýslâmî

hareketi gibi demokratik bir Pakistan Devleti’nin þeriatla yönetilmesini isteyen

muhafazakâr gruplar arasýnda olmuþtur.32

Ýlke olarak Pakistan her zaman Ýslâmî bir cumhuriyet olarak tanýmlanma-

sýna karþýn, uzun yýllar laik bir devlet biçiminde yönetilmiþtir. 1956 Pakistan

Anayasasý’nda Ýslâmî düþünceden bir rehber olarak bahsedilmesine raðmen,

devletin dininin Ýslâm olduðu ifade edilmemiþtir. Anayasa sadece Ýslâmî ya-

salarla sýnýrlandýrýlmamýþ, Ýngiltere modelini örnek alan parlamenter bir de-

mokrasi rejimi kurulmasý için laik kanunlara da yer verilmiþtir. Askerî bir dar-

beyle 1958 yýlýnda yönetimi ele geçirerek kendisini modern Ýslâm’ýn savunu-

cusu ilan eden General Eyüp Han, 1956 Anayasasý’ný ilga ederek geleneksel

uygulamalarý hedefleyen yasalar çýkarmýþtýr. Boþanma sýrasýnda kadýnlarýn

nafaka haklarýný korumak için çok evliliði kýsýtlayan ve dinî vakýflarý kamu-

laþtýran hukukî düzenlemeler yapmýþtýr. Mevlânâ Mevdûdî gibi âlimler ve Ce-

mâat-i Ýslâmî gibi muhafazakâr çevreler ise bu reformlara karþý muhalefet ha-

reketi baþlatmýþtýr. 1970 yýlýnda baþbakan olan Zülfikar Ali Butto dönemi

(1970-1977), Pakistan tarihinde bir dönüm noktasý olmuþtur. Baþlangýçta

sosyalizmi benimseyen Butto’nun baþbakanlýðý döneminde çýkarýlan 1973

Anayasasý’nda Ýslâm, devlet dini olarak kabul edilmiþ, hem baþbakanýn hem de

cumhurbaþkanýn Müslüman olmasý zorunluluðu getirilmiþtir. 1977’de askerî bir

darbe ile iktidarý ele geçiren General Ziyâülhak, Ýslâmîleþtirme programý baþlat-

mýþtýr. Son dönem Pakistan tarihi, bir taraftan demokrasi ve devletin uygula-

maya koyduðu Ýslâmî sistem, diðer taraftan da modern ve geleneksel Ýslâmî

eðilimler arasýnda yaþanan mücadeleyi yansýtmaktadýr.33

Halkýnýn yaklaþýk %85’i Müslüman olan Ýslâm dünyasýnýn nüfus bakýmýn-

dan en büyük ülkesi Endonezya, resmen laik bir ülkedir ve bünyesinde farklý

Ýslâmî eðilimleri barýndýrmaktadýr. Laik ve dinî eðitim kurumlarýnýn her ikisi-

nin de devlet tarafýndan desteklendiði Endonezya’da hem laik hem de þer‘î

mahkemeler bulunmaktadýr.34 Endonezya’nýn tersine nüfusunun %45’i Müslü-

32 Bk. Seyyed Vali Reza Nasr, The Vanguard of the Islamic Revolution: The Jamaat-i Islami of
Pakistan (Berkeley: University of California, 1994); Abdul Rashid Moten, Revolution to Revo-
lution: Jama’at-e-Islami in the Politics of Pakistan (Karachi: Royal Book Company, 2003).

33 Daha geniþ bilgi için bk. Leonard Binder, Religion and Politics in Pakistan (Berkeley:
University of California, 1961); Akbar S. Ahmed, Religion and Politics in Muslim Society:
Order and Conflict in Pakistan (Cambridge: Cambridge University, 1985).

34 Bk. Robert W. Hefner, “Secularization and Citizenship in Muslim Indonesia”, Religion,
Modernity and Postmodernity, ed. Paul Heelas (Oxford: Blackwell, 1998), s. 147-68.
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man, %37’si Çin, %11’i Hint kökenli olan Malezya’da Ýslâmiyet bir devlet dini
olarak kabul edilmektedir. Merkezî hükümet dýþýnda, on üç eyaletten oluþan
Malezya’da dokuz eyaletin kendi dinî mahkemeleri mevcuttur.35

Ýslâm coðrafyasýndaki toplumsal dönüþüm sürecinde din-devlet iliþkileri
ve laiklik alanýndaki sancýlý geliþmeler devam edeceðe benzemektedir. Bu
sancýlar hem iç hem de dýþ faktörlerden kaynaklanmaktadýr. Örneðin birçok
Ýslâm ülkesinde elit sýnýf ve iktidar odaklarý baskýcý ve otoriteryen bir yöntemle
siyasî projelerini uygulamakta ve zaman zaman dýþ destekle ayakta kalmayý
yeðlemektedir. Toplumun büyük bir kesiminin içine düþtüðü ekonomik zor-
luklar, refah daðýlýmýndaki adaletsizlikler ve siyasal katýlýmýn sýnýrlandýrýlmasý
gibi faktörler, din-devlet iliþkileri laiklik tartýþmalarýna da yansýmakta ve tarihin
getirdiði gerilimleri týrmandýrmaktadýr.

Sonuç

Modernleþme süreçleri siyasal ve toplumsal yapýdaki kurumsal ayrýþmalar
gibi yapýsal dönüþümler; düþünce, ifade, yayýn ve propaganda gibi alanlarda-
ki hürriyetlerin geniþlemesi, eðitim ve medya kuruluþlarý kanallarýyla yerel ve
küresel bir izleyici kitlesine eriþim imkâný saðlayan sivilleþme ve demokratik-
leþme yeni fýrsat alanlarý yaratmýþtýr. Özellikle demokratikleþme, serbest piya-
sa ekonomisi ve rekabete dayalý kurumsallaþma ile devletin ekonomi, eðitim
ve medya alanlarýndaki tekelinden vazgeçerek gittikçe küçülmesi, fýrsat alan-
larýnýn sürekli geniþlemesine neden olmuþtur. Buna ister özgürlükler alaný ister
fýrsatlar alaný diyelim, görülen bir gerçek var ki o da dinî grup ve kurumlarýn
da sözü edilen alanda alabildiðine geniþ kapsamlý etkinlikler yürütme çabasýnda
olduðudur. Yani dinî kurumlar da sivilleþmenin yarattýðý fýrsatlardan yararlan-
makta, örgütlenmekte, kaynak yaratmakta ve küresel ölçekte rekabet ederek
mensuplarýný, toplumsal ve siyasal yaþamý etkilemeye çalýþmaktadýr.

Geleneksel sekülerleþme kuramlarýnýn beklentisinin tersine, özellikle dev-
let müdahalesinin azaldýðý, özgürlük alanlarýnýn geniþlediði, kurumsal reka-
bet ve yarýþýn günlük hayatýn bir parçasý haline geldiði toplumlarda dinî ce-
maatler, gruplar, akýmlar ve kurumlar sürekli bir rekabet halinde toplumsal
hayatý paylaþma veya toplumdaki mevcut etkinlik alanlarýný geniþletme ya-

35 Malezyada’ki dinî yapý ve mahkemeler hakkýnda bk. Michael G. Peletz, Islamic Modern:
Religious Courts and Cultural Politics in Malaysia (Princeton : Princeton University Press,
2002).
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rýþýna girmektedir. Sivil yapý taþýyan bu örgütlenmeler ve kurumlar, dinî mar-
kette kendi kaynaklarý ile rekabet etmekte ve yukarýda zikredilen fýrsat alan-
larýný kullanarak etkinlik kurmaya, dinlerini yaymaya ve bir anlamda toplu-
mu inançlarý doðrultusunda dönüþtürmeye çalýþmaktadýr. Bu sosyolojik ger-
çekler ve yeni toplumsal yapý, geleneksel modernleþme ve sekülerleþme ku-
ramlarýnýn yeniden gözden geçirilmesini gerektirmektedir. Bir baþka deyiþle,
modernite-din iliþkileriyle ilgili soysal bilim araþtýrmalarýnda baþlýca çerçeve
olarak görülen sekülarizasyon paradigmasýnýn günümüzde görülen dinî fark-
lýlaþmayý ve hareketliliði de açýklayabilecek þekilde yeniden tanýmlanmasý ve
kamusal alanda din araþtýrmalarýna meþru zemin yaratacak þekilde geniþle-
tilmesi gerekmektedir.
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Hadis Edebiyatýnýn Oluþumu
Ömer Özpýnar

Ankara: Ankara Okulu Yayýnlarý, 2005. 460 sayfa.

Hadis edebiyatýnýn oluþumunu etkileyen gerek ilmî gerekse siyasi unsurla-

rýn tespitinin, bu edebiyatýn daha iyi anlaþýlmasýna katký saðlayacaðý muhak-

kaktýr. Bu sebeple tasnif dönemi sürecinde hadis edebiyatýnýn nasýl geliþtiði,

ona þekil veren etkenlerin neler olduðu ve bu süreçte telif edilen eserlerin han-

gi sorunlarý çözmeye yönelik kaleme alýndýðý gibi sorulara cevap arayýþýnýn bir

ürünü olan Hadis Edebiyatýnýn Oluþumu isimli araþtýrma, önem arz etmek-

tedir. Tasnif Dönemi Hadis Edebiyatýnýn Oluþumunda Ýlmî ve Fikrî Hareket-

lerin Etkisi (Buhârî Örneði) adýyla doktora tezi olarak hazýrlanan araþtýrma,

bu alandaki hissedilir boþluðu doldurmaya yönelik önemli bir adýmdýr.

Eser “Önsöz”, “Giriþ”, üç bölüm, “Sonuç” ve “Bibliyografya”dan oluþmak-

tadýr. Müellif, eserin birinci ve ikinci bölümlerinde fýkýh, kelâm, tefsir ile Arap

dili ve yazýsýndaki geliþmelerin ve tasavvufun, hadis edebiyatýnýn oluþumu-

na olan etkilerine deðinmekte ve ilmî/fikrî hareketlerin hadis musannefâtýnýn

geliþimindeki etkilerini incelemektedir. Eserin birinci ve ikinci bölümlerinde

ortaya konan mezkûr ilmî/fikrî hareketlerin bir kýsmý “Üçüncü Bölüm”de

Sahîh-i Buhârî özelindeki örneklemelerle müþahhas hale getirilmektedir. Sö-

zü edilen hususlarýn bir kýsmý aðýrlýklý olarak Sahîh-i Buhârî’deki Kitâbü’l-

Ýmân, Kitâbü’t-Tevhîd ve Kitâbü’l-Ý‘tisâm gibi itikada ve kelâmî tartýþmalara

müteallik konularla sýnýrlandýrýlmaktadýr. Yazar Sahîh-i Buhârî’deki mezkûr

kitaplarýn bâb baþlýklarýnýn, dönemin hangi kelâmî tartýþmalarýna katký sað-

lama mahiyetinde zikredildiðini, þarihlerin açýklamalarýna dayanarak tespit

etmeye çalýþmaktadýr.

Ýslâm Araþtýrmalarý Dergisi, Sayý 13, 2005, 129-168
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Hadis edebiyatýnýn oluþumunu etkileyen her bir ilmî ve siyasi unsurun or-

taya çýkarýlmasý ve hadis edebiyatýndaki etki alanlarýnýn tespit edilmesi, farklý

çalýþmalarý gerekli kýlmaktadýr. Nitekim hadis edebiyatýnýn oluþumunu etkile-

yen ilmî ve siyasi faaliyetleri, genellikle “ehl-i rey/ehl-i hadis” ekseninde ele

alan yazarýn kendisi de eserinin sonuç kýsmýnda: “En çok iliþkide bulunduðu

söylenen fýkýh ile hadisin, tasnif sistematiði noktasýnda nasýl bir etkileþim için-

de olduklarý hususunun bile aydýnlanmadýðýný tespit etmiþ bulunuyoruz.” de-

mektedir (s. 431). Bu kadar geniþ bir konuyu tek çalýþmada incelemek müm-

kün olmayacaðý için yazar, bazen birkaç örnekle bazý genellemeler yapmakta,

bazen de kaynak olarak son dönem araþtýrmalarýna müracaat etmektedir.

Yazara göre, “mihne” olayýndan sonra, Mütevekkil’in uygulamalarýna bir

karþýlýk olarak hadisçiler, siyasi otorite ile uzlaþma arayýþýna girmiþ, siyasi

otoriteye baðlýlýk ve itaati pekiþtiren rivayetlerin nakli yaygýnlaþmýþtýr. Ashâ-

bü’l-hadis’in imamý Ahmed b. Hanbel’in, zalim idarecilere karþý ayaklanma

ile ilgili hadisleri rivayet etmeyi yasaklamasý ve siyasi idareye karþý tavýr ta-

kýnmayý teþvik eden hadislerin Müsned’inden çýkarýlmasýný istemesi de bu

þartlar altýnda deðerlendirilmelidir (s. 145). “Ahmed b. Hanbel’in, zalim ida-

recilere karþý ayaklanma ile ilgili hadisleri rivayet etmeyi yasaklamasý” sözü,

çaðdaþ hadis âlimlerinden Muhammed Zâhid el-Kevserî’ye aittir. Kevserî, Ýbn

Asâkir’in Tebyînu kezibi’l-müfteri isimli eserine yazdýðý mukaddimede her-

hangi bir kaynak göstermeksizin mezkûr cümleyi kaydetmekte1, yazar da

Kevserî’nin bu fikrini kaynak olarak göstermektedir. Baþka bir ifadeyle bu fi-

kir Kevserî’ye ait olup araþtýrdýðýmýz kadarýyla klasik kaynaklar tarafýndan

desteklenmemektedir.

Müellif, Sünen türü hadis edebiyatýndan bahsederken, büyük kýsmý kay-

bolmuþ veya elimizde bulunmayan ilk Sünen’lerin müellifleri arasýnda Ýbn

Cüreyc, Süfyân es-Sevrî, Ýbn Ebû Zi’b ve Zâide b. Kudâme’yi zikretmektedir.

Onun Ýbnü’n-Nedîm’e dayandýrdýðý bu bilgiye göre, eserlerini Sünen türünde

tasnif eden söz konusu müellifler, ayný zamanda birer Sünen sahibidirler (s.

87, 202). Fakat araþtýrdýðýmýz kadarýyla ne Ýbnü’n-Nedîm2 ne de ilgili diðer

kaynaklar Süfyân es-Sevrî’nin herhangi bir Sünen’inden bahsetmektedir.3

1 Ýbn Asâkir, Tebyînu kezibi’l-müfteri, Beyrut 1984, Kevserî’nin mukaddimesi, s. 15.
2 Bkz. Ýbnü’n-Nedîm, el-Fihrist, thk. Rýza Teceddüd, Tahran : [y.y.], 1971, s. 281.
3 Kettânî, er-Risâletü’l-mustatrefe, Dimaþk 1946, s. 32-37; Fuad Sezgin, GAS, Leiden 1967,

I, 518-519.
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Müellif, Câmi‘ türü hadis edebiyatýný anlatýrken ise “Câmi‘ler, Sünen tü-

rünün muhteviyatýný oluþturan fýkýh konularýndaki hadislerin yaný sýra,

Kitâbü’s-Sünne türü fikrî/itikadî konulara müteallik hadisleri de ihtiva ede-

cek þekilde tasnif edilmiþlerdir” (s. 222) demektedir. Oysa ki, gerek

Dârimî’nin gerekse Ýbn Mâce’nin Sünen’lerinin mukaddimeleri, Resûlullah’ýn

sünnetine ittiba etmenin gerekliliði, bid‘at ve cedelden uzak kalma, re’y ve

kýyastan kaçýnma, fetva vermenin mekruhluðu, fetvasý sorulan her meselede

fetva veren kimsenin durumu, re’ye uymanýn mekruhluðu, âlimlere uyma,

iman, kader, sahabenin fazileti, Hâricîler, Cehmiyye’nin inkâr ettikleri4 gibi

fikrî/itikâdî konularla ilgili hadisleri içermesi bakýmýndan birer Kitâbü’s-Sün-

ne niteliðindedir.5 Diðer taraftan Ebû Dâvud’un Sünen’inin 34. bölümünün

ismi “Kitâbü’s-Sünne” olup “Kur’an’a Ýliþkin Tartýþmalardan Uzak Durmak”,

“Sünnete Ýttiba Etmek”, “Sahabenin Fazileti”, “Ýmanýn Azalýp Artmasý”, “Ka-

der”, “Ru’yetullah”, “Cehmiyye”, “Hâricîler”6 gibi baþlýklarla ayný konularý

ihtiva etmektedir. Bu, Sünen türü eserler hakkýnda verilen hükmün genelleme

olduðunu göstermektedir.

Müellif, Müsned türü hadis edebiyatýnýn tasnif edilme sebebinin “sadece

Hz. Peygamber’e ait hadislerin toplanmasý isteði” olmadýðýný, ayný zamanda o

dönemin ilmî ve fikrî âmillerinin de etkili olduðu kanaatini ifade etmektedir. Bu

etkiler arasýnda “Ýmam Þafiî’nin sünnetin kaynaðý olarak müsned hadise vur-

gu yapmýþ olmasý”ný (s. 229) dile getirdikten sonra, bu konuda Ýmam Þafiî’yi

öðrencisi Ahmed b. Hanbel’in takip ettiðini belirtmektedir (s. 232). Ayrýca Þa-

fiî’nin sadece müsned hadise vurgusu sebebiyle ashâbü’l-hadisin geliþiminde

önemli bir rol oynadýðý ve onlar nazarýnda otoriter bir kiþiliðe sahip olduðu da

yazar tarafýndan kaydedilmektedir. (s. 231) Yazar eserinin baþka bir yerinde

ise ashâbü’l-hadisin imamý Ahmed b. Hanbel’in, Þafiî’nin kitaplarýný, özellikle

er-Risâle’sinin yazýlmasýný yasakladýðýný, hatta onun eserlerini kastederek:

“Bu kitaplar bid‘attýr. Siz hadise sarýlýn.” dediðini hatýrlatýp hadis rivayetleriy-

le fakihlerin görüþlerinin bir arada yer aldýðý kitaplarý, kendi (ashâbü’l-hadis)

4 Dârimî, “Mukaddime” 16, 19, 20, 21, 24, 35; Ýbn Mâce, “Mukaddime” 1, 7, 8, 9, 10, 11,
12, 13.

5 Mukaddimelerde yer alan mezkûr bâb baþlýklarý Ahmed b. Hanbel ve Ýbn Ebû Âsým’ýn
Kitâbü’s-Sünne’siyle karþýlaþtýrýlabilir. (Bkz. Ahmed b. Hanbel, Kitâbü’s-Sünne, thk. Mu-
hammed b. Saîd el-Kahtânî, Demmâm 1994, I, 106-123, 229, 270, 307; II, 454, 618; Ýbn
Ebû Âsým, Kitâbü’s-Sünne, Beyrut 1980, I, 31, 55, 140, 188-93; II, 461-62, 569-75, 580,
587).

6 Ebû Dâvud, “Sünne” 4, 6, 17, 19, 20, 21, 30, 31.
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ilkeleri açýsýndan kabul edilemez bir olgu olarak deðerlendirdiðini (s. 235) ifa-

de etmek suretiyle çeliþkiye düþmektedir. Fýkhýn kaynaklarý ile ilgili tartýþma-

larda bir ilke olarak hadisin sünnet, sünnetin de hadis olduðunu, hadisin sa-

bit olmasýyla sünnetin tespiti için baþka bir þeye ihtiyaç olmayacaðýný, hadisin

yerel uygulama, icmâ ve re’y iddiasýyla terk edilemeyeceði gibi kýyasa daya-

nýlarak da terk edilemeyeceðini ýsrarla vurgulayan (s. 230) Þafiî’nin er-

Risâle’si, niçin Ahmed b. Hanbel tarafýndan bid‘at olarak telakki edilsin? Ay-

rýca “Hadis bizâtihi yeterlidir” anlayýþýný savunan Þafiî, Ahmed b. Hanbel’in

iddia ettiði gibi re’y ile amel ediyor (s. 234) ise ashâbu’l-hadisin nazarýnda

hangi gerekçeyle otoriter bir þahsiyet olarak telakki edilmiþtir? Ya da Þafiî’yi

otoriter olarak kabul eden ehl-i hadis kimlerdir?

Yazara göre Müsned türü edebiyatýn doðuþunu gerekli kýlan ve tartýþma-

lar baðlamýnda ele alýnmasý gereken etkenlerden bir diðeri de “üçüncü asýrda

hadislerin sýhhat deðerlendirilmesine hýz verilmesi”dir (s. 231). Fakat onun

bu baðlamda zikrettiði örnekler, hadislerin sýhhat açýsýndan deðerlendirilme-

sine hýz verilmesi deðil, farklý asýrlarda sýhhat þartlarýnýn deðiþmesine delâlet

etmektedir. Mesela, Ýmam Mâlik’in “haber-i âhâd”ýn bir türü olan mürsel ha-

dislerin, özellikle sika râvilerin mürsellerinin, müsned rivayetler kadar itibara

þayan olduðunu; dolayýsýyla hüccet kabul edilmesi ve kendileriyle amel edil-

mesi gerektiðini benimsemesi örneði (s. 231), Hicrî ikinci asýrdaki sýhhat an-

layýþýnýn böyle olduðunu göstermektedir. Nitekim yalnýz Ýmam Mâlik’in el-

Muvatta’ý deðil, ayný dönemde tasnif edilen Câmi‘ (s. 218) türü hadis ede-

biyatýnýn da mürsel ve munkatý’ rivayetlerden oluþmasý, muttasýl rivayetlerin

azýnlýkta kalmasý ve “Musannef”lerin mevkuf ve maktû‘ haberleri de ihtiva

etmesi (s. 237) bunu göstermektedir.

Yazar, eserinin bazý yerlerinde bir veya iki örneðe dayanarak genelleme-

ler yapmaktadýr. Müsned türü hadis edebiyatýnýn oluþmasýnda rol oynayan

etkenlerden birisini, “ashâbü’l-hadis’in tasnif olayýna kendi ilkeleri açýsýndan

yaklaþmasý” olduðunu belirten yazarýn, bu baðlamda sýraladýðý örneklerin ne-

redeyse bütünü Ahmed b. Hanbel ile ilgilidir. (s. 233-35). Yazar, mezkûr baþlýk

içerisinde Ahmed b. Hanbel’e ait örnekleri zikrettikten sonra: “Müsned türü

eserlerin, yukarýda özetlenen ashâbü’l-hadis anlayýþýný yansýtan yegâne ha-

dis edebiyatý türü olduðu açýktýr.” (s. 235) diyerek bu genellemeyi pekiþtir-

mektedir.

Diðer taraftan yazar, yine Ahmed b. Hanbel örneðinden yola çýkarak, ha-

disçilerin Müsned türü eserler telif etmelerinin sebebini, hadislerin “kitâb” ve
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“bâb”lar þeklinde tasnif edilmesine karþý olmalarýyla açýklamaya çalýþmakta-

dýr (s. 235). Ayrýca o, üçüncü hicret asrýna gelindiðinde hadisçilerin, sadece

Hz. Peygamber’e ait olan rivayetleri, “ale’r-ricâl” metotla tasnif etme eðilimi-

ne girdiklerini belirtmektedir (s. 238). Oysa bilindiði gibi Dârimî, Buhârî, Ýbn

Mâce, Ebû Dâvûd ve Tirmizî gibi müellifler ashâbü’l-hadisten sayýldýklarý ve

Ahmed b. Hanbel’in akraný olduklarý halde, eserlerini “kitâb” ve “bâb”lar ha-

linde tasnif etmiþlerdir.

Yazara göre Ahmed b. Hanbel’in, Biþr b. Giyâs el-Merîsî’yi kastederek:

“Biþr el-Merîsî öldü, yerine Kerâbîsî kaldý” demesi ayný zamanda ashâbü’l-

hadisin “lafz”7 meselesindeki bakýþ açýsýný yansýtmaktadýr (s. 384). Yukarý-

daki örneklerde olduðu gibi yazar, bu konuda da Ahmed b. Hanbel örneðine

dayanarak bir genelleme yapmaktadýr. Fakat Eþ‘arî’nin verdiði bilgiye göre

Kur’an’ýn okunuþu ve telaffuzu itibariyle mahlûk olduðu görüþünü benimse-

yen ve “Lafziyye” diye tanýmlanan grup, ehl-i hadistendir.8 Nitekim yazarýn

da eserinin farklý bir yerinde deðindiði gibi Ýbn Hacer, “lafz” anlayýþýnýn

Kerâbisî’den baþka, baþta Buhârî olmak üzere el-Muhâsibî, Zâhirî mezhebinin

kurucusu Dâvud b. Ali el-Ýsfehânî ve pek çok ehl-i hadis tarafýndan kabul

edildiðini haber vermektedir.9 O halde Ahmed b. Hanbel’in mezkûr sözüne

dayanarak: “Bu, ashâbü’l-hadisin lafz meselesindeki görüþünü yansýtmakta-

dýr.” cümlesindeki “ashâbü’l-hadis” tabiriyle yazar kimleri kastetmektedir?

Þayet bu tabirle Ahmed b. Hanbel’in taraftarlarý veya ayný görüþü paylaþan

âlimler kastediliyorsa bu kiþilerin bütün “ashâbü’l-hadis”i temsil etmediði bi-

linen bir husustur.

Yazar cerh ve tadil edebiyatýnýn oluþumunda, râvilerin fikrî/itikâdî yöne-

liþlerinin de dikkate alýnarak tenkid edildiklerini belirttikten sonra, onlarýn

“ideolojik yönelimlerini” ortaya koyan vasýflarýnýn anlaþýlmasý için hadisçilerin

birtakým esaslar belirlediðini kaydetmektedir ( s. 247). O, bu esaslarý 1. Râvi-

lerin yalancý olmalarý (kizbü’r-râvi) veya yalancýlýkla itham edilmeleri (it-

tihâmü’r-râvi bi’l-kizb), 2. Amele müteallik büyük günah iþlemeleri veya küçük

günahlarda ýsrarcý olmalarý (fýsku’r-râvi), 3. Fikrî ve itikâdî noktada sapma

göstermeleri (bid‘atü’r-râvi), 4. Þahýslarýnýn veya vasýflarýnýn bilinmemesi

7 “Lafz” meselesiyle, Kur’an’ýn, Allah’ýn kelâmý olmasý hasebiyle mahlûk olmadýðý, ancak
onun okunuþunun ve telaffuzunun mahlûk olduðu düþüncesi kastedilmektedir. (bk. Eþ‘arî,
Makâlâtü’l-Ýslâmiyyîn (nþr. Helmut Ritter), Weisbaden 1963, s. 602).

8 Eþ‘arî, a.g.e., s. 602.
9 Ýbn Hacer, Fethu’l-bârî, Beyrut t.y., XIII, 492.
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(cehâletü’r-râvi) gibi kavramlarla özetlemektedir (s. 247). Mezkûr kavramlar-
dan “bid‘atü’r-râvi” doðrudan ideolojik yönelimler ile alakalýdýr. “Kizbü’r-râvi”
ve “fýsku’r-râvi” kavramlarýný bir þekilde fikrî/itikâdî yöneliþler ile alakalandýr-
mak10 mümkün olsa bile “cehâletü’r-râvi” kavramýnýn ideolojik yönelimler ile
herhangi bir alâkasý bulunmamaktadýr. Zira gerek kimliði gerekse vasfý meç-
hul olan râvinin herhangi bir ideolojik yöneliminden bahsetmek mümkün de-
ðildir. Nitekim yazarýn kendisi de böyle bir baðlantý kurmamaktadýr.

Yazar Hicrî üçüncü asýrda fikrî/itikâdî yöneliþlerin cerh ve tadil edebiyatý-
nýn oluþumuna etkileri baðlamýnda, bazý kimselerin muteber kabul edilen ki-
mi râviler hakkýnda þüphe uyandýracak kitaplar tasnif ettiklerini belirtmekte
(s. 254) ve bu kitaplara örnek olarak Hüseyin b. Ali el-Kerâbîsî’nin (ö.
245/859) Kitâbü’l-Müdellisîn isimli eserini kaydetmektedir. Yazarýn bu kitap
hakkýnda “þüphe uyandýracak” þeklindeki yargýsý, Ahmed b. Hanbel’in: “De-
lil bulamadýklarý konularda hadis muhalifleri için bilgiler toplanmýþ. Bundan
uzak durun” sözlerine ve bu bilgiyi aktaran Ýbn Receb’in (ö. 795/1393): “Bu
kitaptaki bilgiler, Mu‘tezile gibi hareketler tarafýndan, ehl-i hadise karþý kul-
lanýlmýþtýr. Hatta iþin aslýný bilmeyen kimi ehl-i hadis bile, bu kitaptaki bilgi-
lerden yararlanabilmiþtir” þeklindeki görüþüne dayanmaktadýr (s. 254). Gü-
nümüze ulaþmadýðý için içeriðiyle ilgili herhangi bir bilgiye sahip olmadýðýmýz
bu gibi kitaplar hakkýnda, farklý görüþleri benimseyen kiþilerin deðerlendir-
mesine dayanarak hüküm vermek, insaný çoðu zaman saðlýklý sonuca götür-
mez. Nitekim deðinildiði üzere, Ahmed b. Hanbel, Kerâbîsî’yi “lafz” meselesi
sebebiyle eleþtirmiþ ve: “Biþr el-Merîsî öldü, yerine Kerâbisî kaldý.” diyerek
onu Mu‘tezilî düþünceyi benimseyen birisine benzeterek itham etmiþtir (s.
384). Dolayýsýyla Ahmed b. Hanbel’in itham ettiði birisinin eseriyle ilgili ola-
rak ön yargýlý davranmasý ihtimal dýþý deðildir. Ayrýca, zikri geçen eser ile il-
gili, Ahmed b. Hanbel’in görüþünü aktaran Ýbn Receb bile, Þerhu Ýleli’t-Tir-

mizî isimli kitabýnda, Kerâbîsî’nin müdellis râvilerle ilgili bazý görüþlerine yer
vermekte ve onlarý farklý âlimlerin görüþleriyle teyit etmektedir.11 Diðer taraf-
tan Alâî, Ýbnü’l-Acemî ve Ýbn Hacer gibi, müdellis râviler ile ilgili eser kaleme
alan müteahhirûn hadis âlimleri, Kerâbîsî’nin bu eserinden istifade etmiþler-
dir.12 Hatta mezkûr üç müellifin yalnýz Kerâbîsî’nin görüþüne dayanarak

10 Bkz. Mücteba Uður, Ansiklopedik Hadis Terimleri Sözlüðü, Ankara 1992, s. 97, 187-188.
11 Bkz. Ýbn Receb, Þerhu Ýleli’t-Tirmizî, thk. Nureddin Itr, Dimaþk 1978, II, 744, 746.
12 Alâî, Câmi‘u’t-tahsîl, Beyrut 1986, s. 107; Ýbnü’l-Acemî, et-Tebyîn, Beyrut 1994, s. 116;

Ýbn Hacer, Tabakâtu’l-müdellisîn, thk. Âsým b. Abdullah Karyûtî, Zerka 1983, s. 83-84,
118, 160.
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Tâvûs b. Keysân el-Yemânî’yi müdellis râviler arasýnda zikretmesi,13 onun
eserinin âlimler arasýndaki deðerini ortaya koyan önemli bir göstergedir.

Yazar eserinin “Ýkinci Bölüm”ünde rivayete ve dirâyete dayalý hadis ede-
biyatý türlerinin oluþumu ve geliþiminde, ilmî ve fikrî hareketlerin etkisini tes-
pit etmeyi amaçladýðýný kaydetmektedir (s. 8). Fakat dirâyete dayalý “ilelü’l-
hadîs” edebiyatýnýn oluþumunda herhangi bir ilmî ve fikrî hareketten bahset-
memekte ve sadece söz konusu edebiyat türünün hangi bilgi çeþidini kapsa-
dýðýný ve bu dalda uzman olan âlimlerin, hadislerin illetlerini saptamak için
hangi metotlarý kullandýklarýný zikretmekle yetinmektedir (s. 258-263).

Sonuç olarak birkaç tespit hatasý veya bazý örneklere dayanýlarak yapýlan
genellemelere raðmen eser, ehemmiyetli bir konuya ýþýk tutmasý ve gerek tas-
nif dönemi gerekse sonrasýnda telif edilen hadis edebiyatýna yönelik araþtýr-
malara örnek olmasý bakýmýndan önem arz etmektedir. Özellikle fýkýh, kelâm,
tefsir, tasavvuf ve Arap dili gibi hadis edebiyatýnýn geliþimini etkileyen, ona
yön veren amillerin tespiti ve mezkûr ilim dallarýyla etkileþim noktalarýnýn or-
taya konulmasý, eserin kayda deðer özellikleri arasýndadýr. Ayrýca hadis tari-
hi ve edebiyatý ile ilgili diðer eserlerden farklý olarak hadis edebiyatýnýn olu-
þum sürecini, dönemin sosyo-kültürel, ilmî ve siyasi ortamý baðlamýnda ele
alan bu eser hicrî II. ve III. asýrlarda telif edilmiþ Câmi‘, Sünen, Musannef ve
Müsned türü eserlerin tasnifi ve muhtevasýnýn arka planýnýn daha iyi anlaþýl-
masýna ciddi katkýlar saðlamaktadýr.

Namig Abuzerov

Ezelî Hikmet ve Dinler: Dinler Tarihinde Tradisyonel Perspektif
Hüseyin Yýlmaz
Ýstanbul: Ýnsan Yayýnlarý, 2003. 412 sayfa.

“Önsöz”, “Giriþ”, üç bölüm, “Sonuç” “Kaynakça”, “Ýndeks” ana baþlýkla-
rýndan oluþan ve Dinler tarihi sahasýnda yapýlan bir doktora tezine dayanýla-
rak hazýrlanan bu eser, Geleneksel Ekol’ün kavramsal ve felsefî tasvirini, din
anlayýþýný, dinin modernite ve bilim, teknoloji ve rasyonellik ile iliþkisini ve

13 Bkz. Alâî, a.g.e., s. 107; Ýbnü’l-Acemî, a.g.e., s.116; Ýbn Hacer, a.g.e., s.83-84.
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dinlerin aþkýn birliði tezini incelemektedir. Müellifin bu eseri hazýrlarken

Geleneksel Ekol’ün genel dünya görüþünü, din ve metafizik anlayýþýný, özel-

likle felsefesini yeterince anladýðý ve takdir ettiði anlaþýlmaktadýr. Ancak mü-

ellifin Geleneksel Ekol’e mensup düþünürlerin fikirlerini iktibas edercesine

nakletmesi ve kitabý bütünüyle tasvir ve “nakillerle” inþasý aslýnda onun bu

düþünürleri yeterince içselleþtirmediðine de delâlet emektedir. Müellif eserde,

Geleneksel Ekol mensuplarýnýn görüþlerini sadece nakille yetinmiþ ve onlarýn

fikirlerini herhangi bir tez veya kendine ait bir tez etrafýnda inþa ederek dü-

þüncelerini orijinal bir çalýþma tarzýnda sunamamýþtýr. Ýlmî bir çalýþma olarak

metnin inþa tarzý iyi tetkik edildiðinde, yazarýn bir çalýþmanýn dinler tarihi ça-

lýþmasý sayýlabilmesi için düþünürlerin dinler tarihi alanýna giren konulardaki

görüþlerini toplamanýn yeterli olduðuna inandýðý görülmektedir. Müellif bu

çalýþmasýnda sadece Geleneksel Ekol’e mensup düþünürlerin dinler tarihi ko-

nularýndaki görüþlerini toplamakla yetinmiþ ve bu ekolün görüþlerini bir din-

ler tarihi tezi haline getirememiþtir. Halbuki Geleneksel Ekol dinleri araþtýrma

metotlarýnda, bilimsel ve fenemonolojik metodun dýþýnda, dinlere içten baka-

bilmeyi mümkün kýlan yepyeni bir metot sunmaktadýr. Mesela Geleneksel

Ekol’ün sunduðu bu metot, dinler tarihinde þimdilerde cari olan diðer metot-

larla karþýlaþtýrýlarak ciddi bir dinler tarihi tezi yapýlabilir ya da bu ekole men-

sup bir düþünürün –mesela Rene Guénon veya Frithjof Schuon’un– din an-

layýþý ile meþhur bir dinler tarihçisinin –mesela Mircea Eliade’nin– din anla-

yýþýný karþýlaþtýrarak bize bu ekolün dinler tarihi disiplini içinde olan deðil

ama, olmasý gereken yeri hakkýnda bir fikir verebilirdi. Ayrýca Geleneksel

Ekol’ün Müslüman toplumlar için yeni bir dinler tarihi perspektifi verip vere-

meyeceði konusu bir tez olarak iþlenebilirdi. Çalýþma bu ana temalardan biri-

ne göre yapýlmýþ olsaydý, bir dinler tarihi çalýþmasý sayýlabilirdi. Eser müsta-

kil bir çalýþma olarak baþýndan sonuna kadar sistematik bir örgü içinde, bir

tezi ortaya koymasý bir tarafa, ortaya konulan herhangi bir tezi de tahlil, ten-

kit veya bir baþka tezle mukayese etmemektedir.

Eserin metin inþasýnda ve üslubunda da bazý ciddi problemler görülmek-

tedir. Okuyucu çoðu zaman ifadelerin müellife mi yoksa nakilde bulunduðu

yazarlardan birine mi ait olduðu noktasýnda mütereddit kalmaktadýr. Müellif

Geleneksel Ekol’e “gelenekselcilik”, bu ekole mensup düþünürlere de “gele-

nekselciler” demeyi tercih etmektedir. Bence Geleneksel Ekol bir ideoloji, bir

“izm” olmadýðý için, ona “gelenekselcilik” ve mensuplarýna da “gelenekselci-

ler” demek doðru deðildir. Diðer taraftan yazar, Geleneksel Ekol’le ilgili me-

sela, “Gelenekselcilere göre bugün dünyamýzda yaþayan bütün dinler doðru-
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dur ve insanlarý doðruya ve kurtuluþa ulaþtýrýr” (s. 380) tarzýnda kolay ge-
nellemelerde bulunmakta ve ayný zamanda yanlýþ hükümler vermektedir.
Geleneksel Ekol’e göre “bugün dünyamýzda yaþayan bütün dinlerin doðru”
olduðunu deðil de, belki bugün dünyamýzda yaþayan “geleneksel” dinlerin
kurtuluþa ulaþtýracaðýný söylemek mümkün olabilir. Bu durumda bile, eðer
yaþayan her din doðru ise, Geleneksel Ekol’e mensup René Guenon, Frithjof
Schuon, Titus Burckhardt ve Gai Eton gibi büyük þahsiyetlerin neden Hýristi-
yan kalamayýp karþý tepkileri göze alarak Müslüman olduklarýný izah etmek
kolay olmayacaktýr. Bütün bu eleþtirilerimize raðmen çalýþma, akademik an-
lamda önemli bir potansiyeli barýndýran Geleneksel Ekol’ü özelde akademiyaya,
genelde Türkiye’deki okurlara takdim etmesi bakýmýndan bir boþluðu doldur-
maktadýr. Bu hizmetinden dolayý yazarýný kutlarýz.

Adnan Aslan

Ahlâk Felsefesine Giriþ
Lokman Çilingir
Ankara: Elis Yayýnlarý 2003. 134 sayfa.

Batý’da hem teorik hem de pratik ahlâk alanýnda yayýmlanan çalýþmalarýn
sayýsýnda yirminci yüzyýlýn ikinci yarýsýndan itibaren bir artýþ olduðunu görü-
yoruz. Bu artýþýn çeþitli sebepleri var. Bu sebeplerin baþýnda, bir yandan týp ve
benzeri alanlarda þahit olunan teknolojik geliþmelerin, diðer yandan toplum-
sal ve uluslararasý düzeydeki adaletsiz uygulamalarýn doðurmuþ olduðu so-
runlara kapsamlý bir ahlâk görüþü çerçevesinde ikna edici cevaplar bulma ar-
zusu gelmektedir. Ancak bu arzu doðrultusunda ortaya koyulan ahlâk anla-
yýþlarýnýn da bir çýkmazda olduðu ifade edilmektedir. Zira modernliðin inþa et-
tiði bilgi anlayýþýnýn, ahlâký rasyonel bir inanç konusu olmaktan çýkarýp kiþi-
sel bir kanaat meselesi haline getirmesi, mevcut ahlâk anlayýþlarýnýn kendile-
rini modern insana kabul ettirebilmek için iyi bir gerekçe sunma olanaklarýný
ortadan kaldýrmýþ görünmektedir. Bütün ahlâk anlayýþlarý eþit derecede geçerli
olduðu ve birinin diðerine tercih edilmesini saðlayacak bir ölçütün varlýðýndan
söz edilemeyeceði için artýk toplumun tüm üyelerince kabul edilecek bir ahlâk
anlayýþý ve erdemler kümesinden deðil, sadece her bireyin kendi iyi anlayýþýn-
dan ve bu anlayýþýný hayata geçirmeyi temin edecek hak ve özgürlüklerden
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söz eder hale gelmiþ bulunuyoruz. Gelinen bu noktada, ahlâk felsefesi alanýn-
da ihtiyaç duyulan þeyin, bireylerin tamamýna kendisini kabul ettirecek ciddi
bir ahlâkî temellendirme olduðu uzun süredir dile getirilmektedir.

Derleme mahiyetinde olan Ahlâk Felsefesine Giriþ, bu önemli meseleyi
konu edinmektedir. Eser “Önsöz”, altý bölüm, “Kaynakça” ve “Dizin”den
oluþmaktadýr. Yazar, felsefî ahlâkýn gerekliliði ve ahlâkî temellendirmenin ne
olduðu konusunda kaleme aldýðý ve I. Bölümü oluþturan bir “Giriþ”ten sonra,
felsefe tarihi boyunca ortaya konulan ahlâkî temellendirme biçimlerinden
empirik, metafizik, rasyonel ve duygusal temellendirmelere birer bölüm aç-
mýþ ve her bölümde bir veya birkaç filozofun metnine yer vermiþtir. Platon,
Aristoteles, Augustinus, d’Holbach, Kant, Bentham, Schopenhauer bu filo-
zoflardan bazýlarýdýr. Yazar ayrýca metafizik temellendirmelere bir dayanak
noktasý olmasý bakýmýndan Tanrý’nýn varlýðýna iliþkin ontolojik argümanla il-
gili bir bölüm daha ekleyerek burada da Fârâbî, Anselm, Descartes, Leibniz
ve Kant’ýn konuyla ilgili metinlerini sunmuþtur. Son bölümde ise ahlâkî te-
mellendirmelerin imkâný konusunda Hans Albert’ýn aleyhte, Karl-Otto
Apel’ýn ise lehte görüþlerini yansýtan metinlerini kitaba dahil etmiþtir.

Kitap, felsefede tartýþmalý olan bir konuya kesin bir hükümle baþlýyor. Ya-
zara göre günlük hayatýmýzda kendi davranýþlarýmýz veya çevremizdeki in-
sanlarýn davranýþlarý hakkýnda “iyi” veya “kötü” þeklinde yargýlarda bulun-
mamýz, doðuþtan getirdiðimiz bir özelliðin sonucudur (s. 11). Yazar burada
Kant’ý kaynak olarak göstermekte, bu konuda mesela insanýn bu özelliðinin
toplum içerisinde yaþamaktan doðan tecrübelerinin bir sonucu olabileceðini
dile getiren karþý görüþlere temas etmemektedir. Benzer bir sorun, vicdanla il-
gili satýrlarda da karþýmýza çýkmaktadýr. Yazar, kitaplý dinler açýsýndan vicda-
nýn insanda “Tanrý’nýn sesi” olduðunu ifade etmektedir (s. 14). Bunun ne de-
rece doðru olduðu bir tarafa, burada kitaplý dinler denilerek toptancý bir yak-
laþým sergilenmekte, vicdan gibi muðlak bir konuda okuyucu peþin hükme
yönlendirilmektedir. Yazarýn vicdanla ilgili yaptýðý “iyi vicdan”, “kötü vicdan”
ayrýmý da problemli görünmektedir. Yazara göre, “iyi-temiz vicdan” kiþiyi
sorgulamaz, kendi sesine kulak vermeye zorlamaz, kiþiye azap çektirmez.
Buna karþýn kiþiye belli bir huzur ve güven verir. “Kötü vicdan” ise daha zi-
yade istenmedik bir davranýþý takip eder ve “Böyle davranmamalýydým!”,
“Bunu yapmak zorunda deðildim” þeklinde insan bilincine veya benliðine
baský yapar (s. 14). Halbuki kiþinin vicdaný tarafýndan sorgulanmasý veya
sorgulanmamasý, tamamen sahip olduðu ahlâkî deðerlere uygun davranýþlar
sergileyip sergilememesi ile ilgilidir. Ýyi veya kötü olan, davranýþlardýr. Vicdan
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kötü davranýþ görünce eleþtirmekte, iyi davranýþ sergilendiðinde ise bunu
yapmamaktadýr.

Kitabýn “Giriþ”inde, vicdan konusundan baþka; bilinç, özgürlük, ödev ve
sorumluluk ve niyet konularýnýn ele alýndýðý “Felsefi Bir Ahlakýn Gerekliliði”
baþlýklý bu bölüm, tamamen Kant’ýn görüþlerinin iþgali altýndadýr. Her bir ko-
nuyla ilgili olarak kýsmen farklý bakýþ açýlarý verilmekte, sonuç cümlelerinde
ise Kant’ýn görüþü, geçerli görüþ gibi sunulmaktadýr. Bu da felsefî bir giriþ ki-
tabýndan beklenen tarafsýzlýða gölge düþürmektedir.

Hemen belirtelim ki, kitap derleme olmasý itibariyle belli bir ilgiyi hak et-
mektedir. Zira bir konuya iliþkin taraf ve karþý taraf görüþlerini bir arada su-
nan bir derleme çalýþmasý, özellikle felsefe alanýnda faydalý görünmektedir.
Böylece okur, yazarýn da belirttiði gibi (s. 7), muhalif argümanlarý görmek
suretiyle felsefî düþünmeye yönlendirilmektedir. Bununla beraber kitap, der-
leme çalýþmalarýn karþý karþýya kaldýðý kimi sorunlarýn üstesinden gelmiþ gö-
rünmemektedir.

Göze çarpan ilk sorun, filozoflara ait metinlerden önce, okuyucuyu metne
hazýrlamak amacýyla Çilingir’in kaleme aldýðý yazýlarýn uzunluðudur. Kimi bö-
lümlerde alýntýlanan metinleri gölgede býrakacak ve onlarý bir okuma parçasý
düzeyine indirecek kadar uzun olan bu yazýlardaki diðer bir sorun da içerikle-
ridir. Örneðin, Aristoteles’in Nikomakhos’a Ethik’inin ilk altý paragrafýnýn alýn-
týlandýðý “Ampirik Temellendirme” baþlýklý “Ýkinci Bölüm”de Çilingir tarafýndan
yazýlmýþ olan satýrlar, Nikomakhos’a Ethik’in uzun bir özetini vermekte, böy-
lelikle alýntýlanan metinde dile getirilen þeyleri önceden fazlasýyla anlatarak fi-
lozofun metnini neredeyse gereksiz kýlmaktadýr. Ayný durum Platon’un Euthy-

phron diyalogunu içeren “Metafizik Temellendirme” baþlýklý bölüm için de ge-
çerlidir. Yine bu bölümle ilgili olarak zikredilebilecek diðer bir sorun d’Hol-
bach’ýn “Ahlâkî Sapýklýðýn Nedeni Olarak Din” ve Emil Brunner’in “Etik Nihi-
lizmin Alternatifi Olarak Dinî Ahlâk” baþlýklý yazýlarýyla ilgilidir. d’Holbach’ýn
yazýsý dine karþý bildik aydýnlanmacý tavrýn aþýrý bir biçimi olarak oldukça naif
bir dokuya sahip görünmekte, Brunner’in yazýsý ise dinî ahlâkýn olumlu kabul
edilebilecek yönlerinden bahseden edebî bir yazý olmaktan öteye geçememek-
tedir. Dolayýsýyla bu yazýlarýn, amacý, insaný felsefî düþünmeye yönlendirmek
olarak ilan edilmiþ bu kitapta neden yer aldýklarýný izah etmek güçleþmektedir.

Çilingir “Metafizik Temellendirme”yle ilgili III. Bölüm’ün ardýndan bu bölü-
mün bir tamamlayýcýsý olacaðýný düþünerek Tanrý’nýn varlýðýný kanýtlamaya yö-
nelik ontolojik argümanla ilgili dördüncü bölümü önümüze koymaktadýr. Fârâbî,
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Anselm, Descartes ve Leibniz’in ontolojik argümaný ele aldýklarý, Kant’ýn ise Tan-

rý’nýn varlýðýný kanýtlamanýn imkân dahilinde olmadýðýný ifade ettiði metinlerden

oluþan bölümde, herhangi bir ahlâkî meseleyi, en azýndan yazarýn kendisinin de

kitabýn baþka bir yerinde (s. 63) dile getirdiði, insanýn eylemleriyle Tanrý’nýn ira-

desinin iliþkisi sorununu ele alan bir paragraf dahi bulunmamaktadýr. Dolayýsýy-

la bu bölümün kitabýn bütünüyle iliþkisi tam olarak kurulmuþ görünmemektedir.

Temellendirme probleminin ele alýndýðý son bölümde ise, mesele açýk bir þekilde

ortaya konulamamýþtýr. Üstelik Albert ve Apel’dan yapýlan çeviriler de konunun

anlaþýlmasý sadedinde okuyucuya yardýmcý olacak türden çeviriler deðildir. So-

nuç olarak Çilingir’in kitabýnýn özellikle farklý görüþleri yansýtan metinleri barýn-

dýrmasý açýsýndan okuyucunun dikkatini çekebileceði söylenebilir.

Osman Baþ

Postmodern Dünyada Kýbleyi Bulmak

T. J. Winter (Abdülhakim Murad)

Çev. Ömer Baldýk, Muhammed Þeviker

Ýstanbul: Gelenek Yayýnlarý, 2003. 208 sayfa.

Kitap “Baþlamadan Önce” baþlýklý bir önsöz ve on bir ayrý makaleden olu-

þuyor. Makaleleri, bir bütünü oluþturmaktan ziyade, belli konularda birbirin-

den baðýmsýz yorumlarý içeren parçalar olarak deðerlendirmek mümkün. Ki-

tap genel olarak Müslümanlarýn yüzyýllardýr tartýþtýðý bazý konularý ve günü-

müz Müslümanlarýnýn yaþamak zorunda olduðu bazý durumlarla ilgili yorum-

larý içermektedir. Çeviri olmasýna raðmen, dilinin akýcýlýðý eserin okunmasýný

kolaylaþtýrmaktadýr. Makalelerin bir kýsmý, müellifin de belirttiði gibi akademik

çevrelere, diðer bir kýsmý ise genel okuyucu kitlesine hitap etmektedir.

Kitap belirli bir konuya yoðunlaþmadýðý ve birbiriyle çok baðlantýlý konu-

lar içermediði için, yapýlan deðerlendirmenin de bir bütünlük arz etmesi güç-

leþmektedir. Bu nedenle deðerlendirmeler makale ismi belirtilerek ilgili maka-

le sýnýrlarý içinde yapýlacaktýr.

T. J. Winter, kitabýn “Bir Ýþaret Olarak Yeni Binyýl” adlý ilk makalesinde (s.

15-32) sekülerleþme konusuna deðinmektedir. Ona göre, etrafýmýzda sürekli
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ve büyük bir hýzla güçlenmekte olan küresel süreçleri ve bunlarýn sonuçlarý-

ný anlamaya çalýþmak her bir Müslüman için farzdýr. Bu süreç, insanlarýn tüm

konulara bakýþýný da þekillendirmektedir. Farklý kültürlere ve dinlere mensup

insanlar güvensiz bir ortamda yaþadýklarýný hissetmeye baþladýklarýnda, dýþ-

layýcý bir tutum takýnýrlar. Ancak Müslümanlarýn yapmasý gereken þey, sekü-

lerleþme süreci ve tepkisel haricîlikten uzak durmaya çalýþmak olmalýdýr (s.

32). Belki de bu noktada sorunu net bir þekilde ortadan kaldýracak çözümler

üretmek çok kolay olmadýðý için, yazar bu öneriyi dile getirirken okuyucuya

çözüm konusunda çok aydýnlatýcý bilgiler sunamamaktadýr.

Hz. Peygamber’in sünneti, kitabýn genelini dikkate aldýðýmýzda, yazarýn

üzerinde çok durduðu ve deðer verdiði bir unsur olarak göze çarpýyor. O, “Te-

mel Ýlke Olarak Sünnet” (s. 45-60) baþlýklý makalesinde Hz. Peygamber’in

sünnetini saflýðýn ve duruluðun sembolü olarak deðerlendirdiðinden onu gü-

nümüz dünyasýnda sýðýnýlabilecek en iyi liman olarak görüyor (s. 56).

T. J. Winter, erkek biyolojisinin ayný anda birden çok kadýnla evli olmayý

mümkün kýlmasý sebebiyle çok eþliliði normal karþýlar. Yazar, Batý’da isteðe

baðlý eþcinsel iliþkiler normal karþýlanýrken, yine isteðe baðlý çok eþliliðin ya-

saklanmasýný anlayamadýðýný ifade eder. Winter, konuyla ilgili “Ýslâm, Iriga-

ray ve Cinsiyetin Yeniden Tanzimi” adlý makalesinde (s. 75-99) Hz. Peygam-

ber’in çok eþliliðinin, bedene karþý yürütülen Hýristiyan savaþýnýn sonuna iþa-

ret ettiðini ve ayrýca cinselliðin, Ýbrani peygamberlerin beyan ettiði kutsal de-

ðerini teyid etmiþ olduðunu ifade eder. Fakat, Hz. Peygamber’in Hz. Hati-

ce’nin vefatýna kadar tek eþle yaþamasý ve diðer evliliklerini kýrk yaþýndan

sonra yapmasý sebebiyle, diðer evliliklerin çoðunun sebeplerini cinsellik dý-

þýndaki etkenlerde aramamýz gerektiðini düþünürsek, onun çok eþliliðinin,

cinselliðin önemini ve kutsal deðerini teyid etme niyetiyle çok da ilgili olma-

dýðýný söyleyebiliriz. Hz. Peygamber elbette cinselliði yadsýmýyordu ve Müs-

lümanlara evliliði ýsrarla tavsiye ediyordu. Fakat Hz. Peygamber’in evlilikle-

rinin çokluðunun cinselliðin kutsallýðýnýn bir ifadesi olduðu yorumuna baðla-

mak, zorlama bir yorum olsa gerektir. Aslýnda meseleyi Hz. Peygamber öze-

linden çýkardýðýmýzda, karþýmýza cevaplanmasý gereken “Çok eþlilik erkek bi-

yolojisinin bir sonucu mu?” veya “Zorunlu hallerin bir çözümü mü?”, yoksa

“Hayatýn normal sayýlabilecek dönemlerinde de yaþanabilecek bir durum

mu?” gibi sorular çýkmaktadýr. Çok eþlilik, üzerinde daha fazla düþünmeyi ve

günümüz þartlarýný dikkate alarak yeniden yorumlanmayý gerektiren çok

önemli bir konu olarak canlýlýðýný hâlâ devam ettirmektedir. Bu çaðda Müslü-
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man kadýnýn çok eþliliðe bakýþýnýn klasik anlayýþtan artýk epeyce farklýlaþtýðýný
görmezden gelemeyiz.

“Dindar Ötekiyi Tasvip Etmek” adlý makalesinde (s. 123-144) T. J. Winter,
açýk bir þekilde dinsel çoðulculuða karþý olduðunu belirtmekte ve Müslüman-
larýn tarihte gayrimüslimlere karþý olan müsamahakâr tavrýnýn, gayrimüslim-
lerin kurtuluþlarýna vesile olmasý yorumuna bizi götüremeyeceðini ifade
etmektedir. Yazara göre þefaat, dinlerin çokluðu ve doðruluðu probleminde
çözüme katký saðlayabilir. Winter bu konuda ortaya koyduðu fikirlerle klasik
dýþlayýcý yaklaþýmýn sýnýrlarýndan dýþarýya çýkmamaktadýr. Fakat bu konu þe-
faatle ya da dýþlayýcý birtakým ifadeleri benimsemekle halledilebilecek bir konu
deðildir.

Winter, “Müslüman ve Ýngiliz?” adlý makalesinde (s. 145-163) kendi öze-
linden hareketle bir Ýngiliz Anglikan, bir Ýngiliz Yahudi ve bir Ýngiliz Hin-
du’sunun sahip olduðu tipolojiden bahsetmek mümkünken bir Ýngiliz Müslü-
man tanýmýnýn henüz tam bir anlam ifade etmediðini söylemektedir. Yazara
göre bu durum Ýngiliz muhtedilerinin önemli sorunlarýndan biridir.

Hýristiyanlýk ve Ýslâm’ýn yayýlýþýndaki farklara deðinen Winter, Hýristiyan-
lýðýn yayýlma sürecinde Amerikan yerlilerinin imhasý, kalanlarýn zorla vaftiz
ediliþi ve diðer taraftan engizisyon mahkemelerinin rolü ile Ýslâm’ýn yayýlýþýn-
daki sûfi ve tüccarlarýn nezaketi arasýnda önemli bir metot farký olduðunu dü-
þünmektedir. Bu nedenle Hýristiyanlaþma, beraberinde Avrupalýlaþmayý geti-
rirken, Ýslâmlaþma Araplaþmayý getirmemiþtir. Bunun örnekleri dinlerin mi-
marî yapýlarýnda çok net bir þekilde gözlemlenebilir. Winter, Müslüman ülke-
lerdeki camilerin mimarî yapýlarýnýn, bulunduðu ülkenin kültürel rengini yan-
sýttýðýný, dünyadaki katedral ve kiliselerin mimarilerinin ise birbirinden çok
farklý olmadýðýný belirtir (s. 150).

Winter’a göre Britanya halkýnýn son birkaç yüzyýldaki ahlâkî ve dinî mi-
zaçlarý Hýristiyanlýða deðil, Ýslâm’a daha yakýndýr. Dolayýsýyla bir Ýngiliz,
Müslüman olabilmek için çok büyük zorluklarla karþý karþýya deðildir. Yaza-
rýn böyle bir sonuca ulaþmasýna yol açan nedenlerin ayrýntýsýna girilmemek-
le birlikte, Britanya’nýn Katolikliðin boyunduruðundan kurtulup Anglikan Ki-
lisesi’ni kurmasýnýn önemine ve deðerine iþaret edilmekle yetiniliyor. Ancak
burada sorulmasý gereken soru, Britanya halkýnýn ahlâkî ve dinî mizaçlarýný
belirleyen Hýristiyanlýkken, nasýl ve hangi nedenlerle onlarýn Ýslâm’a daha
yakýn olabildiðidir? Ýngilizler, Almanlardan ya da Fransýzlardan hangi farklý
özellikleri sebebiyle Ýslâm’a daha yakýn olabiliyorlar? Bunun ikna edici ce-
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vaplarýný kitapta bulamýyoruz. Böylesine bir yorum, kendisi Ýngiliz olan ya-

zarýn inandýðý dinle daha yakýn bir iliþki içinde olmasý arzusunun bir sonucu

olarak deðerlendirilebilir.

“Ailenin Çöküþü” adlý makalesinde (s. 61-74) T. J. Winter, aile kurumu-

nun parçalanmasý ve çöküþünün Batý’da önemli bir problem olduðuna iþaret

etmektedir. Ona göre aile yapýsýndaki bu çöküþ, ahlâkî zayýflýðýn sonuçlarýy-

la doðru orantýlýdýr. Yazar, okul ve iþyerlerinde kýz-erkek karýþýk olmasýnýn

ahlâkî dejenerasyonun önemli bir sebebi olduðuna inanmaktadýr (s. 67). Fa-

kat yazarýn teklif ettiði ayrý eðitim ve iþyerlerinde kadýn erkek ayrýmý, günü-

müz dünyasýnda mümkün müdür ve problemin çözümüne katkýsý ne olacak-

týr? Bu küresel ortamda, televizyon ve internetin yarattýðý sanal dünyada ku-

rulan iliþki biçimlerinin açtýðý zararlar, ayrý eðitimin getireceði faydalarý çok

gerilerde býrakmaktadýr. Bu þartlarda ayrý eðitimi savunmak ne kadar uygu-

lanabilir ve bu uygulamalar ne kadar faydalý olacaktýr?

Winter, “Baðnazlýðýn Sefaleti” adlý makalesinde (s. 165-178) önemli bir

soruyu gündeme getiriyor. Nasýl oluyor da Nâsýr gibi kendini beðenmiþ bir de-

magog, milyonlarca üyesi bulunan Ýhvan-ý Müslimîn’e galip gelebilmiþtir?

Bu, gerçekten üzerinde düþünmeyi gerektiren önemli bir sorudur. Bu tespit-

ten hareketle, radikal Ýslâm anlayýþýný eleþtiren Winter, onun yüzeysel ve

kaygan bir zeminde ilerlediðini örnekler vererek açýklar (s. 171). Buna kar-

þýlýk sûfi geleneðin önemi üzerinde durur ve onu Ýslâm’ýn önemli ve ihmal

edilmemesi gereken yönü olarak görür. Radikal Ýslâm anlayýþýnýn bu sûfi ge-

leneðin insana kazandýrdýðý derinliðe ihtiyacý olduðunu söyler (s. 176-178).

Yazar’ýn yukarýda sorduðu soru, aslýnda Müslümanlarýn probleminin kaynaðý

konusunda bizlere önemli ipuçlarý vermektedir.

Yazar dinle ilgili konularda yorum yapmanýn çok kolay olmadýðý kana-

atindedir. Ona göre bütün hadis külliyatýný kavramadan ve hüküm çýkarma

usûllerini bilmeden bir konuda karar vermeye çalýþmak, ciddi tehlikeleri be-

raberinde getirir. Ýnsanlar istisnalar dýþýnda, bunu yapamayacaðýna göre, bu

istisnalar dýþýndakilerin hüküm vermeye çalýþmasýnýn gereði yoktur. Nasýl ki

iyileþmek için týp kitaplarýna deðil, doktora baþvuruyorsak dini doðru anla-

mak için de bu konularda uzmanlaþmýþ âlimlerin yol göstericiliðine baþvur-

malýyýz. Kendisinin ictihada kesinlikle karþý olmadýðýný belirten yazar, bunun

uzmanlarýn iþi olduðunu söyler. Bu anlayýþ bizce, kabul edilebilir bir yakla-

þým olmakla beraber, bu durum insanlarý mensubu olduklarý dini düþünmeye,

yorumlamaya ve yeni birtakým düþünceler üretmeye engel olabilir. Bir konu
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üzerinde yorum yapmanýn bu kadar külfeti olmamalýdýr. Bu görüþten hare-
ketle, din eðitimini fakülte düzeyinde almýþ kiþilerin tamamýna yakýný, yaza-
rýn belirttiði özelliklere sahip olmadýðý için bunlarýn dinî bir konu ile ilgili yo-
rum yapmasý pek saðlýklý olmayacaktýr. Herhalde insanlarý düþünmekten ve
yorum yapmaktan alýkoymak için bu kadar korkutmanýn -amaç yanlýþa düþ-
mekten korumak dahi olsa- dine saðlayacaðý fayda, zarardan fazla deðildir.

Winter, kitap boyunca çok planlý seçilmediði anlaþýlan konular üzerinde ve
klasik Sünnî anlayýþ çerçevesinde hiç de yabancýsý olmadýðýmýz yorumlar di-
le getirmektedir. Fakat þunu açýkça söyleyebiliriz ki bu kitap, kýbleyi bulmak
isteyenlere elbette faydalý olacaktýr.

Mustafa Çakmak

Kur’an’ý Kendi Tarihinde Okumak: Tefsirde Anakronizme Ret Yazýlarý
Mustafa Öztürk
Ankara: Ankara Okulu Yayýnlarý, 2004. 279 sayfa.

Bu çalýþma yazarýn konu bütünlüðünü dikkate alarak ve yeniden gözden
geçirerek daha önce yayýmlanmýþ yazýlarýndan yaptýðý bir derlemedir. Konular
toplam dokuz baþlýk altýnda incelenmiþtir. “Kur’an ve Anlama Sorununun Ma-
hiyetine Dair” (s. 11-25) baþlýklý yazýsýyla Kur’an’ý anlama sorununu temelde
geleneksel Kur’an anlayýþý ve tefsir yaklaþýmýna indirgeyen yazar, hemen pe-
þinden gelen “Kur’an ve Yeni Anlama Yöntemleri” (s. 27-41) baþlýklý ikinci
yazýsýyla bir çözüm önerisi sunarak Kur’an’ý anlamada yeni yöntemlerden bi-
ri olarak deðerlendirdiði Batýlý yorumbilim kuramlarýnýn (hermeneutik) uygu-
lanmasýný savunmaktadýr. “Kur’an’ýn Cennet Tasvirlerinde Yerel ve Tarihsel
Motifler” (s. 207-231) ve “Kur’an’da Uhrevi Azap Figürleri” (s. 233-259)
baþlýklarý altýnda Kur’an’ýn dil ve ifade özellikleri üzerinde durulmaktadýr.
“Kur’an’a Göre Ötekinin Konumu: Ehl-i Kitapla Ýlgili Âyetlerin Klasik Yorumu-
na Eleþtirel Bir Yaklaþým” (s. 129-178) ve “Kur’an ve Ýslâm’ýn Ataerkil Yoru-
mu” (s. 179-206) baþlýklarý altýnda yazar, Müslüman erkeðin ötekisi olarak
deðerlendirdiði ehl-i kitap ve kadýn örneklemesi üzerinde durmak suretiyle
çaðdaþ Kur’an okumalarýnda dikkat çeken Ku’ran’da ehl-i kitap ve Kur’an’da
kadýn gibi iki önemli konuyu gündeme taþýmaktadýr. “Kur’an’da Örtünme Em-
rinin Tarihsel Zemini: Klasik Tefsirlerdeki Tesettür Formu Üzerine” (s. 103-128)
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adlý bölümün giriþinde yazar, bu yazýnýn, tesettür konusunda yeni bir görüþ
ileri sürme iddiasý taþýmaksýzýn sadece klasik dönem müfessirleri tarafýndan
konunun ne þekilde anlaþýlýp yorumlandýðýný ortaya koymayý hedefleyen bir
literatür taramasý olduðunu ifade etmiþse de Sâbûnî, Süleyman Ateþ gibi mo-
dern dönem müfessirlerine de yer vermiþ ve eleþtirel bir üslup kullanmýþtýr.
“Tefsirde Çeþitlilik ve Mezhep-Meþrep Refleksi: Ulu’l-Emr Kavramý Örneði”
(s. 77-102), tefsir tarihinde mezhebî tefsirler tartýþmasýna; “Kur’an ve Otantik
Anlamý Keþif Projesi: Þâtýbî’nin Kur’an’ý Anlama Yöntemine Dair Bir Ýnceleme”
(s. 43-75) baþlýklý kýsým ise son zamanlarda Þâtýbî üzerine yazýlanlara tefsir
tarihi açýsýndan önemli bir katkýdýr. Bu nedenle eser genel bir deðerlendirmeyle
ifade edecek olursak, “çaðdaþ yaklaþýmlar” adý altýnda inceleyebileceðimiz li-
teratürün bir parçasý olarak karþýmýzda durmaktadýr.

Geleneksel Kur’an okumalarýný anakronistik bulan yazar, kendi çalýþmasý-
nýn kabaca “tarihselci okuma” olduðunu itiraf etmesine (s. 7) raðmen, gerek
baþlýkta gerekse içerdeki alt baþlýklarda tarihselcilik ifadesinden ýsrarla kaçýn-
dýðý hissini vermektedir. Tüm çaðdaþ yorum tartýþmalarýnýn ve hermeneutik
incelemelerin bir dönem akademik tartýþmalarda hep tarihselcilik baþlýðý altýnda
sunulmasý ve okuyucuda artýk býkkýnlýk uyandýrmasý, yazarýn bu tercihi için
haklý bir neden sayýlabilir. Tarihselci teze dair düþüncelerini sunarken yazar,
Kur’an’ýn tarihselliðini kabulün Kur’an’ýn evrenselliðine halel getirmeyeceðini,
aksine Kur’an’ý anakronik okuma karmaþasýndan kurtaracaðýný ileri sürer.

Yazar eserin daha ilk kýsmýnda günümüzde Kur’an’ý anlama sorununun te-
mel nedeni olarak geleneksel Kur’an anlayýþýný ve tefsir yaklaþýmýný gösterir
(“Kur’an ve Anlama Sorununun Mahiyetine Dair”, s.11-25). Burada Kur’an’ý
anlama sorununun baþlangýcýný Ýslâm kelâmýnda Hicrî ikinci yüzyýlda ehl-i sün-
net ve Mu‘tezile arasýnda gerçekleþen “halku’l-Kur’an” tartýþmasýna baðlayan
yazarýn, özellikle Sünnî gelenekteki “ezelî ve ebedî Kur’an” anlayýþýný problem-
li bulup, buradan hareketle eleþtirilere baþladýðý görülür. Zira yazara göre ezelî-
ebedî Kur’an anlayýþý, ehl-i sünnet düþüncesinde, lafzýnda sonsuz bir anlam po-
tansiyeline sahip bir Kur’an anlayýþýný doðurmuþtur. Anlama sorununun temel-
lerini gelenekte bulan yazarýn öngördüðü çözüm ise gelenekte deðil, Batý’dadýr.
Yazar “Kur’an ve Yeni Anlama Yöntemleri” (s. 27-41) baþlýklý kýsýmda çözüm
önerisini sunarken, Kur’an’ý anlamada yeni yöntemlerden biri olarak deðerlen-
dirdiði Batýlý yorumbilim kuramlarýnýn (hermeneutik) uygulanmasýný savun-
maktadýr. Yazar konuya “Hermeneutik, monolitik bir yapý veya standart bir yo-
rum yöntemi midir?” sorusuyla baþlar. Aslýnda sorulmasý yersiz olan bu soru-
nun sorulmasý, yazarýn da üzerinde durduðu gibi hermeneutiðin týpký Ýslâm tef-
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sir geleneðine benzer þekilde içinde farklý yaklaþým, yöntem ve teorileri barýn-
dýran bir yorumbilim geleneði deðil de, baþlý baþýna özerk bir yöntem olarak al-
gýlama yanlýþlýðýndan kaynaklanmaktadýr. Hermeneutik temelinde Batýlý yön-
tem ve yaklaþýmlara olan çekimserliði, Sünnî gelenekte hep var olagelen gele-
nekselci tavra baðlayan yazara göre Sünnî gelenek içinde yeni olana karþý ge-
nellikle rezerv konulmuþ, yenilikler ya heretik nitelemesiyle safdýþý edilmiþ ya
da kabul görmesi için yüzyýllarýn geçmesi gerekmiþtir (s. 29).

Kur’an’ý anlama sorunu tartýþmasýnda, Kur’an için yapýlan hitap-kitap
(söz-yazý) ayrýmý, yazarýn üzerinde önemle durduðu bir baþka noktadýr. Ýlk
nesil olan sahabe için bir hitap olan Kur’an, daha sonraki nesiller için artýk
bir kitap halini almýþtýr. Dolayýsýyla yazara göre Allah’a ait hitapta ne denmek
istendiðini (maðzâ) anlamada sorun yaþamayan sahabeye mukabil, sonraki
nesiller için Kur’an’ý anlamak sorun haline gelmiþtir (s. 19). O halde Kur’an
bir hitap mýdýr, yoksa bir kitap mýdýr? Kur’an’a uygulanacak metodoloji açý-
sýndan önem arz eden bu sorunun yanýtý makalede pek net verilmemektedir.
Kur’an’ý anlama sorunu tartýþýlýrken, sorunun bir parçasý olarak Kur’an’ýn ev-
velemirde “hitap” (söz) oluþu vurgulanmakta, hemen peþindeki bölümde
Kur’an’a hermeneutik metotlarýn uygulanabilirliði tartýþýlýrken ise aksine
Kur’an’ýn “kitap” (metin) oluþu ön planda tutularak “Kur’an’a epistemik bir
nesne olarak yaklaþmak” ve “önümüzde yazýlý bir metin olarak duran mesaj-
daki dilsel kodlarýn çözümlenmesi” gerektiði belirtilmektedir.

Ýslâm geleneðinde özerk bir tefsir metodolojisinin oluþmadýðý savýndan yola
çýkan yazar, Kur’an’ý anlama metodolojileri baðlamýnda sadece dil tahlilleri ve
fýkýh usûlüne ait metin çözümleme teknikleri çerçevesinde metotlar geliþtirildi-
ðini belirtir. Çoðunlukla ahkâm âyetleri ile sýnýrlý kalan bir fýkýh usûlünün, öte
yandan dil kurallarý çerçevesinde geliþen metodolojilerin Kur’an’ýn bütününün
anlaþýlmasýnda tek baþlarýna yeterli olmadýklarýný vurgular. Burada belirtmek
gerekir ki, çoðunlukla modern yaklaþýmlarýn yorumladýðý gibi, Ýslâm tefsir gele-
neðini ve geleneðin Kur’an’ý anlama çabasýný sadece dil tahlili ve fýkýh metodo-
lojilerine indirgemek mümkün deðildir. Ýslâm tefsir geleneðinde aslýnda Hz.
Peygamber’in ve sonraki nesillerin anlamalarý ve bu anlamalarýn bize aktarýmý
olarak özetlenebilecek bir rivayetler bütünü söz konusudur. Aslýna bakýlýrsa ge-
leneksel anlamda bu rivayetler bütünü, Kur’an’ý anlamanýn temelini teþkil et-
mektedir. Esbâb-ý nüzûl, Hz. Peygamber’in sorular karþýsýnda veya kendiliðinden
Kur’an âyetlerine getirdiði açýklamalar, sahabenin ve onlarýn tedrisinden geç-
miþ tâbiîn neslinin getirdikleri yorumlar geleneksel tefsir anlayýþýnda önemli yer
tutmuþtur. Ýþte burada en önemli sorun esbâb-ý nüzûl ve bunu aktaran hadis
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külliyatýnýn güvenirliði sorunu olacaktýr. Söz konusu külliyata, külliyen bir gü-
vensizlik içinde olan modern anlayýþýn ve buna katýldýðý gözlenen yazarýn, tef-
sir literatürünü sadece o dönemdeki mevcut kültüre ait birikimi aktaran bir kül-
liyat olarak deðerlendirmesi, geleneksel anlama çabalarýna yönelik tüm kapýlarý
kapamýþ olduðunu göstermektedir. Zira bu anlayýþa göre geleneksel okuma ve
anlama yöntemleri, modern çaðda artýk iflas etmiþtir. Ancak burada bu yakla-
þýmý bekleyen ciddi bir handikap söz konusudur. Geleneðin Kur’an’ý anlamaya
yardýmcý olarak bize sunduðu malzemeye yönelik bu olumsuz tavýr, yazarýn
Kur’an’ý kendi tarihi içinde anlamak çabasýyla çeliþmektedir. Zira tarihselci yak-
laþýmýn gereði olarak Kur’an’ýn nesnel anlamýnýn korunabilmesi için indiði dö-
nemin þartlarý içinde incelemenin gerekliliði özellikle önem arz eder. Elde dindýþý
kaynaklar mevcut olmadýðýna göre, bize dönemin þartlarýný ve kültürel özellik-
lerini en iyi biçimde gelenekteki kaynaklar sunmaktadýr. O halde bu kaynaklara
bigâne kalmamýz nasýl mümkün olacaktýr?

Ýþte burada teoride geleneði ve gelenekteki malzemeyi reddeden anlayýþýn,
pratikte onun sunduðu malzemeye kaçýnýlmaz þekilde muhtaç olduðunu gö-
rüyoruz. Bunun elimizdeki eserdeki yansýmasýný ise “Kur’an’ýn Cennet Tas-
virlerinde Yerel ve Tarihsel Motifler” ve “Kur’an’da Uhrevî Azap Figürleri” adlý
makalelerde görmek mümkündür. Söz konusu iki makalede konuya dair ne-
redeyse hiçbir rivayet israf edilmeden hadislere yer verilmekte ve âyetin in-
diði Arap Yarýmadasý’nýn cennet ve cehennem anlayýþlarý en ince detayýna
kadar adeta antropolojik taramaya tabi tutulmaktadýr. Dolayýsýyla sonuç iti-
bariyle teorik anlamda esbâb-ý nüzûl ve bunu bize aktaran hadislere þüpheci
yaklaþan yazarýn, burada hadisleri kullanarak nüzûl ortamýna dönme iddiasý
ciddi anlamda çeliþkili gözükmektedir.

Son olarak eserin dil ve üslubu konusunda birkaç söz söyleyelim. Yazarýn
diðer çalýþmalarýnda olduðu gibi bu çalýþmasýnda da akýcý akademik üslubu
kendini göstermektedir. Ancak eserin sonraki baskýlarýnda göz önünde tutul-
masý temennisiyle, biz burada dil ve üslupta göze çarpan önemli bir hususa dik-
kat çekmek istiyoruz: Sözcüklerin Türkçe’si mevcutken yabancý dillerdeki kar-
þýlýklarýnýn kullanýlmasý. Bu tür kullanýma en ilginç örnek eserde neredeyse he-
men her icmâ teriminin konsensüs ile ifade edilmesidir. Ýþin en ilginç noktala-
rýndan biri de oryantalist metinlerde ulemanýn konsensüsünü ifade için icmâ
kelimesinin olduðu gibi kullanýmý bir orijinallik ifade ettiðinden ve icma artýk te-
rimleþmiþ olduðundan tercih edilegelmiþ olmasýdýr. Bu ifadelerin pek çoðu aka-
demik çevrelerin konuþma dilinde yer almakta ve aslýna bakýlýrsa esere güzel
bir çeþni de vermektedir. Fakat bunlarýn yazý dilinde pek kullanýlmamasý ve üs-
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telik Türkçeleri varken yabancý dildeki karþýlýklarýnýn tercih edilmesi sýkýntý

oluþturmaktadýr. En önemlisi de bu sözcüklerin kullanýmý, metnin anlaþýlmama

riskini artýrarak okuyucu yelpazesini daraltmaktadýr. Örnekleri çoðaltacak olursak

þunlarý sayabiliriz: “absürd, determine eden, mistifiye etmek, rezerv koymak,

heretik, onore etmek, manifesto, spontone, deskriptif, anakronik, metahistorik

anagojik literal, tipolojik alegorik, identifikasyon, agorafobi, illüstrasyon, Kro-

nosoðullarý, remisyon, düþünce gettosu, kontrast…” Yukarýda saydýðýmýz söz-

cüklerin hemen hiçbirisine parantez içi açýklama getirilmemiþken, Türkçe’de

yaygýn þekilde kullanýlan “homojen” kelimesini parantez içinde “mütecânis”

olarak açýklama gereði duyulmasý da dikkat çeken bir baþka husustur.

Bilal Gökkýr

Oryantalist Misyonerler ve Kur’ân: Batý Etkisinde Hint Kur’ân

Araþtýrmalarý

Abdülhamit Birýþýk

Ýstanbul: Ýnsan Yayýnlarý, 2004. 223 sayfa.

Ýslâm toplumunu yaklaþýk dört yüz yýldýr meþgul eden misyonerlik faali-

yetleri ve buna kaynak saðlayan oryantalizmin, Müslümanlarýn gündemine

bu denli giriþi Edward Said’in “Þarkiyatçýlýk/Oryantalizm” isimli eseriyle ger-

çekleþmiþtir. E. Said, konuyu tarihle olan baðýný kurarak ortaya koymaktadýr.

Oysa ülkemizdeki oryantalizm ve misyonerlik faaliyetlerinin büyük bir ço-

ðunluðunda, konunun tarihsel baðlarý ve ayrýntýlarý ihmal edilmekte, sadece

ürünler üzerinden deðerlendirmeler yapýlmaktadýr. Ýþte müellif “Önsöz”, “Giriþ”,

üç bölüm, “Deðerlendirme ve Sonuç”, “Bibliyografya” ve “Ýndeks”ten oluþan

bu eserinin ilk iki bölümünde, misyonerleri Ýslâm’ý ve Ýslâmî ilimleri öðren-

meye yönelten sebepleri ayrýntýlý olarak iþlemiþ ve özellikle oryantalistlerin

bu alanla ilgili çalýþmalarýný konu edinmiþtir. “Üçüncü Bölüm”de ise Hint alt

kýtasýndaki oryantalizm ve misyonerliðin Kur’an araþtýrmalarýna etkisini de-

ðerlendirmiþtir.

“Giriþ” kýsmýnda müellif, “misyonerlik” kavramýnýn kullaným alanlarý ve

misyonerliðin Batý’daki tarihî geliþimi ile ilgili bilgi vermekte ve en geniþ anla-

mýyla, “inançlarý ve düþünceleri ‘ötekilere’ ulaþtýrmak, öðretmek ve hatta kabul
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ettirmek” anlamýnda kullanýlan bu terimin, bütün müspet ve menfi çaðrýþým-
larýyla Batý Hýristiyan dünyasýna ait olduðunu vurgulamaktadýr (s. 15-16).

Kitabýn “Birinci Bölüm”ünde, köklü bir medeniyete, din, ilim ve düþünce
geleneðine sahip olan Hint alt kýtasýnda ilk ciddi toplumsal kýrýlmanýn yaþan-
dýðý Babürlü Hükümdarý Ekber Þâh dönemindeki dinî-ilmî tartýþmalar ve “Ka-
tolik”liðin en mutaassýp tarikatlarýndan biri olan “Cizvit”lerin (Jesuits) bu böl-
gedeki misyonerlik faaliyetleri incelenmektedir. Zira bu bölgeye ilk gelen mis-
yonerler, bilindiði kadarýyla, Katolik Cizvitler olmuþtur. Ýlk geliþ yýllarý olan
1540’tan sonra, çeþitli bölgelerde misyonerlik faaliyetlerine baþlayan Cizvit-
lerin etkinliði, 1800’lü yýllarýn baþlarýndan itibaren Ýngiliz Krallýðý’nýn destek-
lediði Protestanlarýn geliþine kadar sürmüþtür. Bu dönem zarfýnda –Ekber Þah
baþta olmak üzere– hem birçok devlet adamý ve üst düzey yöneticilerle hem
de çarþý ve pazarlardaki halkla diyaloglarýnda etkili olmuþlar ve bunun sonucu
kimi din deðiþtirme olaylarý gerçekleþmiþtir. Babürlü devleti sýnýrlarý içinde,
kendi ülkelerinde ve kendi dinlerindeki diðer mezheplere karþý bile bu kadar
müsamahakârlýðýn olmadýðý bir ortamý gören Cizvitler, Ýslâm ve Müslümanlar-
la ilgili düþüncelerini daha çok sözlü olarak dile getirmiþlerdir. Ancak onlarýn
Ýslâm ve Müslümanlarla ilgili görüþ ve düþünceleri, ilmî ve objektif olmanýn
çok ötesinde, genelde taraflý, önyargýlý, yanýltýcý ve itham edici niteliktedir (s.
40-41).

“Ýkinci Bölüm”de, özellikle Ýngilizlerin bölgeye hakimiyetinden sonra, Pro-
testanlýðýn Hint alt kýtasýndaki geçmiþinden, Hýristiyanlaþtýrma çabalarýndan,
misyonerlerin ilmî yeter(siz)liklerinden ve bunlarca yapýlan Kur’an, tefsir, si-
yer ve Kitab-ý Mukaddes tercümesi çalýþmalarýndan söz edilmektedir. Porte-
kizliler, Hollandalýlar, Fransýzlar ve Ýngilizlerden oluþan sömürgeci güçlerin,
Hint alt kýtasýný tamamen sömürgeleþtirme ve kendi aralarýnda da güç göste-
risinde bulunma yarýþýnda bir adým öne geçen Ýngilizler, kendi ülkelerinde de
aktif olan Protestan kiliselerinin ve cemiyetlerinin bu bölgeye giderek faaliyet
göstermesini teþvik etmiþ ve ekonomik olarak da onlarý desteklemiþlerdir. Bir
yandan Hint alt kýtasýnýn sömürgeleþtirilme tarihinde önemli bir yere sahip
olan British East India Company (Ýngiliz Doðu Hindistan Þirketi) bünyesinde
deðiþik iþlerde çalýþan birçok Protestan Ýngiliz aktif olarak misyonerlik faali-
yetlerinde bulunmuþ; diðer taraftan bu þirketin maddi desteði ve himayesi al-
týnda kurulan onlarca misyoner cemiyeti, rahat ve özgür bir ortamda çalýþma-
larýný sürdürmüþtür. Zira müellifin ifadesine göre, 1851 yýlýnda Hindistan’da
339 atanmýþ Protestan papaz misyonerlik faaliyetleri sürdürüyordu (s. 60).
Hint alt kýtasýndaki faaliyetlerinde uzun bir süre Hindularla ilgilenen ve Hý-
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ristiyanlaþtýrmada hedef kitle olarak onlarý gören Protestanlar, bir taraftan

Hindu “kast sistemi”nden istifade ederek “alt kastlar”da yer alanlar üzerinde

yoðunlaþmýþlar, diðer taraftan da Müslümanlarý Hindistan’ýn davetsiz misa-

firleri ve iþgalcileri olarak göstermeye çalýþmýþlardýr. Ancak daha sonralarý

Müslümanlarý Hýristiyanlaþtýrmak için çalýþmalarýna hýz veren misyonerler,

özellikle eðitim-öðretim yoluyla gençleri etkilemiþler ve bazý Müslüman genç-

leri Hýristiyanlaþtýrmayý baþarmýþlardýr. Zamanla Güney Hindistan Misyoner

Birliði, Milli Misyoner Konseyi, Hindistan Milli Hýristiyan Konseyi gibi çeþitli

kuruluþlar altýnda birleþen misyoner gruplar, bu faaliyetlerini desteklemek

için eðitim, araþtýrma ve neþriyat alanýnda bazý birimler kurmuþlardýr. Aloys

Sprenger gibi önemli oryantalistlerin görev yaptýðý bu eðitim kurumlarýnýn en

meþhuru þüphesiz Delhi College’dýr. Zira bu kolejden, Hint-Ýslâm tarihi baký-

mýndan önemli bir yere sahip birçok ilim ve fikir adamý mezun olmuþtur. Yi-

ne oryantalistlerin 1784 yýlýnda Kalküta’da kurduklarý ilk önemli bilimsel

araþtýrma ve yayýn kuruluþu olan Asiatic Society of Bengal tarafýndan kendi

telif ettikleri ve misyonerlik faaliyetlerinde kullandýklarý eser ve dokümanlar

yayýmlanmýþtýr. Örneðin, George Sale’nin The Koran: Commonly Called the

Alcoran of Mohammed isimli Ýngilizce Kur’an tercümesi ve Kur’an tarihi,

Kur’an’ýn muhtevasý ve Ýslâm dini hakkýnda bilgiler veren 150 sayfalýk giriþ

bölümü, Hint alt kýtasýnda faaliyet gösteren misyonerlerin ve eser veren din

adamlarýnýn temel kaynaðý olmuþtur (s. 63-82).

“Üçüncü Bölüm”de ise ilk olarak misyonerlerin Ýslâm âlimleriyle ve top-

lumla diyaloða geçme vasýtalarýndan biri olan münâzara kültürü, karþýlýklý ya-

zýlan reddiyeler ve bu faaliyetlerin her iki kesim üzerinde meydana getirdiði

dinî, ilmî ve fikrî etki anlatýlmaktadýr. Burada en çok dikkat çeken hususlardan

birisi, Hint alt kýtasýnda faaliyet gösteren misyoner ve oryantalistlerin, üzerin-

de en çok çalýþtýklarý alanýn, “Kur’an’ýn kaynaðý ve metninin güvenilirliði” ol-

masýdýr. Özellikle bu konuyla ilgilenmelerinin en önemli sebebi, yazara göre,

“varoluþsal”dýr. Çünkü Kur’an’ýn ilahî bir kaynaktan gelmesinin ve saðlam bir

þekilde intikal etmesinin kabulü demek, Hýristiyanlýk adýyla var olan dinin or-

tadan kalktýðýnýn ve bütün muvahhitlerin Kur’an’ýn etrafýnda toplanmasý ge-

rektiðinin kabulü demektir. Bu ise onlarýn zor þartlarda büyük emeklerle orta-

ya koyduklarý çalýþmalarýn boþa çýkmasý anlamýna gelmektedir. Kur’an’ýn kay-

naðý konusuna eðilmelerinin diðer bir sebebi de Müslümanlarýn Hýristiyanlar-

la yaptýklarý münazaralarda “Kur’an dýþýndaki ilahî kaynaklý kitaplarýn tahrife

uðradýðý”ný vurgulamalarý olmuþtur. Ýþte Müslümanlarla yaptýklarý münazara-

lar sonrasýnda, onlarda var olan ilmî gücü anlayan misyonerlerden büyük bir
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kýsmý, Ýslâm’ý asýl kaynaklarýndan inceleme gibi bir yola girmiþtir. Nitekim Hint

alt kýtasý yazarlarýndan Muir, Hughes, Wollaston ve Sell gibi misyonerler,

Ýslâm’ý daha yakýndan tanýmaya ihtiyaç duyduklarý için ilk elden kaynaklara

inmeye özen göstermiþler ve yazýlarýnda üsluplarýný ilmîleþtirmiþlerdir. Zira

misyoner oryantalistler, Ýslâm’ý orijinal kaynaklarýndan tam olarak öðrenme-

den hem Hýristiyanlýðýn yayýlmasýnda hem de Müslümanlar ile mücadelelerin-

de baþarýlý olamayacaklarýný gayet iyi anlamýþlardýr (s. 152).

1700’lü yýllarýn baþlarýnda Þah Veliyyullah ed-Dihlevî ile Kur’an ve sün-

nete dönüþ hareketlerinin baþlamasýnda Batýlýlarýn etkisinin daha fazla oldu-

ðu yönündeki görüþü benimseyen müellif, son olarak Müslümanlar tarafýn-

dan Batý etkisinde kalýnarak yapýlan Kur’an araþtýrmalarý ve tefsir çalýþmala-

rýný deðerlendirmeye almakta ve sözü edilen bu çalýþmalarý üç kýsma ayýr-

maktadýr: 1. Misyoner ve Oryantalistlerle uyumlu çalýþmalar, 2. Misyoner ve

Oryantalistlere tepkisel çalýþmalar, 3. Misyoner ve Oryantalistleri dikkate alan

mutedil çalýþmalar (s. 155-158).

Hint alt kýtasýna gelen Batýlýlardan en fazla etkilenenlerden birisi olan Sey-

yid Ahmed Han’ýn 24 Mayýs 1875’te Aligarh’ta açtýðý Aligarh Koleji mensup-

larý baþta olmak üzere, modern tarzda eðitim alan Müslümanlar, Kur’an üze-

rine yaptýklarý çalýþmalarda Batý düþüncesinin ürünleri olan bilgileri kullan-

mýþlar ve Kur’an’ýn tefsirinde de zaman zaman bu bilgi ve görüþlere yer ver-

miþlerdir. Mesela hayatýnýn ilk dönemlerinde sýký bir Ehl-i Hadis olan ve mev-

lid-i nebevî yazmakla iþe baþlayan Seyyid Ahmed Han, geçirdiði deðiþim ve

dönüþüm sonrasýnda, Kur’an yorumunda Hz. Peygamber’i devre dýþý tutan

bir baþka Ahmed Han olup çýkmýþtýr. Seyyid Ahmed Han’ýn tefsir ilmindeki

takipçileri Hâfýz Muhammed Eslem Cerâcpûrî, Gulam Ali Kasûrî, Ahmedüd-

dîn Amritsârî, Ýnâyetullah Han Meþrýkî ve sonraki dönemlerde Gulam Rasul

Berg ve Gulam Ahmed Perviz olmuþtur. Yine faaliyetlerinde sömürgeci Ýngi-

liz yönetiminden destek gören ve “Ehl-i Kur’an” (Kur’âniyyûn) hareketinin

kurucusu olan Abdullah Çekrâlevî, uzun bir süre Ehl-i Hadis ekolünün kuru-

cusu Nezîr Hüseyin ed-Dihlevî’den dersler almýþ ve onlarla birlikte bulun-

muþsa da, sonradan hadisin dindeki yerini tamamen inkâr etmiþ ve Kur’an’a

dayalý bir düþünce ve ibadet sistemi geliþtirmiþtir (s. 159-165).

Ýlmî ve dinî manada misyoner faaliyetlerine ilk tepkisel davranýþý ortaya

koyanlar da Ehl-i Hadis ekolü mensuplarý olmuþtur. Hem misyonerlik çalýþma-

larýna hem de onlarla uyumlu çalýþmalar yapanlara karþý tepki göstermeyi bir

“varoluþ mücadelesi” olarak gören bu ekol, Ýngilizce’nin öðrenilmesini ve Ba-
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týlýlarýn açtýklarý okullarda Batý tipi eðitimin alýnmasýný dahi câiz görmemiþ,

Kur’an ve hadisler dýþýnda herhangi bir otorite ve müesseseyi kabul etmemiþ-

tir. Dolayýsýyla, deðiþik gerekçeler öne sürerek mezheplerin görüþlerini, kýya-

sý ve tasavvufî yapýlanmayý tamamen reddetmek sûretiyle aþýrý bir tepkisellik

örneði sergilemiþtir (s. 170-175).

Hint alt kýtasý ilim tarihinde, bilimsel faaliyetleri en kalýcý olanlar ise mis-

yoner ve oryantalistleri dikkate alan mutedil âlimlerdir. Haydarâbâd Dek-

ken’de faaliyet gösteren bu âlimler, Dâiretü’l-Maârifi’l-Osmâniyye’de 150 ka-

dar eser ve risâleyi basarak dönemin ilmî hayatýna katkýda bulunmuþlardýr.

Aralarýnda Muhammed Hamidullah’ýn da bulunduðu bir grup Câmia Nizâ-

miyye hocasý Ebü’l-Vefâ Afgânî Kandehârî’nin öncülüðünde, Hanefî mezhebi

âlimleri tarafýndan yazýlan nadide eserleri gün yüzüne çýkarmýþlardýr. Yine

Þiblî Nûmânî, Abdülmecid Deryabâdî, Ebü’l-Kelâm Âzâd ve geç dönem mü-

fessiri olan Ebü’l-A‘lâ el-Mevdûdî gibi âlimlerin çalýþmalarý da bu kategoriye

girecek niteliktedir (s. 179-182).

Neticede bu eser, gerek Kur’an’ý yorumlarken gerekse farklý zaman ve

mekân dilimlerinde oluþan Kur’an yorumlarýný (yani tefsirleri) doðru bir þekil-

de anlamaya çalýþýrken, içinde bulunulan toplumun dününü ve bu gününü bil-

menin ne kadar önemli olduðunu farklý açýlardan vurgulamaktadýr. Çünkü,

yaklaþýk üç-dört yüz yýldýr, Hint alt kýtasýnda yaþayan Müslüman ulemânýn

tartýþtýðý ve hakkýnda eserler yazdýðý dinî konularýn mahiyetinin þekillenme-

sinde, Batýlý din ve ilim adamlarýnýn (misyoner ve oryantalist) etkisi küçümse-

nemeyecek boyutlardadýr. Zira bu alt kýta, Batý’nýn Ýslâm dünyasýna yönelik

olarak baþlattýðý misyonerlik ve sömürgeleþtirme faaliyetlerinde önemli bir yer

tutmaktadýr. Dolayýsýyla bu çalýþma, bu alt kýtada oluþan Ehl-i Hadîs ekolün-

den Ehl-i Kur’an (Kurâniyyûn) ekolüne kadar, genel olarak Ýslâmî ilimler ala-

nýndaki çalýþmalarý, özel olarak da Kur’an ve tefsir araþtýrmalarýný doðru tahlil

edebilmek ve bu bölgedeki Kur’an araþtýrmalarýnýn zihnî yapýsýný doðru oku-

yabilmek açýsýndan, bölgede her þeyi ve her kesimi bir þekilde etkileyen yo-

ðun misyonerlik çalýþmalarý ile ilgili zengin bir malzeme sunmaktadýr. Ýþte bu

deðerli çalýþma, iki yýl süreyle Pakistan ve Hindistan’da kalarak araþtýrmalarý-

ný Hint Alt Kýtasý düþünce ve Tefsir ekolleri üzerinde yoðunlaþtýran yazarýn,

buradaki Müslümanlarýn misyonerlerin etkisi altýnda geçirdikleri bu zaman

zarfýnda yaptýklarý yüzlerce Kur’an tercümesi ve tefsirinden hareketle, o döne-

min tecrübesini okuyucuya sunmaya yönelik çabasýnýn ürünüdür.

Þahin Güven
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Klasik Mantýða Giriþ
Ýbrahim Emiroðlu
Ankara: Elis Yayýnlarý, 2004. 318 sayfa.

Klasik mantýk alanýnda yazýlmýþ olan eserler silsilesinin en son halkalarýn-
dan biri olan bu kitap daha önce Ana Hatlarýyla Klasik Mantýk adýyla ya-
yýmlanmýþtý (Bursa: Asa Kitabevi, 1999). Bu iki baský arasýndaki fark, ilkinin
son kýsmýnda ek olarak yer alan “Kur’an Mantýðýnýn Temel Nitelikleri” adlý
makalenin bu baskýda bulunmamasýdýr.

Eser “Önsöz”, “Giriþ” ve beþ bölüm, “Kaynakça” ve “Dizin”den oluþmak-
tadýr. Yaptýðý çalýþmalarda mantýk ilminin teorik yönünden ziyade, pratik yönü
üzerinde duran yazarýn bu eserinde de ayný gayeye yöneldiði görülmektedir
(s. 9). Ýlk bakýþta tipik bir klasik mantýk kitabý gibi gözüken eser incelendi-
ðinde, onun aslýnda “modern” bir klasik mantýk kitabý olduðu anlaþýlmaktadýr.
Eserin giriþ kýsmýnda (s. 11-55), mantýk ilminin tanýmý, akýl ilkeleri, mahiyeti,
konusu, gayesi, önemi ve son olarak da kýsa bir tarihçesine yer verilmiþtir.
Bu bölümde yer alan konular, her ne kadar “klasik” bir baþlýk altýnda incele-
niyorsa da, içerik olarak “güncelleþmiþ” bir yapýdadýr. Yazar konularý inceler-
ken, kullanýlan kaynaklar açýsýndan, geçmiþle baðlantýyý koparmayarak “kla-
sik” anlayýþa baðlý kaldýðý halde, konularýn günümüz insanlarýna sunuluþun-
da “güncel/modern”dir. Temel gayesi “düþünme sýrasýnda zihnin yanlýþ yap-
masýný önlemek” olarak ifade edilen mantýðýn (s. 31), özellikle kiþisel alanda
“kiþiye açýk seçik düþünce ve duygularý net bir þekilde anlatým yollarýný gös-
termekle, bir sürü yanlýþ anlamalarý, gereksiz tartýþmalarý önlemeye yardým
edeceði” belirtilir (s. 34). Yazar böylelikle Fârâbî’de görülen “mantýða sosyal
hayatta bir rol biçmeye” doðru yönelmiþtir. “Giriþ” kýsmýnýn son bölümünde
aðýrlýklý olarak özellikle Ýslâm dünyasýndaki geliþmeler ana hatlarýyla veril-
mekte ve bu geliþmelerin tarihçesi günümüzü de kapsamaktadýr.

“I. Bölüm”de, bu alanda yazýlan eserlerin genel karakterine uygun olarak
kavramlar konusu yer almaktadýr (s. 57-99). “Tasavvurat” da denilen bu bö-
lümde, kavramlarýn yaný sýra, bu bölümün “esaslarý” olarak kabul edilen beþ
tümel ile amaçlarý kabul edilen taným konusu iþlenmektedir. Konular bu ilmin
yaygýn anlatým tarzýyla ele alýnýp incelenmiþ, muhtemelen eserin “ders kita-
bý” olarak da kullanýlabilmesi amaçlanmýþ, dolayýsýyla konularýn anlaþýlmasý
özellikle göz önünde bulundurulmuþ ve anlaþýlmayý zorlaþtýracak bazý konu-
lara eserde yer verilmemiþtir. Bu bölümde ele alýnan “zýt”, “çeliþik”, “açýk ve
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seçik” kavramlarý ile “sýnýflama” kavramýnýn tanýmý daha önce deðinilen ko-
nularýn ele alýnýrken güncelleþtirilmesine örnek verilebilir. Eserdeki diðer bir
yenilik ise, “Tanýmda Ortaya Çýkan Hatalar” konusunun ele alýnýp iþlenmesi-
dir (s. 88).

Eserin “II. Bölüm”ü, mantýðýn tasdikat kýsmýnýn temelleri olarak görülen
“Önermeler” konusunu içermektedir. En genel anlamýyla “bir hükmün dil ile
ifadesi olan” önermenin en temel özelliði “doðrulanma” ve “yanlýþlanma”dýr.
Bu yapýya sahip olmayan ifadeler, önerme olamaz. Bu, ayný zamanda onun
doðruluk deðerini de oluþturur. Çeþitli açýlardan incelenen önermeler, yazarýn
kendisinin de ifade ettiði gibi (s. 105), klasik mantýk kitaplarýnda yer alma-
yan bir ayrýma tabi tutulmuþtur. Bu ayrým “Ait Olduklarý Alana Göre Öner-
meler” olup sekiz çeþitten oluþmaktadýr (s. 105-109). Burada önermelerin
baðlayýcýlýðý veya doðrulanmalarý ele alýnýrken dinî ve ahlâkî ifadeler için, bi-
çimsel ifadelere uygulanan katý doðrulama ve gerçeklikle karþýlaþtýrmanýn
esas olmadýðý belirtilmiþtir. Ayrýca dinî ve ahlâkî hükümlerin kabulü veya
inkârýnýn diðer ifadelerinki gibi olmadýðý, çünkü buradaki kararlarýn hayat
tarzýyla baðlantýlý olduðu ifade edilmiþtir (s. 108). Daha sonra yapý olarak basit
ve bileþik önermeler açýklanarak “Kipliði Bakýmýndan (Modal) Önermeler”
üzerinde durulmuþtur (s. 117). Klasik tarzda incelenen bu konularda detay-
lara fazla girilmemiþ, önermelere ait karþý olma ve döndürme konularý ise ge-
nel yapýsý içerisinde standart olarak verilmiþ ve konuyla ilgili bazý sorular da
cevaplandýrýlmýþtýr.

Eserin “III. Bölüm”ünde mantýk ilminin bel kemiðini teþkil eden “Kýyas”
konusunun da yer aldýðý akýl yürütmeye yer verilmiþtir. Diðer iki akýl yürüt-
me türü olan tümevarým ve analojiye konunun sonunda kýsaca deðinilerek,
bir bakýma onlarýn da bu kitaptaki veya genel anlamda bu alandaki yerine
gönderme yapýlmýþtýr. Eserde en çok tümdengelimin en mükemmel þekli olan
kýyasa yer verilmiþtir. Kýyasýn yapýsý ve çeþitleri üzerinde durulmuþ, yüklem-
li kesin kýyasýn kurallarý sýralanarak, bu kurallara uyularak kurulmayan de-
lilin kýyas olamayacaðý, her geçersiz kýyasta ise mutlaka bir biçim yanlýþýnýn
yapýldýðý belirtilmiþtir (s. 142). Örneðin, “Her kýyasta üç terim (büyük, orta
ve küçük) bulunmalýdýr” kuralý ihlâl edilince, dört terim yanlýþý yapýlmýþ olur.
Daha önce de zikredildiði gibi, bu yanlýþlar konusu kitap içerisinde ayrý bir
bölümde ele alýnmakla birlikte, konularýn içerisinde de yeri geldikçe bunlara
temas edilmiþtir. Kýyasýn þekillerinin deðerleri anlatýlýrken her bir kýyas þekli-
nin iþlevine de deðinilmiþ; örneðin, þekillerin en üstünü olarak belirtilen bi-
rinci þekil kýyasýn aðýrlýklý olarak bir þeyin vasýflarýný ispatta, ikinci þekil ký-
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yasýn ise farklý olan þeyleri birbirinden ayýrmada kullanýldýðý ifade edilmiþtir
(s. 166). Kýyas þekillerine Kur’an’dan örneklerin verilmesi de zikre deðer bir
husustur (s. 167).

“Kýyasýn Çeþitleri” baþlýðý altýnda þartlý, bileþik ve düzensiz kýyas türleri ele
alýndýktan sonra, kýyasýn deðeri ve dolayýsýyla mantýk ilminin deðeri tartýþýla-
rak bu konuda yöneltilen altý soru veya itiraz ile bunlara verilen cevaplar sý-
ralanmýþtýr (s. 185–195). Örneðin, birinci itiraz mantýðýn insaný “hatadan ko-
ruyucu” özelliði ile ilgilidir. Zira mantýk insaný hatadan korusaydý, mantýkla
donanmýþ olan kimselerin yanlýþ yapmamalarý gerekirdi; oysa durum böyle
deðildir. Bu itirazýn cevabýnda donanýmlý olmak ile donanýmý kullanmayý bil-
mek arasýndaki farka dikkat çekilerek donanýmý kullanmayý bilmenin önemi
vurgulanmýþtýr (s. 187). Burada sýrasýyla F. Bacon, Descartes ve Mill’in iti-
razlarýna deðinilmiþtir. Yapýlan itirazlara karþý pek çok kimsenin kýyas ve
mantýðý savunduðu da vurgulanmýþtýr. Bunlardan biri olan Ýsmail Hakký Ýz-
mirli’ye göre kýyas, bir akýl yürütmeyi tahlil ve terkipte, zihni araþtýrmalar
yapmada, yeni bir þeyler keþfetmede, onu açýklamada ve temellendirmede,
belirsizliði kaldýrmada ve delilleri kýsa ve saðlam bir þekilde ortaya koymada
gayet etkin ve önemli bir vasýtadýr (s. 193).

Kitabýn “IV. Bölüm”ünde “Beþ Sanat” konusu ele alýnmýþtýr (s. 203-252).
Beþ sanat konusu, kýyasýn uygulama alanýný oluþturur ve daha çok muhteva
ile ilgilidir. Bu konu ilk dönem Ýslâm mantýkçýlarý tarafýndan kapsamlý bir þe-
kilde incelendiði halde, daha sonraki mantýkçýlar bunlarýn sadece adlarý, tarif-
leri ve çok kýsa olarak da içeriklerinden bahsetmekle yetinmiþlerdir. Bu eser-
de her birinin tanýmý, yapýsý, içermiþ olduðu öncüller, varsa türleri, iþleyiþ þek-
li ve deðeri gibi birçok yönü ele alýnýp incelenmiþtir. Beþ sanat, içermiþ olduk-
larý önermelerin “kesinlikleri” itibariyle þekillenen beþ ispat etme veya ikna
etme sanatý olup bunlar “Burhan”, “Cedel”, “Hitabet”, “Þiir” ve “Muðala-
ta”dýr. Bunlar arasýnda güvenilirlik açýsýndan en önde geleni, içermiþ olduðu
önermelerin “yakînî” olmasýndan dolayý burhandýr. Bu sanatlar bir düþünce-
nin ispatý, doðru veya yanlýþ olsun bir fikrin karþý tarafa kabul ettirilmesi, in-
sanlarý iyi þeylere yönlendirmek veya kötü þeylerden alýkoymak, yine insan-
larý duygular yoluyla bir þeye teþvik etmek veya bir þeyden uzaklaþtýrmak ve
nihayetinde insanlarý þaþýrtarak onlarý kandýrmayý içermeleri dolayýsýyla hep
bir kýyas formatýnda düzenlenirler. Yazar bu bölüme yer vermek suretiyle
mantýk ilminin uygulama alanýnýn ne olduðu, nasýl iþlediði, nasýl kullanýldýðý
vb. sorulara cevap vermiþ ve böylece benzeri eserlerde eksikliði hissedilen bir
bölüm okuyuculara sunulmuþtur.
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Eserin “Mantýkta ‘Yanlýþ’ Kavramý” baþlýðýný taþýyan “V. Bölüm”ü ise bü-
yük çapta, yazar tarafýndan daha önce doktora tezi olarak kaleme alýnýp
“Mantýk Yanlýþlarý” adýyla yayýmlanmýþ olan eserden (Ýstanbul 1993) nakle-
dilmiþtir. Ýçeriði taným ve önermelerle ilgili bölümlerde kýsmen ele alýnan bu
bölüm üç ana baþlýktan oluþmaktadýr: Mantýkla ilgili olarak “Biçim Yanlýþla-
rý”, “Ýçerik Yanlýþlarý” ve bu ikisi dýþýnda kalan “Diðer Yanlýþ Çeþitleri”. “Yan-
lýþa Düþme Nedenleri” de üç alt baþlýk altýnda (“Sübjektif Nedenler”, “Harici
Nedenler” ve “Mantýðý Bilmemek Yahut Kaidelerine Uymamak”) anlatýlmýþtýr
(s. 257–262). V. Bölümde ana baþlýklar olarak ele alýnan “Ýçerik Yanlýþlarý”
ve “Diðer Yanlýþ Çeþitleri” birçok alt baþlýkta incelenmiþtir (s. 262-308).

Her ne kadar bu eser Klasik Mantýða Giriþ adýný taþýmaktaysa da, aslýnda
bunun ötesine geçmiþtir. Çünkü burada yer verilen son iki bölümden ikincisi
olan yanlýþlar bölümü, ayrý bir kitap olarak yayýmlanmýþ olmakla birlikte, bu
kitap içerisine dahil edilerek bir bakýma uygulamalý mantýk örneði oluþturul-
muþtur. Ayrýca “Beþ Sanat” kýsmý da bu kitaba bir artý deðer katmýþtýr. Bütün
bu yönler göz önüne alýndýðýnda, kitabýn yazýlýþ amacý doðrultusunda olan bir
referans, ders kitabý ve faydalanýlacak bir eser olma özelliðini hakkýyla yeri-
ne getirdiði söylenebilir.

Ahmet Kayacýk

Türkler, Kürtler, Kýbrýslýlar: Ýngiltere’de Türkçe Yaþamak
Tayfun Atay
Ýstanbul: Dipnot Yayýnlarý, 2006. 160 sayfa.

Ýngiltere’de yaþayan Türkiye ve Kýbrýs kökenli topluluklarýn bazý ortak
özellikleri ve paylaþtýklarý deðerler vardýr. Bunlar arasýnda sayabileceðimiz
gelenek, görenek, inanç, örf ve adetlerden oluþan bir dizi ortak payda, bu top-
luluklarý birbirine yaklaþtýran, ayný ortamý paylaþmalarýný saðlayan, sosyal,
kültürel ve ekonomik paylaþýmlarýný artýran bir iþleve sahiptir. Ýngiltere’de ya-
þayan Türkiye ve Kýbrýs kökenli topluluklarýn en belirgin ortak paydalarý ise
günlük hayatlarýnda kullandýklarý dil, yani Türkçe’dir. Her ne kadar yeni ku-
þaklar arasýnda Ýngilizce yavaþ yavaþ daha yaygýn olarak öðrenilmeye ve ko-
nuþulmaya baþlansa da Türkçe, hâlâ Türkiye ve Kýbrýs’tan gelenler arasýndaki
baskýn ortak dil olma özelliðini korumaktadýr. Bu gruplarýn yoðun olduðu
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marketler, lokantalar, dernekler, lokaller, cem evleri ve camilerde konuþulan

baþlýca dil de doðal olarak Türkçe’dir.

Ýngiltere’de sadece Türkler deðil, kendilerini Kürt olarak tanýmlayan Tür-

kiye kökenli topluluk da günlük hayatýnda Türkçe konuþmaktadýr. Yani Tür-

kiyeli Türkler ve Kürtler ile Kýbrýslý Türklerin yaþamlarýndaki en belirgin ortak

deðer ve bu gruplar arasýndaki ortak iletiþim dili Kürtçe veya Ýngilizce deðil,

Türkçe’dir. Acaba bir dil, iki insan veya küme arasýndaki iletiþim aracý olmak-

tan, yani kelime ve kavramlardan mý ibarettir?

Dil sadece sýradan bir iletiþim kurma aygýtý mýdýr? Yoksa ortak dil ayný za-

manda paylaþýlan bir tarih, kültür, gelenek, yaþam tarzý ve hayat pratiklerini de

kapsayan daha geniþ bir kavramý mý ifade eder? Kendilerini kýsmen veya hay-

li farklý gören veya öyle tanýmlanan topluluklarýn farklý diller yerine tek bir dili

tercih etmelerinin nedeni ne olabilir? Türkler, Kürtler ve Kýbrýslýlar uzun yýllar-

dýr Ýngiltere’de yaþamalarýna karþýn birbirleriyle neden Ýngilizce deðil de Türkçe

konuþmakta, aralarýndaki iletiþimi baþka bir dille deðil de neden Türkçe ile kur-

maktadýr? Türkçe konuþmak ve anlaþmak Türkler, Kürtler ve Kýbrýslýlar arasýn-

da ne tür paylaþýmlara yol açmaktadýr? Türkçe konuþmak bu gruplar arasýnda

duygusal ve düþünsel paylaþýmlara ve ortaklýklara da neden olmakta mýdýr?

Bu sorularýn cevabýný Tayfun Atay’ýn kaleme aldýðý Türkler, Kürtler, Kýb-

rýslýlar: Ýngiltere’de Türkçe Yaþamak kitabýnda bulmak mümkündür. Tayfun

Atay, 1990’lý yýllarýn baþýndan itibaren Londra’da yaþayan Türkiye ve Kýbrýs

kökenli topluluklarý yakýndan izleyen deneyimli bir antropolog olarak katý-

lýmlý gözlem yöntemiyle üzerinde çalýþtýðý kümelerin içerden fotoðrafýný çok

iyi çekebilen ve niteliksel bulgularýný etkili bir dille okuyucuya sunabilen bir

araþtýrmacýdýr. Atay, bu eseri kaleme almadan yýllar önce de Kýbrýslý Türkleri

odak alan uzun soluklu bir araþtýrma yapmýþ ve bunu Batý’da Bir Nakþi Ce-

maati: Þeyh Nazým Kýbrýsi Örneði adý altýnda yayýmlamýþtý (Ýstanbul: Ýleti-

þim yayýnlarý, 1996). Atay, 2000’li yýllarýn baþýnda tekrar Londra’ya giderek

Türkler, Kürtler ve Kýbrýslýlarý günlük hayat akýþlarý içinde, ama ekonomi, sa-

nat, kültür, toplum ve politika gibi deðiþkenleri de kapsayacak biçimde doðal

ortamýnda izledi. Atay’ýn Londra’da yürüttüðü etnografik çalýþma, Ýngilte-

re’deki bu gruplarýn yaþamlarýna ayna tutan bir monografi olma özelliðine

sahiptir. Ýngiltere’deki bu topluluklar hakkýndaki araþtýrma ve yayýnlarýn az

olduðu göz önüne alýnýrsa, Atay’ýn çalýþmasýnýn hem zamanlama hem de

içerdiði konular açýsýndan bir boþluðu doldurduðunu not etmek gerekir.
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Ýngiltere’de Türkçe Yaþamak, Türkiye ve Kýbrýs’tan bu ülkeye göç serü-
venini, göçmenlerin belirgin karakteristiklerini, Ýngiltere’de yaygýn olarak
kullanýlan ve söz konusu kümeler arasýndaki farklýlýklarý vurgulayan “Türk-
ler”, “Kürtler” ve “Kýbrýslý Türkler”in kim olduðunu, nasýl tanýmlandýklarýný
ve kimlik politikalarýný açýklýða kavuþturmakta, bu topluluklarýn ayrýþan,
benzeþen ve örtüþen yönlerine ýþýk tutmaktadýr. Bu gruplara kýsaca “Türkçe
konuþan topluluk” adý verilmektedir. Göç ve yerleþik hayata geçiþin ilk dö-
nemlerinde genelde kendi içine kapalý kalan Türkçe konuþan topluluk, özel-
likle ekonomik hayattaki deðiþimlerin zorlamasýyla yeni sektörlerle tanýþmýþ,
yani kendi içine kapanýk cemaatler olmaktan çýkýp dýþ/öteki gruplarla da et-
kileþim içine girmiþtir. Diðer Avrupa ülkelerinde olduðu gibi, Ýngiltere’de de
1990 yýlý sonlarýna kadar siyasal, ideolojik, etnik ve dinsel temellere dayalý
kutuplaþmalar yaþanmýþ; ancak sosyal, kültürel ve ekonomik geliþmeler daha
rasyonel tutumlarýn oluþmasýna neden olmuþtur. Bugün bakýldýðýnda söz ko-
nusu ayrýþmalarýn çok daha az olduðu, Türkiye’den ithal edilen ideolojik, et-
nik ve dinsel sürtüþmelerin gittikçe etkisini yitirdiði gözlenmektedir.

Göç, kentleþme ve modernleþme süreçlerinin yarattýðý yabancýlaþma, kimlik
sürtüþmesi ve kuþaklararasý çatýþma, Avrupa’daki bütün göçmen ve azýnlýk
topluluklarýn karþýlaþtýðý sorunlarýn baþýnda gelmektedir. Atay’a göre Lond-
ra’daki Türkçe konuþan topluluklar da bundan payýný almýþ durumdadýr. Lond-
ra’daki Türkçe konuþan gençlik, melez bir kültürel kimlik geliþtirmektedir. Genç
kuþaklar Ýngiliz okullarýnda ve sokaklarýnda sosyalleþmekte ve yeni kültürel
kodlarla yüz yüze gelmektedir. Bunlarý bir taraftan benimsemekte; ama aile-
den tevarüs edilen kültürden de tamamen kopamamaktadýr. Eserde iki ayrý
kültür dünyasý arasýnda sýkýþýp kalan genç kuþaklarýn suç ve þiddet aðýna
düþme riskine iþaret edilmekte ve böyle bir sarmala düþmemeleri için önlem
alýnmasý tavsiye edilmektedir.

Ýngiltere’de Türkçe Yaþamak, Londra’daki Türkçe konuþan topluluklarýn
(Türkler, Kürtler ve Kýbrýslýlar) günlük yaþamlarýna, kültürü yeniden üretme
süreçlerine, farklý kimlik algýlarýna raðmen, Türkçe kanalýyla ortak bir alanda
buluþmalarýna iliþkin canlý bir içten bakýþ sunmaktadýr. Etnografik araþtýrma
yönteminin sunduðu veri toplama imkânlarýnýn ustaca nasýl kullanýlabilece-
ðini gösteren ve hayatýn içinden toplanan veriler ýþýðýnda, aralarýndaki ince
farklýlýklarý göz ardý etmeden farklý kümeleri sanki onlarýn içindeymiþçesine
anlatan bu kitabýn antropoloji, sosyoloji ve kültür çalýþmalarýna önemli kat-
kýlarda bulunacaðýnda kuþku yoktur.

Talip Küçükcan
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Ýkbal’in Düþünce Dünyasý
der. Ahmet Albayrak
Ýstanbul: Ýnsan Yayýnlarý, 2004. 352 sayfa.

Eser “Önsöz”, Hint alt kýtasýndan sahasýnda otorite olan Müslüman ilim
adamlarý tarafýndan kaleme alýnmýþ yirmi bir makale, üç ayrý “Ek” baþlýðý al-
týnda yer alan “Ana Hatlarýyla Ýkbal’in Hayatý”, “Ýkbal’in Eserleri”, “Türk-
çe’de Ýkbal’in Eserleri” ve “Ýndeks”ten oluþmaktadýr. Makalelerin seçiminde
nasýl bir yol izlendiðinin zikredilmemesi ve makaleler arasýnda sistematik bir
yapýnýn bulunmamasý, derlemenin akýcý bir þekilde okunmasýný ve anlaþýlma-
sýný zorlaþtýrmaktadýr. Bununla beraber, makale baþlýklarýndan Ýkbal’in dü-
þüncelerinin genel bir çerçeve içinde tanýtýlmasýnýn amaçlandýðý sezilmektedir.
Nitekim makalelerin genelden özele diziliþi, bu izlenimi uyandýrmaktadýr. Ki-
taptaki makaleler zengin içerikleriyle dikkat çekmekte ve aktarýlan fikirlerle
okuyucuyu yeni ufuklara götürmektedir. Ayrýca her makale, baþlý baþýna bir
çalýþma konusu olabilecek düzeydedir. Tercümelerin, ufak tefek hatalar dýþýnda,
baþarýlý olduðu söylenebilir. Her makalenin sonuna konuyla ilgili yayýmlan-
mýþ çalýþmalarýn küçük listesinin eklenmesi, kitabýn sonuna Ýkbal’in hayatý,
eserleri ve Ýkbal ile ilgili Türkçe eserlerin listesinin verilmesi okur ve araþtýr-
macýlarýn faydalanmalarý bakýmýndan oldukça önemlidir.

M. Münevver tarafýndan kaleme alýnan “Ýkbal ve Kur’an” (s. 11-32) adlý ilk
makale, Kur’an’ýn tüm insanlara hitap ediþini, özgürlük, baðýmsýzlýk ve güven
kaynaðý oluþunu; insanýn menþei ve amacýný modern dünyadaki çeþitli anlayýþ-
larla karþýlaþtýrarak temellendirmeye çalýþýyor. Makale boyunca, Kur’an’ýn in-
san ve ahlâk anlayýþý öne çýkartýlýyor; Batý düþüncesinin bu hususlarda ortaya
koyduðu görüþler üzerinde durularak, bu anlayýþlarýn eksiklikleri eleþtiriliyor.

M. A. Hasan Ahangar’ýn kaleme aldýðý “Ýkbal ve Kur’an: Hukukî Bir Bakýþ
Açýsý” adlý makalede (s. 33-55), Kur’an’a hukukî yönden yaklaþýlmýþtýr. Ýk-
bal’e göre, Kur’an mesajý hem ahlâkî hem de beþerî bilinç ve idraki geliþtirme-
yi amaçlamaktadýr. O, bu noktada ilginç bir tespitte bulunur: Tecrübeyi dikka-
te almayan ve dünya ile ilgili hiçbir çalýþmasý olmayanlarýn, Kur’an tercüme
ve yorumuyla uðraþmalarý abesle iþtigaldir. Ýkbal’e göre, Kur’an hukuka kay-
naklýk etse de, o bir hukuk kitabý deðildir. Burada þunu da belirtmeliyiz: Ýkbal,
Kur’an âyetlerinin hukukî açýdan sürekli ve deðiþmez oluþu hususunda açýk
fikirlere sahip deðildir. Ahangar’a göre, bu hususta Ýkbal’in kafasý net deðil; bir
taraftan bu âyetlerin deðiþmez olduðunu savunurken diðer taraftan Ýslâm ülke-
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lerindeki mevcut hukuk eðitimi sisteminin ýslah edilmesini, hukuk sahasýnýn

geniþletilmesini ve modern hukuktan yararlanýlmasýný ister. Aslýnda, Ýkbal’e gö-

re, hukukla ilgili temel sorun, insan hayatý dinamik iken, kanunun statik olma-

sýdýr. Bu sebeple Ýkbal, Kur’an’daki kanunlarýn asýl ya da temel olmadýðýný; tek

bir hukuk kuralýnýn bulunduðunu, onun da tevhid olduðunu; tevhidin temelde

eþitlik, dayanýþma ve özgürlük anlamýnda kullanýldýðýný ifade eder.

M. A. Hüseyin Ahangar’ýn “Ýkbal ve Hadis: Hukukî Hadislerle Ýlgili Bir Ba-

kýþ Açýsý” isimli makalesi (s. 57-78), Ýkbal’in Hz. Peygamber sevgisini ve

onun davetini nasýl ifade ettiðini ortaya koymayý hedeflemektedir. Düþünce-

leri Hz. Peygamber’in þahsiyetinden büyük ölçüde etkilenmiþ olsa da, Ýkbal

hadis edebiyatýnýn sahihliðine ve hadisin her zaman Müslümanlar için reh-

ber olabileceðine iliþkin þüphelere sahiptir. Ahangar, Ýkbal’in hadisi, tüm za-

manlar için rehber kabul etmediðini ve onun rolünün sýnýrlý olduðunu beyan

eder. O, iman konusunda sadece Kur’an’a güvenir ve hadis ile ilgili olarak

Ebû Hanife’nin görüþlerine atýfta bulunur. Ýkbal, hadisi hukuk kaynaðý kabul

eder ve onun soyut durumlardan çok somut durumlarý ortaya koymasýyla de-

ðer kazandýðýný ileri sürer. Nitekim o, hadisi Hz. Peygamber’in vahyi yorum-

ladýðý ruh durumu olarak düþünür ve Hz. Peygamber’in þahsiyetinin ve fiil-

lerinin içsel nedenlerini anlamak için zihnini canlý bir psikolojik tahlile tabi

tutmamýz gerektiðini ileri sürer.

S. M. Yusuf’un kaleme aldýðý “Ýkbal’in Ýcma Konusundaki Görüþleri Üze-

rine Bir Çalýþma” adlý makale (s. 79-90), Ýslâm hukukunun üçüncü kaynaðý

ve belki de Ýslâm’ýn en önemli hukuk kavramý olan fakat siyasi menfaatler

sebebiyle pratikte sadece bir fikir olarak kalmýþ icma hakkýndadýr. Ýkbal’e göre

icma, hayatýn ruhunu harekete geçirebilecek önemli bir unsurdur. Bu unsu-

run iþlevi için gerekli olan ictihaddýr. Ýctihad ise ilahî ilim ve yardýmýn bir nu-

munesi olabilecek en yakýn hükme ulaþabilmedeki kiþisel gayreti ifade eder.

Ýkbal, Ýslâm düþüncesinde ictihadýn tarihsel bir perspektifini sunduktan sonra,

zaman içerisinde siyasi otoritenin, ulemanýn düþünsel faaliyetini düzenleme-

ye giriþtiðini ifade eder. Bu giriþimlere raðmen Ýslâm düþüncesinde uzmanla-

rýn fikir birliði, Batý’da olduðu gibi ne konsillerden ne de belli dönemlerdeki

dinî müesseselerden deðil, sadece âlimlerin cazibesinden kaynaklanmýþtýr.

Riffat Hassan tarafýndan yazýlan “Ýkbal’in Düþüncesinde Ýrade Hürriyeti

ve Kader” baþlýðýný taþýyan beþinci makale (s. 91-106) Ýkbal’in irade hürri-

yeti ve kader anlayýþýný genel hatlarýyla akýcý bir biçimde ortaya koyar. Ýkbal’e

göre, irade hürriyetinin kanýtý, onun doðrudan kendisini bize hissettirmesidir.
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Kant’ta olduðu gibi hürriyet bir postulat deðil, zaruri tecrübemizin gösterdiði

bilincin bir gerçekliðidir. Ýkbal, Ýslâm düþüncesinde kader anlayýþýnýn kökleþ-

mesinin sebeplerine dair açýklamalarda bulunduktan sonra, sorunun felsefî

kökü olan determinizm-hürriyet sorununu ele almaktadýr. Ona göre hürriyet,

“ben”in seçme gücü ile ortaya çýkar, risk ve sorumluluk içerir. Bu risk ve so-

rumluluk, insandaki potansiyeli geliþtirmeyi mümkün kýlar; bu þekilde oluþan

karakter, insanýn en büyük donanýmýdýr. Ona göre hürriyet, benliðin inkârýn-

da deðil, onun geliþtirilmesinde ve daima ferdîleþerek özgünleþmesinde bulu-

nur. Bu, Allah’ýn sýfatlarýnýn benlikte gerçekleþmesi ile olur. Benliðin devamý

ancak ilahî benlik ile fenada deðil, bekada olmaktýr; sýnýrlý benliðin kendi

kimliðini sýnýrsýz benlikte sürdürmesidir. Zira insan, Allah’ý kendi benliðini

terk ederek deðil, devam ettirerek keþfedebilir.

Þehzad Kayser tarafýndan kaleme alýnan, “Ýkbal ve Schuon’a göre Eþ‘arîlik”

adlý altýncý makale (s. 107-119), içeriði ile gerçekten de insanýn üzerinde baþ

döndürücü bir etki býrakýyor. Kayser’e göre Müslümanlarýn Yunan düþünce-

siyle temasý, Ýslâm dünyasýnda rasyonalizm sürecini baþlatmýþ ve antik dün-

yadan öðrenilen birkaç öðreti ile Müslüman düþüncesi donuklaþýp kalmýþtýr.

Ýstisnalar olsa da, Müslümanlar spekülatif düþüncenin büyük aðlarýndan

kendilerini kurtarmayý baþaramamýþlardýr. Ýkbal’e göre çaðdaþ Müslüman,

soyutun “gölgesi” ile somutun realitesi arasýnda sýkýþýp kalmýþtýr. Geçmiþte

Mu‘tezile, spekülatif metot vasýtasý ile dinin sahasýna tecavüz etmiþ; Eþ‘arîler

ise yapýlan tecavüzün sýnýrýný anlamamýþlardýr.

Ýkbal bu konu ile ilgili araþtýrmalar yapmýþ, Eþ‘arî tepkinin tabiatýný kavra-

mýþtýr. Ona göre Eþ‘arî endiþe, tamamen teolojik kaynaklýdýr; ancak gerçekliðin

esas tabiatýna müracaat etmeden akýl ve vahyi uzlaþtýrmak ve dolayýsýyla en-

diþeleri gidermek mümkün deðildir. Eþ‘arî hareketin amacý, “sünni görüþü” Yunan

diyalektiðinin silahlarý ile savunmak olduðu için, onun mahiyetinde bulunan il-

letlerle malul olmuþtur. Bunun bir sonucu olarak Mu‘tezile ve Eþ‘arîlik, tabiatýn

haricî gerçekliðini ortadan kaldýrmýþ ya da göz ardý etmiþlerdir. Yazara göre Ýk-

bal’in Eþ‘arîlere tepkisi, onlarýn atom, boþluk ve zaman teorilerini dikkatlice in-

celememelerinden kaynaklanýr. Schuon ise Ýkbal’e katýlmayarak Eþariliðin bu

hususlardaki analizlerini över. Schuon’a göre, Eþ‘arîlik, salt teolojik bir tutum

içinde olduðu için bazý çeliþkilere düþmüþtür. Eþ‘arîliðin problemi, rasyonalizm

olmadan Mu‘tezileyi doðuran ihtiyacý deðiþtirecek ve belli yönlere kanalize ede-

cek hususlarda Mu‘tezile rasyonalizminin yerine geçmesi idi. Eþ‘arî teolojisi,

sembolizm pahasýna antropomorfizme doðru hakim bir eðilim üzerinde geliþ-
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miþtir. Sonuçta Allah’ýn varlýðý, Allah’ýn gücüne baðlanmýþ, ilahî mahiyet her

þeye güç yetiren varlýða dönüþtürülerek deðer konusunda sorunlar çýkmýþtýr.

Schuon’un bir diðer eleþtirisi, Allah’ýn azameti karþýsýnda insanýn hiçliðini is-

pat etme gayretinin Eþ‘arîleri tuhaf bir ikileme sürükleyiþi hakkýndadýr. Ýnsanýn

hiçliði ile þaþkýna dönen Eþ‘arî düþüncesi, insana Allah’ýn açýklama yapmadýðý-

ný düþünür. Oysa Schuon, Allah’ýn, yaptýðý bir þeyin açýklamasýný yapma, insan

idrakine sunma gereðini duyduðunu ileri sürer. Schuon’a göre insan hiçliðe in-

dirgenirse, bu durum Tanrý’nýn unutulmasýna yol açar. Nitekim egzistansiyalist-

lerin birey namýna yürüttükleri mücadele, soyut düþünce tarzýna bir tepkidir; ancak

onlarýn bu tepkisi zihinsel temelden yoksun olduðu için bireyselcilikten baþka bir

þey getirmemiþ, insanýn varoluþ hakikatini ortaya koyacak bir metafizik ve kut-

sallýk ortaya koyamamýþtýr.

Schuon, Eþ‘arîlerin illiyet baðýný inkâr ederek bütün kozmik ve ontolojik

iliþkileri ihlal ettiðini ve ortaya koyduklarý yaratma düþüncesi ile entelektüel

perspektiften uzaklaþtýklarýný ileri sürer. Schuon, Eþ‘arîlerin iyilik ve kötülüðün

ilahî takdirde var olduðunu, Mu‘tezile’nin de iyilik ve kötülüðün eþyanýn tabi-

atýnda bulunduðunu iddia etmekle, metafizik açýdan meselenin gerçekliðini

anlamada baþarýsýz olduklarýný ileri sürer. Schoun’a göre metafizik olarak kö-

tülük diye bir þey yoktur; dolayýsýyla kötülük, eþyanýn parçalý bir görünüme

sahip olmasý ve parçalanmýþ olan yaratýklarýn temel özelliklerinin bir sonucu-

dur. Kötülük daha büyük bir iyiliðin elde edilmesi için geçici olarak gerekli bir

þeydir. O, bu konuda Hz. Ali’nin þu görüþünü dile getirir: “Allah’ýn birliðine

doðru bir þekilde inanmak, þunu anlamaktýr: O, mutlak olarak o kadar saf ve

tabiat ötesindedir ki, O’na hiçbir þey ilave edilmez ve O’nun varlýðýndan hiç-

bir þey eksiltilmez... Allah’ýn zatý ve sýfatlarý arasýnda hiçbir farklýlýk yoktur ve

sýfatlarý da hiçbir þekilde zatýndan soyutlanýp ayrýlamaz. Kim, O’nun bu sýfat-

larýný zatýndan ayrý kabul ederse, o zaman Allah’ýn birliði fikrinden ayrýlmýþ ve

þirke düþmüþ olur ve kim böyle bir inanca sahip olursa Allah’ýn varlýðýný sýnýr-

landýrmýþ ve O’nu belli bir yere, belli bir güce ve belli özelliklere hapsetmiþ

olur. Bu durum, O’nu yarattýklarýnýn seviyesine indirmek olur” (s. 118).

“Ýkbal’de Ahlâk Kavramý” baþlýðýný taþýyan, K. Gulam Sadýk tarafýndan ya-

zýlan makale (s. 121-132), “ahlâkî” diye isimlendirilen bir prensibin hangi

özelliklere sahip olmasý gerektiðini tartýþmaktadýr. Ýkbal’e göre, hakikatin tam

olarak bilinmesi þartýyla özgürce seçilmiþ olan, üstün kabul edilen, evrensel-

leþtirilebilen ve ferdin üstünde olan prensip ahlâkîdir. Ahlâkî faaliyetin gaye-

sini, kiþiliðin bütünleþmesi olarak gören Ýkbal, kiþiliði bir þey deðil; bir faaliyet
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süreci olarak kabul eder. Benliðin sürekli olarak geliþmesine yardým eden se-

çimler ahlâkîdir; oysa, benliði çözen seçimler ahlâkî deðildir. Bu seçimlerle olu-

þan kiþilik, bize iyi ve kötü problemine iliþkin bir deðer standardý verir. Bu

standarda göre kiþiliði kuvvetlendiren iyi, onu zayýflatan ise kötüdür. Ýkbal, bi-

reyin ahlâkî geliþiminde üç merhaleye iþaret eder: ilki, mevcut kanunlara ita-

at; ikincisi, kendine hakim olma ya da kendini kontrol etme ve üçüncüsü ba-

siretli nefsin, etkin nefsi yönetmesi aþamasýdýr ki, bu aþama “kutsal vekâlet”,

yani yaratýcý ahlâk merhalesidir. Bu aþamadaki yaratýcý ahlâk, maddî ilgi, kay-

gý ve egoizmin yükünü, kýsaca sosyal ilgiyi içermez; aksine onlarý aþar. Maka-

le, ahlâkta öznel geçerliliðin önemini tartýþarak son bulmaktadýr.

Halid Alevî’nin “Ýkbal ve Sûfizm” adlý makalesi, Ýkbal’in sufizme bakýþýný

ortaya koymayý hedeflemektedir (s. 133-141). Makale, “Tasavvuf, bir tecrü-

be ya da bir bilgi midir?” sorusu ile baþlar. Ýkbal’e göre, tasavvufî tecrübe hem

bir tecrübe hem de bilgi kaynaðýdýr. Ýkbal, mistisizmin bir tecrübe olarak insan-

lýk tarihinin en kalýcý ve hakim unsuru olduðunu ve bu tecrübeyi reddetmenin

doðru bir yol olmayacaðýný ileri sürer. O, mistik tecrübenin tabiatýný peygam-

ber ve sûfi örnekleriyle açýklayarak bu tecrübenin gerçek mahiyetinin anlaþýl-

masýný ve fark edilmesini amaçlar. Çünkü Ýkbal, mistik tecrübeyi bir bilgi kay-

naðý ve gerçeðe ulaþmanýn faydalý bir yolu olarak görür. O, mistik bilginin, tec-

rübeye çeki düzen veren ve onu sistemli bir hale getiren bir karakterde oldu-

ðunu vurgular. Bu noktada, Ýslâm düþüncesinde mistik tecrübeyi tamamýyla

ilmî bakýþla ele alan tek düþünürün Ýbn Haldun olduðunu zikreder.

Eleþtirel ve dinamik bir tasavvuf anlayýþýný savunan Ýkbal, ilahî iradenin

yaratýcý ve aktif temsilcisi olmayan, inziva hayatý yaþayan sûfileri eleþtirir ve

bu zihniyetin oluþturduðu düzen ve kurumlarýn politik alanda yaptýklarý su-

istimalleri hatýrlatarak tasavvufun insanýn kiþiliðini ve toplumu inþa eden bir

yol olduðunu vurgular. Makale, sufizmin bir eylem ve ilham kaynaðý oldu-

ðunu vurgulayarak son bulur.

Said Nefisî tarafýndan kaleme alýnan “Ýkbal’in Þiirinde Mistisizm” adlý kýsa

makale (s. 143-148), ruhî mükemmelliðe ulaþma seyri açýsýndan Ýkbal’in ben-

lik felsefesinin önemini ortaya koymayý dener. Yazar, Zerdüþtî düþünceden

baþlayýp Ýslâm düþüncesi ve Batý düþüncesinde ruhun yolculuðunu anlatan ki-

taplarý zikrederek Ýkbal’in þaheseri olan Câvîdnâme ile diðer mesnevilerinin

mistisizm konusunda çok ciddi ve en son incelemeler olduðunu, nihayetinde

Ýkbal’in tasavvuf þairlerinin en büyükleri arasýnda yer aldýðýný ileri sürer; Ýk-

bal’in þiire yaptýðý katkýlarý, bazý þair ve akýmlarý örnek vererek ortaya koyar.
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K. A. Raþid’in “Ýkbal ve Dinde Felsefenin Rolü” adlý makalesi (s. 149-
163), derleyenin dipnotta belirttiði gibi, yazarýnýn kiþisel kanaatlerinin yoðun
olarak yer aldýðý ve akademik sýnýrlarý zorlayan, ancak içerdiði bazý orijinal
görüþlerinden dolayý tercih edilen bir çalýþmadýr. Ancak bu orijinalliði göreme-
diðimizi belirtelim. Makalede Ýkbal’in felsefî bilgisinin derinliði ve insan
zekâsýnýn bir çabasý olarak felsefî bilgi üretimini takdirle karþýlamasý göz ardý
edilerek Ýkbal’in cýmbýzla seçilen birkaç cümlesi üzerinden felsefenin boþ ve
yarasýz olduðu, aþaðýlayýcý ve ironik ifadelerle dile getirilmiþtir. Yazarýn Ýkbal’i
ve felsefeyi anlama konusundaki yetersizliði ve aþýrý önyargýlara sahip olma-
sý makaleden kolayca anlaþýlmaktadýr. Bu makalenin, kitabýn ulaþmak istedi-
ði amaca zarar verdiðini belirtmeliyim.

Kitabýn on birinci makalesi, Latif Hüseyin Kazmi’nin “Ýkbal’de Ýnsan Varlýðý
Kavramý” adlý yazýsýdýr (s. 166-181). Makale, Ýkbal’in insanýn varoluþu konu-
sundaki düþünceleri ile Batý’daki varoluþçu düþünürlerden biri olan Kierkega-
ard’ýn düþünceleri arasýndaki benzerlikleri ortaya koymak amacýyla kaleme
alýnmýþtýr. Yazar, Ýkbal ve Kierkegaard’ýn temelde amaçlarýnýn insan varlýðýnýn
ana kaynaðý kabul ettikleri maneviyatý, yaþadýklarý çaðda varolan materyalizmin
meydan okumasýndan kurtarmak olduðunu beyan eder. Makale, Ýkbal’in ak-
lýn mutlak üstünlüðüne karþý mücadelesini, varoluþ problemine yaklaþým tar-
zýný ve benliðin derin anlamýný ortaya koymaktadýr. Burada Ýkbal’in düþünce
ve eylem birliðini savunmasý, benliðin ölüm karþýsýndaki durum ve özgürlüðü
yetkin bir üslup içinde ele alýnmýþtýr.

M. Yusuf Azmi’nin “Ýkbal’de Ýnsan Kavramý” adlý makalesi (s. 183-190),
Ýkbal’in yazýlarýnda merkezî konumda olan dinamik insan anlayýþýný, Doðu
ve Batý düþünürleri ile kýyaslayarak ve aralarýndaki farklara iþaret ederek ký-
saca ortaya koymayý amaçlar. Yazarýn çizdiði perspektifin, deðerli bilgileri
içerse de, daðýnýk ve yüzeysel olduðu kanaatindeyiz.

M. Tahir Farukî tarafýndan kaleme alýnan “Ýkbal’e göre Mü’min Kiþi (Merd-i
Mü’min) Tasavvuru” adlý makale (s. 191-208), mü’mini Allah’ýn vekili ve ha-
lifesi olmasý açýsýndan temellendirmeye ve onun ilahî sýfatlarý; özellikle celal,
cemal ve kemal sýfatlarýný nasýl taþýmasý gerektiðini ve insan-ý kâmil olarak Hz.
Peygamber ile mü’min arasýndaki alâkayý ortaya koymaktadýr. Makale içerik
ve hacim bakýmýndan sýnýrlý kalmakta ve meseleyi farklý boyutlarý ile ele alma-
maktadýr.

A. Ýkbal Han’ýn “James ve Ýkbal (Din Psikolojisine Yeni Bir Yaklaþým)” adlý
makalesinin (s. 209-225) W. James ile Ýkbal arasýndaki baðlantýyý Müslüman
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düþüncede makale çapýnda araþtýran ilk ve ufuk açýcý bir çalýþma olduðu kana-

atindeyim. James ve Ýkbal’in düþünceleri arasýndaki etkileþimi dinî tecrübe ve

mistik bilinç baðlamýnda ele alan bu çalýþma, William James’in din psikolojisi

açýsýndan önemini tartýþmakta ve onun mistik tecrübe ve “bilinç ýrmaðý” anla-

yýþýnýn Ýkbal’in düþüncelerinde oluþturduðu etki ve önem üzerinde durmakta-

dýr. Ýkbal, týpký James gibi, dinî tecrübenin, insanî tecrübenin özel bir türü oldu-

ðunu söyler ve onu tamamen normal, doðal ve bilgi verici nitelikte kabul eder.

Han, Ýkbal’in mistik tecrübe konusundaki görüþlerini detaylýca anlattýktan son-

ra, onun nebevî tecrübe ile mistik tecrübe ayrýmýný vurgular ve derunî dünya-

da meydana gelen tasavvufî tecrübeden farklý olarak nebevî tecrübenin sosyal

düzen yaratýcý niteliðine iþaret eder. Makale, sonuç olarak Ýkbal’in dinî düþün-

ceyi ve dinî tecrübeyi açýklamak için bilimsel paradigmadan ve James’in bu hu-

sustaki düþüncelerinden faydalandýðýný ileri sürerek biter. Ýkbal’in James’in sa-

dece din ve dinî tecrübe anlayýþýndan deðil; ayný zamanda pragmatik doðrulama,

plüralizm, meliorizm ve süreç düþüncelerinden etkilendiði ve bu hususlarda da

Ýkbal’le James arasýnda pek çok baðlantýnýn kurulabileceði açýktýr.

H. A. Farukî’nin “Ýkbal’in Eðitim Fikirleri” adlý makalesi (s. 227-245), Ýkbal’in

eðitim anlayýþýnýn temelini oluþturan temel eðitim prensiplerini, natüralist,

idealist ve pragmatist eðitim sistemlerinin ilkeleriyle karþýlaþtýrmayý ve onun

bu sistemlerden farklý olan yanlarýný derinlemesine ortaya koymayý amaçla-

maktadýr. Ýkbal, diðer eðitimciler gibi þu temel noktaya dikkatlerimizi çeker:

Eðitimci, içinde bulunulan çevreye dayalý olarak benliðin mahiyet ve iþlevini

kesinlikle araþtýrmalýdýr. Bu noktada natüralistler eðitsel amaç olarak çevreye

uyumu çok önemserken, Ýkbal çevreye uyumu deðil, çevrenin üstesinden

gelmeyi eðitimin gerçek amacý olarak görür. Ýdealizm de eðitimin gerçek ama-

cýnýn çevreyi ideallere veya bireysel deðerlere göre þekillendirmek olduðunu

kabul eder. Ýkbal, kendini gerçekleþtirme doktrinine; yani, insanýn özünü

oluþturan ve toplumculuðun geliþmesine rehberlik eden ilahî niteliklerin ger-

çekleþmesine dikkat çeker. Ýkbal’e göre kendini gerçekleþtirme, insanýn özü-

nü oluþturan ilahî niteliklerin kavranmasý demektir ve bu yüzden eðitim dinî,

ahlâkî, manevî, aklî ve estetik olmalýdýr. Ýkbal, pragmatizm, temelde giriþim-

ci ve deneysel özellikte olduðu için, pragmatiklerin eðitimde herhangi bir özel

hedefin dayatýlmasýna itiraz ettiklerini söyler. Pragmatiklere göre eðitim, me-

todunu insanýn doðasý ile hayat tecrübesinden alýr. Ýkbal, insanî deðerleri ya-

ratmayý ve geliþtirmeyi amaçlayan pragmatizmin, insan faaliyetlerini okul

derslerinden daha önemli görmesini takdir eder.
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Yazara göre Ýkbal eðitim programý hususunda, Rousseau’nun natüralizmi,
Dewey’in pragmatizmi ve hümanizmin belli yönleriyle kýsmen mutabýktýr.
Fakat Ýkbal’in felsefî düþüncesi göz önünde tutularak denilebilir ki o, eðitim
konusunda tam olarak ne bir hümanist ne bir idealist ne de bir pragmatisttir.
Onun eðitim ile ilgili kendi ideal hayat düþüncesine dayanan oldukça özgün
fikirleri vardýr. Ona göre eðitimin amacý, insaný evrenin maddî güçlerini fethe
hazýrlamak ve insanýn ruhsal yüceliði baþarmasý için aksiyon, yaratýcýlýk ve
orijinallik yoluyla kiþiliðini geliþtirmektir. Onun anlayýþýnda toplum, bireyi
esas alýr ki “birey” toplumun sesi olsun. Ýkbal’in eðitim ideolojisine en önemli
katkýsý “din” üzerine yaptýðý vurgudur. Eðitimi, amaç deðil amaca götüren
araç olarak gören Ýkbal, Ýslâm eðitim geleneðinin kýrýlan baðlarýný ve özellikle
“enfüs” ve “afak”ý birleþtirmeyi dener.

Syed Vahidüddin’in kaleme almýþ olduðu “Muhammed Ýkbal’in Ýslâm’a
Yaklaþýmý Üzerine Tenkitçi Bir Deðerlendirme” adlý makale (s. 248-261), Ýk-
bal’in din, Tanrý, kader, ölümsüzlük, insan-ý kâmil ve zaman anlayýþlarýný
eleþtirel açýdan incelemeye çalýþmaktadýr. Vahidüddin, öncelikle Ýkbal’in din
anlayýþýný eleþtirmektedir. Dinin temelinin inanç, inancýn da saf duygudan
fazla bir þey olduðunu ve ayný zamanda inancýn kognitif bir referansýnýn bu-
lunduðunu ifade eden Ýkbal, yazara göre din hususunda Ýslâm’ýn ruhunu ve
Hz. Peygamber’in hayatýný ihmal etmiþ; dinin anlaþýlmasýnda ampirik bilgi ile
nihaî idrake dayalý bilgiyi karýþtýrmýþtýr. Vahidüddin, Ýkbal’in zaman anlayýþý
konusunda Bergsoncu anlayýþtan etkilendiðini, ancak Bergsoncu zaman anla-
yýþýný deðiþtirerek karýþýklýða sebep olduðunu ifade eder. Ýkbal, sûfilerin haya-
ta karþý tutumunun Ýslâm’ýn ruhuna yabancý olduðunu göstermeye çalýþmýþ,
Vahidüddin de Ýkbal’in bu durumunu Kur’ânî anlayýþa garip bir aldýrýþsýzlýk
olarak nitelemiþtir. Vahidüddin, Kur’an’daki Tanrý anlayýþýnýn Ýkbal’de tanýna-
bilir durumda olmadýðýný ve dolayýsýyla onun anlayýþýnýn Kur’an’ýn Tanrý te-
lakkisiyle pek uyuþmadýðýný iddia eder. Ýkbal’in egonun ölümsüzlüðü þahsî
gayretler ile elde edebileceði fikrine göre ego, sadece ölümsüzlüðe namzet ol-
maktan daha fazla bir statüye sahip deðildir. Cennet ve Cehennem’i baþlý ba-
þýna bir yer olarak deðil, bir hal olarak gören ve Cehennem’i ebedî olmayan
bir ýslah tecrübesi þeklinde anlayan Ýkbal, Kur’an’ýn bu konularla ilgili anla-
yýþýna ters düþer. Ayrýca, Ýkbal’in insan-ý kâmil anlayýþý, Ýslâmî perspektifle
baðdaþtýrýlamayacak bazý hususlar içerir.

Neticede Vahidüddin, Ýkbal’in Ýslâmiyet’e karþý temel ilgisinin Ýslâm’ýn bir
medeniyet ve tarihî bir güç olmasýyla iliþkili olduðunu belirtir. Ýkbal’in büyük-
lüðünün felsefî tefekküründe ve düþüncelerinde olmayýp onun Müslümanla-
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rýn önüne Tanrý’yla iþbirliði içinde çalýþmaya kendini adamýþ bir mü’min ide-

alini koymuþ olmasýnda yattýðýný ifade eder.

Þehzad Kayser’in “Ýkbal’in Ýslâm Kültürü Analizine Eleþtirel Bir Yaklaþým”

adlý makalesi (s. 263-279), Ýkbal’in “Müslüman Kültürün Ruhu” adlý maka-

lesinde ele alýnan hususlarýn çözümünü ve eleþtirisini yapmayý hedeflemek-

tedir. Kayser, Ýkbal’in etkilendiði modern felsefenin, metafiziði anlamada bir

perde oluþturduðunu, Batý düþüncesinin geleneði korumadýðýný ve dolayýsýyla

bu düþünme biçimiyle Ýkbal’in felsefî macerasýnýn sorunlarý olduðunu; ama

daha sonra Yeniden Yapýlanma adlý eseri ile Ýkbal’i orijinal bir düþünür ka-

bul etmek gerektiðini ortaya koymak ister.

Riyaz-ur Rahman’ýn yazmýþ olduðu “Ýkbal’in Tarih Bilimine Verdiði Önem”

adlý makale (s. 281-290) Ýkbal’in tarih anlayýþýný çözümlemeyi hedeflemekte-

dir. Yazara göre Ýkbal tarihe çok erken yaþlardan itibaren önem vermiþ, tarihin

milletin ruhunu canlý tutan bir olgu olduðunu çok iyi kavramýþ ve Müslüman-

larýn tarihteki rolüne dikkat çekmiþtir. Ýkbal’e göre, eðer bir millet þanlý bir ta-

rihe sahip deðilse görüþ ve düþüncelerini etkilemiþ baþka milletlerin tarihinden

ilham arar. Bu yüzden o, Müslümanlarý tarih bilincine sahip olmaya çaðýrýr.

M. M. Þerif’in kaleme aldýðý “Ýkbal’in Sanat Teorisi” adlý makale (s. 291-

310), Ýkbal’in sanat anlayýþýný onun þiirleriyle ortaya koymayý hedeflemektedir.

Þerif’e göre Ýkbal’in sanat anlayýþý, büyük ölçüde yaþadýðý süre boyunca ülkesin-

de geçerli olan sosyal þartlarýn etkisiyle þekillenmiþtir. Onun içinde yaþadýðý top-

luma olan tepkileri; çöküþe, çözülmeye ve yabancý hakimiyetinin topluma nüfuz

eden kölelik mentalitesine karþý bir isyan mahiyetindedir. Geçmiþ ve gelecek hu-

susundaki bu perspektif, Ýkbal’in þiirinin en belirleyici vasfý ve sanat anlayýþýnýn

temel nosyonudur. Ýkbal, sadýk ve kararlý bir fonksiyonalist olduðu için, niyet ve

gayeyi sanatsal çabanýn en yüce kaynaðý olarak kabul eder. Ýkbal, þiiri insanýn

yaratýcýlýðý olarak gören Aristoteles’in tezine katýlmakta; ancak sanatý taklit ola-

rak görmesini kabul etmemektedir. O, bu noktada Platon’un öðrencisidir; zira sa-

nat hem içeriði hem de þekil itibarýyla ahlâkî ve ilmî amaçlara hizmet etmelidir.

Ýkbal’e göre sanattaki en üstün gaye hayat, insaný inþa etmek ve þahsiyeti oluþ-

turmaktýr. Sanattaki diðer bir gaye ise sosyal ilerlemedir. Sanatçý, sahip olduðu

güçlerle topluluklarý ayaða kaldýrmalý; onlarý yükseðe, daha yükseðe çýkarmalý-

dýr. Böylelikle insanlýðýn yararýna çalýþan sanatkâr, Allah’a ortak olur.

Jan Muhammed tarafýndan yazýlan “Batý Dünyasý’nda Ýslâm’ýn Yayýlmasýn-

da Ýkbal’in Hareketinin Önemi” adlý makale (s. 311-329), Ýkbal’e göre insanlý-

ðýn bugün için ihtiyaç duyduðu üç þeyin þunlardan ibaret olduðunu ifade eder:

Kitâbiyat
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1. Âlemle ilgili manevi bir yorum, 2. Ferdin manevi hürriyeti ve 3. Manevi
bir temel üzerinde insan tekâmülüne yön veren evrensel nitelikteki prensipler.
Ýkbal, Batý medeniyetinin olumlu pek çok yanýný zikrederken olumsuz yanla-
rýnýn tahlilini yapar ve bu hususlarýn çaresinin Ýslâm düþüncesinde mevcut
olduðunu ortaya koyar. Ona göre Ýslâm düþüncesinin iyileþtirici öðretileri yeni
bir ufukla takdim edilirse, Batý’nýn bugün içinde bulunduðu pek çok sorun çö-
zümlenebilir.

Sheila McDonough’un yazmýþ olduðu “Kurtuba Camii: Vizyon ya da Yýkýlýþ”
adlý makale (s. 321-329), Ýkbal’in Kurtuba Camii ziyaretinin onda býraktýðý
etkiyi anlatan, “vizyon ve yýkýlýþ” terimlerini temel alarak ideal Müslüman
vizyonunu ve bu vizyonun tekrar ihtiþamlý bir þekilde dirilmesi için yapýlmasý
gereken giriþimleri anlatýr. Ýkbal, Kurtuba Camii’nde Müslüman toplumun
inanç yükseliþini, samimiyetini ve bütün bölgelerde görkemli oluþumlarý
meydana getirmeye muktedir oluþlarýný görür. Ayný þekilde içinde bulundu-
ðumuz durumu göz önüne alarak Müslüman toplumun tekrar ihtiþamlý bir þe-
kilde dirilmesi için yeni ve köklü bütün sorgulama formlarýyla kayýtsýzlýktan
yakasýný kurtarabileceðini düþünür ve bunun yolarýný göstermeyi dener.

Tanýtmaya çalýþtýðýmýz bu kitabýn, Ýkbal’in düþüncelerini anlamak açýsýndan
kýymetli bir eser olduðu kanaatindeyiz. Bu eserin derlenerek tercüme edilmesi,
Ýkbal’in düþüncelerini anlamak için ülkemizde bazý adýmlarýn atýldýðýný göster-
mekte, ayný zamanda yürünecek uzun bir yolun olduðunu da hatýrlatmaktadýr.

Celal Türer

Ýslâm Araþtýrmalarý Dergisi
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TDV Ýslâm Araþtýrmalarý Merkezi (ÝSAM)

ÝSAM, Türk tarihi ve kültürü ile Ýslâm medeniyetinin yerel ve küresel
düzeyde tanýtýlmasýný hedefleyen ilmî bir araþtýrma merkezidir. ÝSAM ulusal
ve uluslararasý bilimsel araþtýrma projelerini desteklemek, ansiklopedi, der-
gi, telif, tercüme ve tahkik eserler yayýmlamak ve ilmî toplantýlar düzenle-
mek suretiyle doðru ve nitelikli bilgiler üretilmesine ve bu bilginin daha ge-
niþ kitlelere ulaþtýrýlmasýna imkân saðlamaktadýr.

Bir taraftan Türk ve Ýslâm dünyasýnýn tarihsel mirasýný modern bilimsel
yöntemlerle araþtýrarak günümüz insanýnýn dikkatine sunan diðer taraftan
da Müslüman coðrafyadaki dinî, sosyal, kültürel ve entelektüel deðiþim ve
geliþmeleri izleyerek araþtýrmacý, bilim adamý ve yöneticiler için bilgi biri-
kimi saðlayan ve halen Türkiye Diyanet Vakfý Ýslâm Ansiklopedisi’ni
yayýnlamakta olan ÝSAM, sadece Türk kültür hayatýna deðil Orta Doðu, Or-
ta Asya, Balkanlar ve Kuzey Afrika’yý kapsayan çalýþmalarýyla da Ýslâmî
araþtýrmalara önemli katkýda bulunmaktadýr.

TDV Center for Islamic Studies

ÝSAM is an academic research center that deals with both studies of
Turkish history and culture and Islamic civilization on a local and global level.
ÝSAM helps support national and international academic research, publishes
encyclopedias, magazines, compilations, translations and investigative
works, and organises academic meetings to ensure that correct and valu-
able knowledge is arrived at and can reach a wider audience.

While investigating the history of both the Turkish and Islamic worlds with
modern academic research methods and presenting the findings of
these, ÝSAM, the publisher of the TDV Ýslâm Ansiklopedisi (The TDV
Encyclopedia of Islam), at the same time helps the development of aca-
demic research in Turkey by examining social, cultural and intellectual
changes that are taking place throughout the Muslim geography and plays
an important role in Islamic as well as Turkish studies through its research
into the Middle East, Eastern Asia, the Balkans and North Africa.
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