
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:
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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
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