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OZET

OLCER, Emine. Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma -Muhammed Abid el-
Cabiri Ornegi-, (Yiiksek Lisans Tezi), Corum, 2019.

Miisliman diinyanin en derin problemi, kendi tarihi yiikiiniin dinin mesajin
anlamada yardimc1 olmaktan ¢ok engelleyici bir iglev gérmesidir. Tarih i¢inde yasanan
beseri olaylar, dinin yerine ge¢ip kutsal ve milkemmel olan her seyi iginde barindiran
bir unsur haline doniismiistiir. Bu, bir yorum ve okuma siireci olup, baslangici ise
Cabiri’ye gore “Tedvin Asr”dir. Bu asrin ortaya ¢ikardigi epistemolojiler, tesirlerini
gliniimiizde de canli olarak siirdiirmektedir.

Cabiri modern diinyada yeni bir “Tedvin Cagi”nin geldigini belirtir. Cagdas
Arap-Islam diisiincesinin ve kiiltiiriiniin ana prensiplerinin yazilmasi devrinin
dogumunu 6ngoriir. Bunu yaparken ge¢misin Arap ve Islam felsefi mirasini biitiiniiyle
dikkate almaksizin hi¢ kimsenin ¢agdas Islam diinyasinin karsilastigi meydan
okumalara yeterince karsilik veremeyecegine inanmaktadir.

Bu ¢alismamizda, islam diinyasinda bir tikanikligin hatta bir krizin bulundugu,
bu krizi agma yollarmin da yine kendi kiiltiiriimiizde mevcut oldugu diisiincesinden
hareket ederek, konuyu Cabiri’nin bakis agisindan inceledik. Krizin koklerinin ¢ok
oncelere ve derinlere dayandig1 diisiincesinden hareketle bunlarin  Islam
medeniyetindeki siyasal uygulamalarin belirleyici ve goriintiilerinin giinlimiize kadar
olan uzantilarin1 kavramsal analizlerle ortaya koyduk.

Cabiri, diisiince tarihi hakkinda genis bir kiilliyatin mevcut olmasma ragmen
diisiinceyi olusturan mekanizmalarin yapisina yonelik bir caligma olmadigini kaydeder.
Ona gore yapilmasi gereken bilgiye odaklanmak degil bilgiyi ortaya ¢ikaran
mekanizmalarin hangileri olmasi gerektigini belirlemektir. Diisiince tarihimizdeki
epistemolojileri li¢ ana grupta inceler. Bunlar; irfan, beyan ve burhandir.

Cabiri irfani epistemolojiyi din ile hermetik diisiincenin iliskisinden ortaya
¢ikmig bir paradigma olarak goriir. Irfani bilgi sistemi ya da mutasavvflarm hakkal
yakin diye isimlendirdikleri sistem Islamdan yiizyillar éncede bilinmektedir. Ona gore
irfan, akildis1 kavram ve kurgulara dayandifi i¢in akli ortadan kaldiwrms Islam
diistincesinin ilerlemesinin 6niindeki en dnemli engellerden biri olmustur.

Beyan epistemolojisinde sundugu problematikler olduk¢a dikkat c¢ekicidir.
Lafiz-mana problematigi ile Islam hukuku lafizlara bagli kalarak hiikiimlerin ¢ikarildig

bir sisteme doniistiiriilmiis, ictihat kapisinin kapanmasina neden olmustur. Cevher ve



araz problematiginde ise beyan alimleri mucizeleri izah edebilmek i¢in tabiattaki
sebepliligi inkdr etmeleri daha derin bir sorun ortaya cikarmistir. Sebep sonug
iligkisinin inkar1 bir zihniyet olarak miisliima toplumlara yerlesmis, bat1 diislincesinde
ortaya ¢ikan bilimsel gelismenin bir benzerinin Islam diisiincesinde ortaya
¢tkmamasinin temel sorunlarindan biri olmustur. Asil-fer problematigine gelindiginde
ise beyan alimleri bir diisiince, hiikiim, fikir hatta bir cevap verebilmenin temel kosulu
bir “asil”a dayanilmasi gerektigini sOylemislerdir. Cabiri’ye gore bu asil sadece
metinlerle sinirli kalmamis, gegmisten bize kalan hersey asildir hilkkmiine doniismiistiir.
Artik asillara degil onlardan iiretilmis ayrintilara bile dokunulmaz hale gelmistir.
Zaman ic¢inde selefin otoritesinin kutsallasmasi sonucu biitiiniiyle din anlami
kazannustir. Biitiin bunlar 6zelde Arap-islam, genelde islam diisiincesinin tikanmasmin
arkasindaki saiklerdir. Zira Tedvin Asrinda olusturulan bu diisiince kaliplar1 giiniimiize
hala hiikmetmekte ve sekillendirmektedir.

Cabiri kiiltliriimiizdeki hareketin bir c¢atigma, bilgi sistemleri arasindaki bir
cakisma hareketi olup, bir sigrama, bir merhaleden digerine intikdal ederek sonraki
merhalenin 6ncekini agsma hereketi olmadigim ifade eder. Ancak Endiiliis tecriibesi
kendine has iislubuyla bu genel halin istisnasidir. Cabiri’nin perspektifinden hareket
ettigimizde aklin kendisine bigilen smirli rolden kurtulmasi tabiatin dikkate alinmasi ile
miimkiin olacaktir. Bunu gergeklestirecek bilgi sistemi de burhandir. Cabiri
yenilenmenin temelini burhani epistemolojiyi yerlestirir. Ona gore burhani epistemoloji
belli bir ideolojinin veya epistemolojinin dar sinirlar1 i¢erisinde hapsolmamus evrensel
akildir. Bu bilgi sisteminin gelenegimizde uygulama alani Endiiliis tecriibesinde
kendisini gostermistir. Ibn Hazm’n baslattig: bir kiiltiir projesi olan Endiiliis tecriibesi
akilcy, elestirel bir kiiltiirel projedir. ibn Hazm’in taklidin terki, asillara doniis projesini
Ibn Riisd’iin akhh devreye sokarak sebeplilik ilkesini savunmasi takip etmis ve
Satibi’nin nasst lafizc1 yaklasimin tutsakligindan kurtarip maslahat alemi ile
iligkilendirmistir.

Ibn Hazm’m elestiriciligini, ibn. Riisd’iin akilciligm, Satibi’nin usulciiliigiinii
yeniden yorumlarsak, kiiltiiriimiizle iliskimiz bize Islam diisiincesini yeniden iiretmeyi
saglayacak, ihtiya¢ duydugumuz gereksinimleri karsilayacaktir. Yoksa kiiltiiriimiizii
akilct bir elestiriye tabi tutmadan bu fikri birikimler bazen radikalizm bazen de selefilik

olarak karsimiza ¢ikacaktir.



Amacimiz Cabiri’nin fikri atmosferini anlamak ve giiniimiiz Islam toplumlarinin
sorunlarma yonelik ¢6ziim Onerilerini mercek altina almaktir. Zira sorun hala ortadadir
ve ¢oziim beklemektedir. Tbn Haldun ve Ibn Riisd’ii 6ne cikaran Endiiliis tecriibesini
onemseyen ve model olarak kurgulayan Cabiri’nin goriisleri Islam toplumlarinin
sorunlarma ¢ozlimler igermektedir.

Anahtar kavramlar: Yeniden yapilanma, Cabiri, Arap akli, tedvin asri, beyan,

burhan, irfan.



ABSTRACT

OLCER, Emine. Reconstruction in Islamic thought -Example of Mohammed Abid al-
Cabiri-, (Master's Degree Thesis), Corum, 2019.

The deepest problem in the Muslim world is that its historical burden functions
rather than helps in understanding the message of religion. Human events in history
have been replaced by religion and turned into a holy and perfect element. This is a
process of interpretation and reading, and the beginning of & Tedvin Asr1 ’according to
Jabiri. The epistemologies created by this century continue to be alive today.

Cabiri states that there is a new “Age of Tedvin gel in the modern world. The
writing of the main principles of contemporary Arab-Islamic thought and culture
predicts the birth of the era. In doing so, he believes that no one can adequately respond
to the challenges facing the contemporary Islamic world, without fully considering the
Arab and Islamic philosophical heritage of the past.

In this study, we examined the issue from Cabiri's point of view, considering that
there is a congestion and even a crisis in the Islamic world and the ways to overcome
this crisis are also present in our own culture. Based on the idea that the roots of the
crisis are long and deep, we have put forward their determinants of political practices in
Islamic civilization and their extensions to the present day through conceptual analyzes.

Cabiri notes that although there is a large corpus of history of thought, there is
no study of the structure of the mechanisms that make up the thought. According to
him, what needs to be done is not to focus on the information, but to determine which
mechanisms should emerge. Examines epistemologies in our history of thought in three
main groups. These; lore, declaration and burhan.

Cabiri sees lore epistemology as a paradigm that emerges from the relationship
between religion and hermetic thought. The system of knowledge of the lore is known
centuries before Islam. According to him, lore, based on irrational concepts and fictions,
has been one of the most important obstacles to the advancement of Islamic thought
which has removed the mind.

The problematics presented in the declaration epistemology are quite

remarkable. With the problematic of the word-mana, Islamic law was transformed into a



system in which the provisions were removed and the case law was closed. In the
problematic of ore and araz, the scholars of declarations have caused a deeper problem
to deny the causality in nature in order to explain the miracles. The denial of the cause
and effect relationship has settled in Muslim societies as a mentality, and one of the
fundamental problems of the lack of a similar scientific development in Western
thought in Islamic thought. When it comes to the real-problematic, the scholars of
declarations have said that the basic condition for giving a thought, judgment, idea or
even an answer should be based on a bir real “. According to Cabiri, this fact is not
limited to the texts, but everything that has been left to us from the past has become a
verdict. Now even the details produced from them have become untouchable. As a
result of the sanctification of the authority of the predecessor in time, it became a
religion. All of these are Arab-Islam in particular, and the motives behind the blockage
of Islamic thought in general. Because these thought patterns created in Tedvin century
still dominate and shape today.

Cabiri states that the movement in our culture is a conflict, a conflict movement
between information systems, and a leap is not an act of passing from one stage to the
next. However, the Andalusian experience, in its own unique style, is an exception to
this general state. From Cabiri's perspective, the mind will be able to get rid of the
limited role assigned to it by considering nature. The information system to accomplish
this is burhan. Cabiri places burhani epistemology at the base of renewal. According to
him, burhani epistemology is the universal mind that is not trapped within the narrow
boundaries of a particular ideology or epistemology. The field of application of this
information system in our tradition has shown itself in Andalusian experience. The
Andalusian experience, a cultural project initiated by lbn Hazm, is a rational, critical
cultural project. Ibn Hazm's imitations were followed by Ibn Rushd's defense of the
principle of causality by activating the reason for his return to the origin project, and
relieved Shatibi's captivity from the flattering approach and associated it with the world
of charge.

Criticism of Ibn Hazm, Ibn. Rushd we reinterpret the rationality of Rushd,
Shatibi's methodology, our relationship with our culture will enable us to reproduce the
idea of Islam and meet the needs we need. Otherwise, without subjecting our culture to
a rational critique, these intellectual accumulations will sometimes appear as radicalism

and sometimes as salafism.



Our aim is to understand Cabiri's intellectual structure and to consider solutions
to the problems of contemporary Islamic societies. Because the problem is still obvious
and waiting for a solution. Cabiri emphasizes Ibn Khaldun and Ibn Rushd and proposes
analytical solutions to the problems of Islamic societies.

Keywords: Reconstruction, Cabiri, Arab mind, age of codification (tadwen

asr1), bayan, burhan, erfan.
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ON SOZ

“Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma Projesi’ni Abid el-Cabiri
baglaminda islemeye calistigimiz tezimiz {i¢ boliimden olusmaktadir.

Tezimizin I. Bolimde, “Arap-islam aklinm Olusumu” ana basligi altinda
Cabiri’nin yontemi daha sonra Arap diisiincesinin referans ¢ercevesi incelenmistir.
Bu referans ¢ergevesi de; Cahiliye Donemi, Tedvin Asr1 ve Bedevi Kiiltiirtidiir.

Cabiri, zihinsel ve sosyal yasam evrenimizde hiikiim siiren problemlerin
gecmisle hesaplagsmasi yapildiktan sonra asilabilecegi kanaatindedir. Bu yiizden
gelenegi koklii bir okuma bigimine tabi tutmaktadir. Ozellikle Tedvin Asri
Cabir’de o6nemli bir yere sahiptir. Ona gore Arap aklnin epistemolojik
temellerinin atildigi donem Tedvin Cagidir. Tedvin Asrini1 her yoniiyle Arap-
Islamtoplumunun referans ¢ercevesi olarak sunar. Cabiri, bu dénemde olusan
Arap-islamkiiltiiriiniin akil yapisin1 meydana getiren unsurlari; Beyani, Irfani ve
Burhani bilgi sistemleri baglaminda ele alir.

Cabiri’nin okumalarinda kendine has bir kavramsallastirmaya sahip
oldugunu goérmekteyiz. Bu O’nun 0Ozgiinliigiiniin bir yansimasi olarak
degerlendirilebilir.

Tezin II. Boliimiinde; Cabiri’nin kullandig1 kavram cergeveleri iki grupta
incelenmistir. Bunlardan ilki batili teorisyenlerin iirettigi kavramlar olup; siyasal
akil, siyasi suuralti, sosyal muhayyile, sosyal alan kavramlar1 vd. Diger grubu ise,
Arap-Islam kiiltiiriinden miitesekkil olan ve kendi ifadesiyle “yeniden hayat”
verdigi kavramlardir. Bunlar ideolojik unsura sahip olan; akide, kabile, ganimet;
epistemolojik unsura sahip olanlar ise; beyan, irfan, burhandir.

Cabiri’nin birbirinden tamamen farkli bu iki tiir kavram kiimesini nasil
inceledigini ve iki kavram ¢iftini herhangi bir karigtirmaya meydan vermeden,
muhtevasina uygun olarak nasil isledigini bu boliimde inceledik.

Tezimizin son bdliimii olan III. Boéliimde ise, 1. ve II. Boliimlerde bilgi
vermeye ¢alistigimiz geleneksel Arap-Islam aklinin Cabiri’ye gore bugiin yeni bir
yapilanmaya ve c¢agdas Arap-islam aklmni olusturmaya muhtag oldugu goriisii

incelenmistir. Yeni bir “Tedvin Asr1” olustururken Cabiri, Endiiliis 6rnegini ve o
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donemde yasamis olan ibn Hazm, Ibn Riisd ve Satibi vb. diisiiniirleri referans
alinacak degerler olarak gormektedir.

Cabiri, gelecegi insa edebilmenin ancak gecmis ile yiizleserek, oradaki
sorunlarin ¢oziilerek ulasilabilecegini savunur. Bu baglamda, kiiltiirel mirasi,
selefi ve ¢cagdas okumaya tabi tutar.

Tiim bu isledigimiz konular tek bir amaca matuftur. Gegmisi giiniimiiz akl
ile yeniden kurmak, kiiltiirel mirasimiz1 yeniden insa etmek ve onun bizi
blinyesine almasi yerine, bizim onu biinyemize almamiz; elestirel bir ruhla,
ilerleme ve birlik konusundaki umutlarimizin ydnlendirmesiyle Islam kiiltiir
tarihini yeniden yazabilmek. Iste o zaman bizde gelecek kusaklara miras

birakabilecek bir Islam toplumu olabiliriz.
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GIRIS

Bugiin i¢inde yasadigimiz diinya “medeni” bir diinyadir. Bu diinyaya hakim
olan ve onu sekillendiren giicler kendilerini bdyle tanimlamaktadirlar. Onlara goére
medeni diinya “Bati”dir. Bu medeniyet kendisini, tiim diger kiiltiirlere hem de kendi
tarihi gegmisine dayatmaktadir. Bati diisiincesinde aydinlanma ve modernizm ile
sekillenen yenidiinya goriisiiniin genelde semavi dinlere 6zelde ise Islam’a fikri alanda
ciddi meydan okumalar getirmesiyle birlikte din olarak Islam yeniden anlasilmay,
yorumlanmaya baslanmustir. Bu ¢ergevede Islam diisiincesinde tecdit, ihya, yenilenme,
yeniden yapilanma adlariyla bircok hareket goriilmiistiir.

Islam diinyasi, bir taraftan kurmus oldugu uzun Omiirli medeniyetin
¢okiintiistinii hala kaldiramamis olmasi psikolojisi, diger taraftan da kendisine yeni bir
varlik alan1 bulabilme ¢abasi i¢indedir. Arkasinda duran muhtesem birikim ve kiiltiir,
istemesede onu yeni bir medeniyeti insa etmeye zorlamaktadir. Bunun disinda Bati,
kendisine alternatif yeni bir medeniyet gelistirilebilecekse, bunun en 6n siradaki
adaymin islam Kiiltiirii oldugunun da bilincindedir.*

Islam diinyas1 Karlofca Antlasmasiyla baslayan, Umit Burnu’nun kesfi
sonucunda Hindistan’in istila edilmesiyle ivme kazanan, Fransa’nin Misir’1 isgaliyle
iyice somutlasan; fikri, siyasi, iktisadi ¢oziilmeler karsisinda kendi modernliklerini
olusturma siirecine girismistir. Bu ¢ercevede bat1 somiirgeciligine kars1 siyasi ve sosyal
kimlikler olusturulmus, ayn1 zamanda Islam toplumunun biinyesindeki i¢ bozulmalara
kars1 1slahat projeleri gelistirilmistir.”

Bu 1slahat projelerine Osmanli Devleti yikilmadan baslanilmis ve Islam alimleri
tim gayretlerini ortaya koyarak, cesitli kalkinma modeli onerilerinde bulunmuslardir.®
Ancak bu 6nerilerin hicbiri Islam diinyasmin derdine gare olmamustir. II. Mahmut’un
islahatlari, II. Abdulhamit’in doneminde yapilan yenilikler, sonunda da Tanzimat ve
Islahat Fermanlari, Osmanli Devleti’ne ve Onun himayesindeki Miisliiman halka fayda
saglamamigtir.

Batiyla bu yilizlesme sonucu iki egilim ortaya g¢ikmustir. “Birincisi, kendi
kabuguna cekilip, diinyada olan bitene ilgisiz ve kayitsiz kalmak, geleneksel olani

hi¢bir degisiklige tabi tutmadan oldugu gibi siirdiirmek, ikincisi ise modernlesmenin

! Ejder Okumus, Dinin Mesrulastirma Giicii, (Istanbul: Ark Kitaplari, 2005), 90-124.
% Mevliit Uyanik, Cagdas Islam Diisiincesi, (Istanbul: Babil Yayinlari, 2005), 254
® Serif Mardin, Tiirkiyede Din ve Siyaset, (istanbul: iletisim Yayinlari, 1998), 11.



yarattigr bilim ve bilimsel anlayis1 tek ve vazgecilmez gormek, daha fazla gec
kalmadan, bir sekilde buna adapte olmaktur.

Cagdas Islam diisiincesinde yenilik arayislar1 kapsaminda pekgok farkli
oOnerilerde glindeme gelmistir. Bu Onerilerden biri, gectigimiz yiizyilin en iiretken ve
elestirel diisiinceye sahip isimlerden biri olan Muhammed Abid EI-Cabiri’ye aittir. O’na
gore Islam diinyasinin olumsuz halinin ortadan kalmasi igin igin yeni bir epistemolojik
yapilanmaya ihtiyag duyulmaktadir. Bu ancak, epistemolojik diisiincenin degil,
diistinceyi iireten mekanizmalarin degismesi ile gergeklesebilir. Bu baglamda, evvela
yapilmas1 gereken sey, Islam diisiincesindeki mevcut epistemolojilerin yapisalct bir
metotla analize tabi tutulmasidir. Elestirel bir akilciliktan hareket ederek hedefledigi
analizi gerceklestiren Cabiri, yeniden yapilanma onerisinide bu ¢oziimleme iizerine inga
etmektedir.

Calismamizda duygusalliktan uzak elestirinin her zaman yikict olmayacagi,
biiyiik bir oranda diriltici bir 6neme sahip oldugu gerceginden hareketle, hele hele
iceriden bir endisenin sonucu olarak ortaya ¢ikmis bu tarz elestirilerin anlasilmasi
cabasi birinci amacimiz olacaktir. Tezimiz, bu amaca yonelik kaynak olan eserler ve
arglimanlar ‘“tarama-degerlendirme” yOntemiyle hazirlanacaktir. Temel kaynaklar
Cabiri’nin calismalar1 olacaktir. Bu c¢alimalar ele alinirken son derece nesnel bir
yaklasim sergilenmeye gayret edilecektir. Tezimiz, Cabiri’nin diisiince seriivenini

Ozetlemeye yoneliktir.



BIRINCi BOLUM
ARAP ISLAM AKLININ OLUSUMU
1.1. ARAP-ISLAM AKLININ OLUSUMU

Tezimizin 1. Bolimiinii olusturan “Arap akli” kavramini Cabiri’nin nigin
kullandigini irdeleyerek baslamay1 konunun anlagilmasi agisindan 6nemli gérmekteyiz.

Cabiri neden bu kavrami se¢mistir ya da kendi ifadesiyle Araplara 6zgii bir akil
var midir? Akil yerine “fikir” kelimesini kullanmis olsaydi islenmesi gereken konunun
okuyucuya aktarilmasi hasil olacak miydi?

Cabiri fikir yerine “akil” terimini ni¢in sectigini agiklayarak baslar. Ona gore
fikir kelimesi, belli bir halka ait olarak (6rnegin Arap diisiincesi, Fransiz diisiincesi vb.)
kullanildiginda onlarm ilgi ve ugraslar1 ahlaki idealleri, inan¢ ve kanaatleri; siyasi ve
sosyal beklentilerinin diisiince ve goriislerin toplamidir. Bagka bir deyisle, “fikir ve
ideoloji ayni olgu i¢in kullanilan isimler olmaktadir.” der.

Dogrudan diisiincelerle degil, diisiinceleri {iireten araglarla ilgilenecegini
sOyleyen Cabiri, diisiince araglarmi daha belirgin olarak ifade eden “akil” kavramindan
hareketle “Arap akl” kavramimi kullandigini soyler.”

Arap kavrami noktasinda da kafadaki soru isaretlerine cevap vermeye calisir.
Arap diisiincesinin sadece Araplarin vakiasini yansitan goriis, yaklasim ve teorilerden
ibaret olmadigin1 vurgular. Aksine daha Onemli bir nedeni, olusumuna biitiin
Ozgiinliigiiyle Arap vakiasindan dogrudan dahil oldugu degisik verilerin katkida
bulundugu bir diisiince iislup ve metodu vasitastyla ortaya ¢ikmasidir.

Herhangi bir toplumun i¢inde diistinmek, o kiiltiiriin meselelerini diisiinmek
degil, aksine onun vasitastyla diistinme anlamina gelir. Belli bir kiiltiir vasitasiyla
diisinmek ise belli bir referans cergevesi araciligiyla diisinmek demektir. Bu
diisiincenin ana koordinatlar, s6z konusu Kkiiltiiriin dinamikleri ve belirleyicileri
sayesinde ortaya ¢ikar ki, bunlarin basinda da kiiltiirel miras, sosyal ¢evre ve gelecege,
diinyaya, kainata ve insana bakis gelir. Gergekten insan istese de istemese de tarihini
sirtinda tasidigi gibi aymi sekilde fikirde ister istemez kendisini olusturan unsurlarin

etkilerini i¢inde olustugu medeniyet realitesinin izlerini tagir.

* Muhammed Abid El-Cabiri, Arap Islam Aklimin Olusumu, ¢ev: Ibrahim Akbaba, (Istanbul:
Kitabevi, 1997), 8.



Iste Cabiri’nin “Arap akli” diye belirledigi kavram bu fikirden baska bir sey
degildir. Bu belli bir 06zgiinligii olan Arap Kiiltiiriidiir. Bu kiiltlir, beraberinde
Miisliimanlarin genel medeniyet tarihlerini de tagimaktadir. Ayni1 zamanda ilerlemenin
oniindeki engelleri ve yasadiklar1 geri kalmishgn nedenlerini de ifade etmektedir.”

Cabiri “Arap akli” kavramiyla kastettigi seyin, olaganiistii, mucizevi bir sey
olmadigint belli bir kiiltiirii iireterek ve bu kiiltiir vasitasiyla tesekkiil eden bir “akli”
“bilimsel” olarak analiz ederek, bu Kkiiltiirinde Arap-Islam Kiiltiirii oldugunu ifade
etmektedir.

Bu kavramlarm daha anlasilir hale gelmesini saglamak i¢in Lalande’nin akil
kavramu ile ilgili yaptig1 ayrima atifta bulunur. Lalande “akli” olusturucu ya da fail akil,
olusturulmus veya egemen akil olarak ikiye ayirmistir. Olusturucu akil, diisiincenin
aragtirma yaparken gerceklestirdigi, kavramlar kesfeden, prensipler ortaya koyan zihni
bir faaliyettir. ikinci ise olusturulmus akil “cikarsamalarimizda dayandigimiz ilke ve
prensipler toplamidir.” Bunlar ¢aglar iginde farklilagsmalar arz eder.

Lalande’nin bu ayrimini temel olarak Cabiri “Arap akli” konusunda
olusturulmus akli yani, Arap Kiiltiiriiniin kendi mensuplarina bilgiye ulasmak i¢in esas
almmas1 gereken bir temel olarak sundugu ilke ve kurallar toplamimi kastettigini ifade
eder.®

Olusturulmus akil, olusturucu aklin insa ettigi ve etmekte oldugu kural ve
ilkelerden baska bir sey degildir. Olusturulmus aklin kaynaginda yine insan akli olup
onun diginda degildir. Olusturucu akil, Levistrauss ‘un ifade ettigi gibi, olusturulmus
aklin varligmi var sayar. Bunun anlami, olusturucu akilda zihinsel faaliyette bulunurken
belli ilke ve kurallardan yani Olusturulmus Akildan hareket ettigidir. Buda bizi, Arap
aklnin olusturucu pozisyonda iken bile Arap Kkiiltiir birikiminden hareket ettigini
sOylemeye itmektedir. Bu durum, her kiiltiir ve ona mensup olan akil i¢in gegerlidir
goriisindedir Cabiri.”

Arap akhndan veya Arap kiiltiiriinden bahsederken ayni zamanda diger
kiiltiirlerinde varligini kabul ettigini sdyleyen Cabirf; “varliklar zitlariyla ayirt edilirler.”
Arap aklmmn kimligini belirlerken karsilagtirma yapacagi, “Yunan akli” ve modern
“Avrupa akl’nin oldugunu belirtir. Peki, neden sadece Araplar, Yunanlilar ve Avrupa?

Sorusunun cevabini yine kendisi vermektedir. Tarihsel veriler sadece Araplarin, Eski

5 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 16.
& Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 18.
7 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 23.



Yunan’in ve Avrupa’nin bilimsel bilimsel, felsefi veya hukuki sistemlerin olugmasina
izin veren rasyonel/akilci teorik diisiinme disiplinine sahip olduklarini géstermektedir.
Bu ¢ diisiincede efsane ve mitolojiden uzak kalmis, tabiattaki esyayr canlilar gibi
goren, bunlarm insan ve onun bilgisel sinirlarina tesir edebilecek gii¢lere sahip oldugu
diistincesine dayanan animist diinya goriisiinden biiyiik 6l¢iide kaginmiglardir. Cabiri bu
iic medeniyetin; Arap, Yunan ve Modern Avrupa uygarligimin sadece bilim degil ayni
zamanda bilimle ilgili teoriler de trettigini diisiincede akli kullanmakla kalmayip
bizatihi akil {izerinde diisiindiiklerini séylemektedir.8

Ayn1 zamanda Cabiri Arap akli kavramini kullanirken, onu Yunan ve Avrupa
aklindan da ayirdigini vurgulamaktadir. Bu konu hakkinda sunlar1 sdyler:

“Gerek Avrupa Aklinin séylemi bizi herhangi bir objeden ¢ikartilmig
kurallar biitiinti olmalart itibariyle akil ve mantigin birden fazla oldugu
sonucuna gotiirdii. Buna gére elimizde ag¢ik bir ozgiinliige sahip objemiz
varsa, buna 6zgii bir akil ve mantigin oldugunu soyleyebiliriz. Kanaatimizce
buradan itibaren ele alacagimiz konu da budur. Arap Kiiltiiriiniin daha
teknik bir ifadeyle Islam diisiiniirlerinin zihinsel aktivitelerinin iliski
kurdugu obje, ozgiin niteliklere sahip bir obje olup bir¢ok bakimdan Grek-
Avrupa  filozoflarimin  zihinsel aktivitelerinin  konu aldigi  objelerden
farklidir. Dolayisiyla  Arap-Islam Kiiltiirii icindeki diisiinsel faaliyetin
sonucunda ortaya ¢ikarilan kurallar da Avrupa-Grek aklinmin cevherini
olusturan kurallardan farkli olacaktir. Oyleyse biz “Arap akli” dedigimizde
bunu bilimsel bir bakis agisiyla kullanmakta ve ¢agdas bilimsel yaklasimin
akil anlayisint benimsemekte, mesela rasyonellik kavrami gibi baska bir
anlayis1 almamaktayiz... Bilimsel yaklagima sonuna kadar bagh kalarak
diigtiniiyor ve bu bilimsel tasavvuru ne kadar geligmis olursa olsun higbir
zaman mutlak gerceklik olarak da gormiiyoruz. Ciinkii mutlak gercek diger
sahalarda oldugu gibi bu sahada da hazir olarak verilen bir sey degildir.
Aksine o, biz kendisine yaklastik¢a bizden siirekli uzaklasan bir “veri”dir.’

Cabiri, Grek ve Yunan medeniyetlerinde hangi asamasina bakarsak bakalim
hi¢birinde ilahin (tanrinin) insan ve tabiattan bagimsiz {i¢iincii bir taraf olusturmadigini,

hatta modern Avrupa felsefesinde tanriy: tabiatta erimis bir gii¢ olarak goriindiiglinii

8 Cabiri, Arap-f;lam Aklmin Olusumu, 18.
® Cabiri, Arap-Islam Aklmin Olusumu, 35.



sdylemektedir. Arap-islam kiiltiiriinde ise ii¢ kutup arasinda odaklanan iliskiler icerir.
Bunlar Allah, insan ve tabiattir.

Yunan diisiincesinde Tanri, Arap-Islam diisiincesinde ise tabiat silik
birakilmustir. Arap-islam diisiincesinde aklin gdrevi tabiat iizerine diisiinerek yaraticiya
ulagmak, Avrupa ve Yunan Kiltiirleri’nde ise akil, tabiat1 kesfetmek ya da onunla ilgili
anlayisin dogrulugunu teminat altina almak i¢in tanriyr bir araci olarak gormektedir.
Arap diisiincesinde akil, davranig ve ahlakla ilgili bir vakiadir. Modern Avrupa ve
Yunan Kkiiltiirlerinde “nedenlerin kavranmasi” ya da “bilgi” ile ilintilidir. Yunan-
Avrupa kiiltiriinde de akil ahlakla iligkilidir. Fakat Yunan-Avrupa Kiltiirii, ahlaki bilgi
iizerine insa eder. Arap-islam diisiincesinde ise bilgiyi ahlak iizerine insa eder.™

Cabiri, Grek ve Yunan medeniyetleri ile Arap-islam medeniyeti arasindaki
farkliliklara kisaca degindikten sonra “akil” kavraminin zihinde daha da netlesmesi i¢in
farkli anlamlarin irdeler ve diger kiiltiirlerdeki anlama bigimleriyle mukayese eder.

Lisanu’l-Arab’a atifta bulunarak “akil” kavrami agiklar. “Akil”: Engellemek,
ka¢cmdirmak ahmakhgmn ziddi. Akil sahibi (akil), isini toparlayan ve goriisiini
saglamlastiran, nefsine sahip olan, heva ve hevesini kontrol altinda tutabilen kimsedir.
Bir bagka anlamu ise; Aklin “Akil” olarak adlandirilma nedeni, sahibinin zarar verici
seylere bulagsmasina engel olmasidir.

Burada gozden gegirilen kelimenin kullanimdaki anlamlari, tabiata ve tabiat
olaylarma olmayip, insan davranisina yonelik olmasidir. Buna dayanarak Arap dilinin
ansiklopedik sozliiklerinde aktarilan akhn siirekli olarak siije ve onun deger yargilari ve
vicdani halleri ile irtibat iginde oldugunu sdyleyen Cabiri; “bu aklin ayn1 zamanda hem
akil ve kalp, hem fikir ve vicdan, hem de akil yiirlitme ve ibrettir.” der. Oysa bat1
dillerinin aktardig1 yaklasimda akl siirekli obje ile iligkilidir. O, varhgm diizeni ya da
diizenin kavranmas giiciidiir."*

Cabiri’nin Arap akl kavramina yonelik yaklagimlarimi kisaca ele aldiktan sonra
Arap kiiltiiriinlin zaman ve mekan agisindan olusum seyrine gegebiliriz. Ancak bu
boliime gecmeden Once yapisalct bir yaklasimla ele alan Cabiri’nin yapisalciliktan nasil
etkilendigini, Arap-islam Kiiltiiriiniin yapisal analizini, nasil isledigini incelemekte

konunun anlasilmasi agisinda fayda gérmekteyiz.

10 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 35-36.
11 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 37.



1.2. ABID EL-CABIRI’NIN YONTEMI

1.2.1. Abid el-Cabiri’de Yapisalciik

Yapisalcilik diye bilinen felsefi akim 1960 yilinin baslarinda Fransa’da ortaya
cikmistir. Baslica temsilcileri Roland Barthes, Michel Faucault, Louis Atlhusser,
Jauques Loican ve Claude Levi-Strauss’dir."? Yapmmn temel dinamiklerini ortaya koyan
felsefi ve toplumsal problemleri biitiinsel yap1 i¢erisinde ifade etmeye ¢alisan yaklagima
yapisalcilik denilmektedir.® Gézlemlenen olgularin séz konusu olgularin gerisinde
yatan dinamiklerle agiklanabilecegini savunan yaklasimi ve olgular1 diizenli bir biitiine
gore tanimlamaya ve biitlinii de bir takim modellere/teorilere gore agiklamaya calisan
egilimi tanimlamaktadir.™ Toplum bilimleri ve tarihsel agisindan bir dénemin “géreli
olarak sabit kalmis yapisini” ¢ikis noktasi “rasyonel” olarak anlama yonteminden
olusan bir akimdir.*®

Bu durumda, bir topluluk kendine ait toplumsal iligkiler agin1 meydana getiren
Ozgiin sistemin yapisal hususuligi ile degerlendirilmelidir.

Sosyal bilimler ve tarih felsefesi kapsaminda yapisalcilik diye tabir edilen
ekolden acik sekilde etkilenen Cabiri, islam toplumunda sosyal olgunun koklerine
degindigi kisimda yapisalc1 ekol ile ilgili olarak sunlar1 kaydeder: “Yapisalct ekolii
benimseyen, sosyal olgunun biitiinliiglinii ve alt yapi ile iist yapinin birligini “gelisme”
diistincesini bir yana birakip, tarihe 6nem vermeyen, bilakis olguyu uzun ya da kisa
donemlerinden birinde oldugu gibi alan bir bakis agisiyla degerlendiren {iglincii bir taraf
daha vardir. Onlara gore 6nemli olan olgunun olusmasini ve dolayisiyla stirekliligini
saglayan kanunlara sahip bir yapi olarak varhigidir. Bu goriistekiler iki gruptur:
marksistler ve antropolog yapisalcilar. ilk grup, Marks’in “gercek”e uyguladigi yontem
yapmak i¢in uygulama alanmi genisletirken diger grup ise bu yapisalci yontemi
ozellikle “ilkel halklara” uygular.®®

Cabiri’nin eserleri incelendiginde bu iki goriisten de etkilendigi goriilmektedir.

12 David West, Kita Avrupasi Felsefesine Giris, ev:Ahmet Cevizci, (istanbul:Paradigma Yay.,
1998), 229-258.

3 Ahmet Cevizci, Felsefe Sozliigii, (Bursa: Ekin Yay., 1996), 715.

Y Ramazan Altinay, Islam Tarihine Teorik/Yapisal/Kavramsal Bir Yaklasim: Cabiri Ornegi,
(Istanbul: Ekev Akademi Dergisi, Y1l:17, Say1:57, 2013), 126.

> David West, Kita Avrupasi Felsefesine Giris, gev:Ahmet Cevizci, (Istanbul:Paradigma Yay.,
1998), 226.

16 Muhammed Abid el-Cabiri, Arap-islam Siyasal Akh, cev.Vecdi Akyiiz, (Istanbul: Kitabevi
Yay., 2001), 83.



Cabiri’nin bir donem Fransiz somiirgesinde bulunan Fas uyruklu oldugu goz
Onilinde tutulursa, Fransiz diline ve kiiltlirline aginalig1 anlasilabilir. Hatta etkilendigi
Michel Foucault bir donem Fransiz somiirgesi altinda olan Tunus’ta O0gretmenlik
yapmis, Cabiri’nin dogdugu iilke olan Fas’ta Foucault ve buna benzer yazar ve fikir
adamlarmnin etkisi 6zellikle somiirge donemindeki kusaklar: etkilemistir. Fransiz dil ve
kiiltiiriine aginalig1 géz Oniine alinarak onun ydnteminde tamamiyla yapisalct ekoliin
etkilerini soylemek miimkiin olmasa da genel itibari ile Arap-islam toplumunun tarihsel
ve ¢agimizin toplum yapisina benzestigini soyleyebiliriz.

Cabiri; yapisalc1 analiz tarzina benzer bir bigimde art zamanli degil de es
zamanl bir yaklasim bigimiyle Arap-Islam tarihini okumaya tabi tutar. Zira simdiye
kadarki art zamanli okumalarda kiiltiir tarihinin siirekli tekrar edilmesi sonucunu
dogurmustur. Aymi zamanda Arap aklinda degismeden kalan temel Ogelerin fark
edilmemesine neden olmustur. Cabiri i¢in es zamanli yaklasimm en énemli kazanimi
Arap-Islam kiiltiiriiniin yapismi1 teskil eden unsurlarin neler oldugunu ortaya
konmasidir.

Tarihsel olmasi itibariyle devamli bir olusum halinde olan kiiltiir, Cabiri’ye
gore, degismeden kalan belirleyici yapilar ekseninde ele alindiginda Arap-Islam
kiiltiiriiniin akil yapisida ortaya ¢ikarilabilecektir.’

Giddens’in  Cabiri’nin  etkilendigi  Strauss’un yapisalciligina  yOnelik
elestirilerine bakacak olursak pek de g6z ardi edilemeyecek tiirdendir. Zira Giddens;
yapisalciliginda yapi-6zne geriliminin anlasilmadigini ve insanin fail olusunun
gormezden geldigini sdylemekle beraber bu yaklasimda toplumsal aktdrlerin hazir
kodlar sistemine gére davranmaya itildigini iddia etmektedir.'®

Yapisalcilik: tarih, toplum ve insan diisiincesinde belli bir diizen oldugunu
varsaymaktadir. Cabiri’de bu diizenlilikleri ortaya koyma girisimine benzer Arap-Islam
kiiltiiriiniin irdelenmesine girigir. Yalniz postyapisalc1™ elestiri yoluyla Cabiri’nin bu
metodunun problematigine baktigimizda bir kiiltiirel gelenegin biitliniiyle bastan
kurgulanan kavramsal c¢ergevede degerlendirmeye tabi tutulmasi ve bundan

genellestirilen sonuglar ¢ikarilmasi ne kadar miimkiindiir?

7 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 42.

8 Anthony Giddens, Sosyal Teorinin Temel Problemleri, cev. Umit Tatlican, (istanbul:
Paradigma Yay., 2005), 28-29.

18 Sullivan William, T oplum Bilimlerinde Yorumcu Yaklagim, ¢ev. Taha Parla, (Istanbul: Hiirriyet
Vakfi Yay., 1990), 8.



Cabiri’nin gorislerini yapisalciligin kimi tezleri olusturmakla beraber, kimi
goriislerine de karsi ¢ikan postyapisalcilik yon vermektedir. Muhammed el-Cabiri
eserlerinde yapisalciligi kendisine model olarak almis olsada onu yapisalci olarak
tanimlamak giictir. Zira Cabirl yapisalciigin  ana Onermelerini géz Oniinde
bulundurmadigr gibi yapisalcihigin  imkdn ve agmazlariyla da yeterince
yiizlesmemistir.?’ Bu yiizden Cabiri’de yapisalcilik stratejik bir amaca matuftur. Cabiri
aydinlanmaci ve aydmlanmanin temel varsayimlarmi kullanmaktadir.?*  Yalniz
pozitivist bir aydinlanmaci degil zira bu tanim haksiz bir itham olacaktir. O’nun
Aydmlanmaciligi; Arap-islam kiiltiiriiniin kurtulusu ancak, aydmlanmaci 6nermelerin

bu kiiltiir igerisinde yogrulmasiyla miimkiin olacaktir.

1.2.2. Cabiri’de Arap-islam Kiiltiiriiniin Yapisal Analizi

Arap-islamkiiltiiriinde biri kiiltiir, digeri de din olmak iizere iki olusturucu dge
oldugunu sdyleyen Cabiri, “bu iki olusturucunun arasindaki iliskiden meydana gelen
yapida Arap-Islam Kkiiltiiriiniin epistemolojik yapisidir.” demektedir.”? Cabirl s6z
konusu yapiyr meydana getiren oOgeleri “beyan”, “irfan” ve “burhan” gseklinde
gruplandirir. Bu ii¢ epistemolojik yaklasim arasindaki iliski zithik iliskisi olarak
belirle:nmistir.23 Yapisalciligin kiiltiirel fenomenleri zithik iliskisi i¢inde anlamlandirilan
ve bunun kiltiir tarafindan 6gretildigi goriisiinii savunan kiiltiir analizine benzer sekilde
Cabiri’de, Arap-islam kiiltiir gelenegini beyan, irfan ve burhan geleneklerinin ortaya
koydugu bir sistem olarak tanimlamaktadir.?*

Cabiri’nin “beyan” bilgi sistemi olarak tanimladigi paradigma Kur’an, hadis ile
bedevi Arab’in dili ve Arap kiiltiiriiniin temeli olan Arapg¢a’yla iligkilerinden ortaya
cikmis olan bir paradigmadir. Yapisalct Levi-Strausscu yaklasimdaki gibi kiiltiir ve
tabiat etkilesimini Arapca ile bedevi Arab’in tabiati arasindaki kurdugu iliski yoluyla
ele almaktadir. Beyani bilgi sistemi bedevi Arab’in bdlgesel olarak sinirli dilinin yani
klasik Arapga’nin etkisine karsilik gelmektedir.

Bir diger Arap-islam kiiltiiriiniin belirleyicilerinden olan irfan bilgi sistemine

gelindiginde ise Cabiri; onu din ile kadim kiiltiirden hermetik irfanciligin iliskisinden

% fbrahim Keskin, Arap/islam Kiiltiiriiniin Yapisalcr Analizinin Imkdni: Muhammed Abid el-
Cabiri Ornegi, (Bursa: Uludag Univ. Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi, Cilt:19, Sayi:1, 2010), 261.

21 Keskin, Arap Islam Kiiltiiriiniin .., 262.

22 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olugumu, 220-227.

2% Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olugumu, 316-320.

24 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 220-227.



ortaya ¢ikmig bir paradigma olarak goriir. Kendisininde onayladigi ii¢iincii bilgi sistemi
ise burhani paradigmadir. Aristothales’in mantigmin sonucu olarak tesekkiil etmis olan
burhan, din ile saf aklin kiiltiir formuna biiriinmiis halidir.

Cabiri, Arap aklinin bu epistemolojik paradigmalar arasindaki zitlik iliskisi
icinde oldugunu soyler. Beyani ve irfan1 bilgi sistemlerinde akil kiiltiirel unsurlarin
belirleyiciliginde tesekkiil ettiginden dolayi, akil biiyiilk ¢ogunlukla sistemin digina
brrakilmistir. Arap-islam kiiltiiriinde rasyonalilik aktif bir unsur olamamstir. Halbuki
Arap-Islam kiiltiiriinii olusturan iigiincii bilgi kaynag1 burhan iken nasil olur da akil
devre dis1 kalir. Zira burhan Arap-Islam Kkiiltiiriine terciime yoluyla, ozellikle
Aristothales’in kitaplarinin terclimesi yoluyla giren, akla dayali “acik ve kesin delil”
anlamina gelmekte idi.

Bunun cevabmi Cabiri’nin tezini oturttugu ideolojik c¢atismanin igerisinde
bulmaktayiz. Cabiri’ye gore akla Arap-islam kiiltiiriinde ideolojik ¢atismanin bir tarafi
olarak sadece islevsel bir ama¢ dogrultusunda ve eklektik bir tarzda gérev verildiginden
fazla bir etkiye sahip olamamustir.

Zaten Cabiri’nin arastirmalarmin temel amacmni, Arap-Islam kiiltiiriiniin
“irrasyonel” ogelerden temizlemek suretiyle “rasyonel” bir yeniden yap1
olusturmaktadir. Cabiri, Islam kiiltiiriinde “irrasyonelin” kaynagi olarak degerlendirdigi

hermetik irfancilikla, bedevi Arab’m dilinin mantigindan kurtulmay: hedeflemektedir.”®

1.3. ARAP KULTURUNUN ZAMAN VE MEKAN ACISINDAN OLUSUM
SEYRI

Cabiri’nin Lalende’nin gelistirdigi olusturucu akil ve olusturulmus akilla ilgili
ayrimindan “Arap akl” i¢in olusturulmus akli karsiladigini daha once belirtmistik. Bu
akil Arap kiiltiirli icinde ve onun vasitalariyla tesekkiil etmistir.

Arap aklinin yapisindan s6z ederken de aslinda Arap kiiltiiriiniin ilke ve
degisken unsurlarini kastettigini sdylemektedir.

Kiltiiriin tanimmi yaparken Fransiz tarih¢i E. Herrot’un “Kiiltlir her sey
unutulduktan sonra geriye kalandir.” soziinii kullanmaktadir. Boylece “Arap akli”
“Arap insanmin zihninde Arap kiiltiirii i¢inde 6grendiklerini unuttuktan sonra geriye
kalanlardan ibarettir.” dedigimizde dogrudan pek de uzaklasmis sayilmayiz. Ciinkii

kalanlar kiiltiiriin “degismez” unsurlari, unutulanlar ise “degiskenler”idir. O halde

2 Keskin, Arap/islam Kiiltiiriiniin...., 266-267.
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yasamaya devam eden unsurlar Arap kiiltiirlinliin degismez unsurlarin1 kisaca “Arap
akhnr” olustururlar.®® Peki, Arap kiiltirinde “cahiliye”den giiniimiize neler
degismemistir?

Arap-islam kiiltiiriinii bir sahneye benzeten Cabiri, bu sahne perdesinin bir kez
bile olsun kapanmadigmni ifade eder. Bu perdeden kimler gegmemistir ki; Immu’l-Kays,
Amr b. Kulsiim, Ziiheyr b. Ebi Selma, Ibn Abbas, Ali b. Ebi Talib, Malik, Sibeveyh,
Safii, Ibn Hanbel, Cahiz, Miiberred, Es’ari, Gazzali, Ciineyd, Ibn. Teymiyye, Taberi,
Mes’0di, Ibn Esir, Farabi, Ibn Sin4,Ibn Riisd, Ibn Haldun,.... Bunlardan sonra gelen
Cemaleddin Afgini, Muhammed Abdih, Resid Riza ve daha pek coklari... Iste
bunlarin hepsi yanimizda yani1 sahnede bu sahsiyetlerden herhangi birini okuyan Arap-
Islam Kkiiltiiriiniin mensuplar1 bunlardan anlamadigmi, yaklasimlarma katilmadigin,
sOylem ve mantigmi benimsemedigini, en azindan kendisini onlarmn diinyasinda
gormedigini sdyleyebilir mi? “Kim bu kahramanlarla bir iliskisinin kalmadigini iddia
edebilir?”” sorusunu yOnelterek Arap-Islam Kiiltiirii icerisinde giiniimiize kadar
degismeyen ¢ok sey oldugunu belirtmektedir. Cabiri “iste kiiltlirimiiziin degismez
esaslarint bunlar olusturmakta ve buna bagli olarak bu kiiltiire bagli Arap aklina bu
degismezlerin toplami sekil vermektedir.” der.”’

Arap kiiltiriiniin yasadigi hareket tiiriiniin siiregen bir hareket degil duragan bir
hareket oldugunu soyleyen Cabiri’ye gore, Arap Kiltiiriiniin zamanmi da “hareket”
degil “stiktin/duraganlik” belirlemektedir. Yasadigi tiim tecriibelerine ragmen Arap
Kiltiiriiniin vaziyetini boyle gérmektedir. Bu iddiasin1 da Avrupa Kiiltiirtiyle kiyas
ederek temellendirme yoluna gitmistir.

Avrupa’da kiiltiir, Isa (a.s)’m dogumu esas almarak donemlere ayrilmaktadir.
M.O. IV yy. Yunan diisiincesi, M.S. XVIII yy. Fransiz veya genel olarak Avrupa
diisiincesi gibi. Avrupali kiiltiir tarihcileri bunu yapmakla tarihi gergeklige uygun
diissiin ya da diismesin, Avrupa diisiincesinin merhaleleri arasinda siirekliligi temin
etmislerdir. Avrupa diislincesini kiiltiirel zaman olarak ii¢ boliime aymrmislardir:

1-Eski Cag(Grek-Latin)

2-Orta Cag(Hristiyan)

3-Modern Cag

% Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 42.
27 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 43.
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Cabiri iste burada gayet acik ve istikrarli bir referans ¢ergevesi olusturan tarihsel
bir siireklilik gérmektedir. Bu siirekliligin gercek ya da hayal {iriinii olmasi, kesintisiz
bir hareketle ya da kopuk kopuk ilerlemesi dnemli degildir. Burada 6nemli olan bu
stirekliligin -gerg¢ek ya da gercek disi- olmasi bir sey degistirmez. Sahiplerine gegmisi
inkar etmeden gelecege yonelmelerini saglayan bir tarih bilinci kazanmasidir. Onlarin
geemisini Onlerine koyup, geleceklerini ondan okumalar1 da s6z konusu degildir.
Onlara gore geemis tarihsel agidan olmasi gereken tabii yerindedir.?®

Bize gelince, Islam diinyasinda yasayan bizler, kiiltiiriimiize caglara ancak
zorlamalarla ayirabilmekteyiz diyen Cabiri; hatta kiiltiirimiiziin bu c¢aglarini yonetici
ailelerin iktidar donemlerine gore belirledigimizi ifade etmektedir. Bunlar “Emevi
Donemi”, “Abbasi Donemi”, “Fatimi Donemi”, vb. Baz1 Arap diisiiniirlerin referans
cercevesi olarak Avrupa tasnifini benimseyerek Arap Kiltiiriinii “Orta Cag Arap
Kiiltiiri” ve “Modern Cag Arap Kiiltiirii” olarak iki zamana ayirmaktadir.

Zira Arap tarihinde eskigagin yeri yoktur. Goriildigii lizere; Oncesi, eskisi
olmayanin ortast nasil olacaktir? Dahast Avrupa esintili kiiltiirimiizii ¢aglara
ayirdigimizda ilk zaman dilimi, yani orta ¢agdaki Arap kiiltliriiniin ilk zamani i¢in hicri
tarihi kullandigimizi goriiriiz.”® Bu noktada Cabiri, verdigi bilgilerin bazilari icin
Onemsiz notlar olarak goriilebilecegini sOyler. Ancak bu diislincenin altinda aslinda
bizim artik pargcalanmis bir tarihe asina oldugumuz yatmaktadir.

Bilincimizde zamanin herhangi bir pargasi kayboldugundan, onun yoklugu
kendini mekanin yani hissin kaybolusu bi¢iminde gostermektedir. Arap bilincinde
geemis ile bugiiniin siirekli nébet degistirmesinin temel nedeni budur diyen Cabiri
“Gecmis, bugiinle dylesine ¢etin bir rekabet i¢indedir ki bazen kendisini “bugiin” olarak
dayatmay1 dahi basarabilmektedir.” demektedir.*

Epistemolojik seviyede Arap aydin1 “Emevi Dénemi’nden beri hala ister orijinal
Arap kaynakli isterse disaridan “ithal” olsun “yeni” diye eski bilgileri tiiketmektedir.”
tezini savunan Cabiri bunun diin de bugiin de bdyle oldugunu iddia etmektedir. Hatta
ideolojik platformda aydmnlarin, biling diinyasinda “Emevi Donemi’nden giiniimiize
kadar gecmisin hesaplagmalarini, yasadigi giinlin diger hesaplasmalariyla girisik bir

sekilde yasadigin1 soylemektedir ki pek de haksiz degildir.

28 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 48.
2 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 49.
%0 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 51.

12



Gergek su ki; hakim Arap-Islam Kkiiltiir tarihi eskilerin yasadiklar1 ¢agmn
catigmalarinin dogurdugu baskilar1 ve donemlerinde mevcut olan kisitli bilimsel ve
metodolojik imkanlarla yazdiklari tarihin salt tekrarindan ibarettir. Bizde atalarimizi
yonlendiren eski kavram, metod ve goriis acilarina mahkim edilmekteyiz. Bu
mahkimiyetle bizi farkinda olmadan geg¢misin sorun ve ¢atigmalariyla ugrastirmakta,
gelecegimize bakisimizi dahi bu sorun ve gatismalar yonlendirmektedir.®!

Cabiri; bugiin okutulan kiiltiir tarihin bir “firkalar”, “tabakat”, “makalat™ tarihi
oldugunu sdylemektedir. Parca parca tarih, goriis insa etme tarihi degil, goriislerdeki
ihtilaflarin tarihidir.

Arap-islam diisiince ve kiiltiiriiniin referans gergevesini olusturan genel kiiltiir
yapisinin birinci basamagi Tedvin Asrinda tesekkiil etmistir. Zira Fikih Metodolojisi;
Imam Safii ile belirlenmis, tarih yazimi Ibn. Ishak ile dogmus, Arapca sozliigii ve
aruzunu bize kazandiran Halil b. Ahmed olmustur. Kelam ilminin meseleleri ise Vasil
b. Ata ve cagdaslar: tarafindan belirlenmistir. Sahsiyetlerin hangi asirda yasadiklarmin
cevabmi veren Cabirl Arap-islam diisiince kiiltiiriiniin de bu asirda tesekkiil ettigini
belirtmektedir. Diger bir referans gergevesi olarak da Cahiliye Donemini gormektedir.
Nitekim Islami donem kendiyle Cahiliyye donem arasinda kesin bir epistemolojik
kopus meydana getirmemistir.

Arap-islam kiiltiiriiniin referans cercevesinin {iciincii basamagmi da bedevi
kiiltiiriiniin olusturdugunu soyleyen Cabiri, bunlar1 Arap aklmin insasini saglayan
biitiiniin parcalari olarak gdrmektedir.** Bu parcalarm Arap akhinm olusumunda nasil
bir etkiye sahip oldugunu, Arap akhnin insasinda ne derece rol oynadiklarini bundan

sonraki boliimde ele almaya calisacagiz.

1.4. ARAP DUSUNCESININ REFERANS CERCEVESI;

1.4.1. Cahiliye Donemi

[slam’dan onceki donemin Cahiliye olarak nitelendirilmesinin nedenini
aciklayan Cabiri; “Cahiliye Islami bir terim olup, onunla sadece bu zaman diliminde
yasayanlarmn bilgiden yoksunluk anlamma cehaletleri degildir. Daha ziyade cehaletin
meydana getirdigi ve bununla beraber gelen diizensizlik, toplumsal ve siyasi yaptirim

giicliniin  “devlet” ve ahlaki yaptrimin “din” bulunmayisi gibi olgular kast

31 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 52.
%2 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 57.
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edilmektedir”®®

gorilisiinii savunur. Buna dayanilarak “cahiliye” karanlikla (zulmet);
Islam’da aydinlikla (nur) olarak agiklanmustir. Zulmet; gelecege ait beklentilerin
olmayis1, kargasa, anarsi, i¢ savasi ifade etmektedir. Cehalet de sorumluluklarin
belirlenmemis olmasi anlamina gelir. Oysa nur, iliski ve sorumluluklarda netlik,
gelecekle ilgili ufuklarin aydinligi anlamina gelmektedir. Tabii anarsinin yerini
diizenin, i¢ savasin yerini dayanigmanin almasini da saglar.

Zira mislimanlarin goriis birligine vardiklart tizere “akli” delillere ve
biiyiileyici beyani tsluba sahip olan Kur’an bu doénem (Cahiliye donemi olarak
adlandirilan) toplumuna hitap ediyordu. Kald: ki ayetlere muhatap olan insanlarda bu
deliller ve tasvirleri anlayacak kavrama kapasitesi olmasaydi, bu ayetler onlara
gonderilmezdi.

Cabiri, Arap bilincindeki “Cahiliye Donemi” olarak adlandirilan bu donemin ne
zaman ve nasil basladigini irdelemektedir. Hz. Eba Bekir ve Hz. Omer zamaninda
yasayan Miislimanlarin biling diinyasindaki, cahiliye ge¢mis ruhunu var giicleriyle
bastirmaya ¢alismislardir. Oyle ki onlar igin Islam dncesi tarih ncesini temsil ediyordu.
Hz. Omer b. Hattab’in Hz. Peygamberin hicretini miisliimanlarm tarihlerinin hatta
diinya tarihinin baslangici olarak almasinin nedeni de bu olsa gerek diyen Cabiri,
cahiliye donemine yonelik bu topyekiin reddedisin ¢cok uzun omiirlii olmadigini ifade
eder. Yeni kurulan devletle birlikte dogan idari zaruretler, ganimetlerin paylasiminda
izlenen yol ve bunun sonucunda giindeme gelen soy ve neseplerin belirlenmesi ihtiyaci
Hz. Osman ve Muaviyenin halifelikleri zamaninda yasanan vakialar, iste biitiin bunlar
Miisliman Araplarin ge¢cmislerine karsi tavirlarmi degistirmelerine neden olmustur.
Araplar tarihlerini yeniden diriltmeye baslamiglar, bastirdiklar1 cahiliye taassubu
kendisine bir ¢ikis noktasi bulmustur. “Islam”™ bugiiniin isteklerine cevap verecek
sekilde “cahiliye gecmisini yeniden insa etmeye” girismislerdir.34

Sonug¢ olarak Cabiri; Arap aklinin fiilen cahiliye donemi, Hz Muhammed’in
(s.a.v) peygamberliginden onceki donemde yasayan bir cahiliyye degildir. Aksine o,
Araplarm zihinlerinde Hz Paygamberin gelmesinden sonra yasamis, Tedvin Asrinda da
yeniden diizenlenip tertip edilmis kiiltlirel bir zamandir. Bu kiiltiirel zaman, tarihsel
olarak kendinden evvelki donemde oldugu gibi sonraki donemede kendisini bir referans

cercevesi olarak dikte etmektedir.

33 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 65.
3 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 67.
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Simdi Arap diisiincesinin bir diger referans g¢ercevesi olan Tedvin Asrini

incelemeye gecebiliriz.

1.4.2. Tedvin Asn

Tedvin Asrint Arap Kiiltiirii i¢in haliya atilan ilk diigiim olarakgéren Cabird,
“Tedvin Asrmi Islam Kiiltiiriiniin referans gergevesi olup, bu kiiltiiriin biitiin dallarmni
demir halatlarla kendisine ¢ekmektedir.” ifadesini kullanmaktadir. Tedvin
faaliyetlerinin Arap kiiltiir mirasin1 kaybolmaktan kurtarmakla kalmamis ayn1 zamanda
ulagilmasida kolaylik saglansin diye bilgilerin tasnif edilmesini de gergeklestirmistir.
Tedvin faaliyetin asil hedefi ve Arap kiiltiiriine asil hizmeti; evreni, insani, esyayi,
toplumu ve tarihi ve tarif edecegi bir kaynak cergevesi sekline doniistiirmeye yonelik
yeniden insa operasyonu ger¢eklestirmesidir.

Islam tarihinde tedvin faaliyetinin baslangig tarihi olarak hicri 143 senesi oldugu
bildirilmektedir. Bu faaliyet hicri 136-150 yillar1 arasinda Abbasi halifesi Mansur
doneminde bizzat devletin gdzetimi altinda devam etmistir. Oyle ki Cabiri’ye gore bu
donemde baslayan siire¢ yaklasik bir asirdan fazla devam ederek Arap-Islam sosyal ve
fikri hayatina damgasini vuracaktir.

Eger tedvinden maksadin bazi meseleleri yazip kaydetmek anlasiliyorsa, bunu
ilk halifeler zamanina hatta Allah Rasulii’niin donemine gitmek gerekir. Ancak bireysel
calismalarla immetin tamamini, diiniinii, bugiiniinii ve yarinini ilgilendiren kapsamli bir
toplu aligma arasinda ¢ok biiytik farklar bulunmaktadir.

Cabiri tedvin faaliyetinin basladigi belli-basli merkezleri soyle siralamaktadir.
Bunlar: Mekke, Medine, Yemen, Sam, Kiife ve Basra’dir.>® Bu sehirler, ellerinde yazil
belgeler ve Islam mirasmi tasiyan Alimlerin konuslandiklar1 bilyiik merkezlerdir.
Zamanmn alimlerinin tasidiklart miras, bablara ayrilmamis, tasniflendirilmemis ve
ayiklanmamis bilgi, haber ve tevillerin karigimindan olusmaktaydi. Tedvin islemi
temelde, bu bilgi birikiminin ayiklanarak bablara ayrilmasmi hedefliyordu. Bablara
ayrilan bu bilgiler; tefsir, hadis, fikih, liigat ve tarih ilimleri olarak tasnif edileceklerdi.
Ozellikle Cabiri, tedvin faaliyetinin sirf toplama ve tasnif etme islevini gorse bile “rey”
yani “akil” devreye girmeden bu islemin yiiriitiilemeyecegini soylemektedir.*® Zira séz

konusu toplama ve tasnif igleminde se¢me, ayiklama, hazf, fashih, takdim veya tehir,

% Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, T1.
% Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 72.
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vb. yapiminda kaginilmaz olarak “rey” e bagvurmasi gerekiyordu. O halde tedvin
faaliyeti Arap kiiltiir mirasinin sadece kaybolmaktan kurtarilmasiyla smirli kalmamustir.
Aksine tedvin faaliyetinin asil hedefi, bahse konu mirasin bir “kiiltiir miras1” yani
“Arap”m ona dayanarak evreni, insani, esyayi, toplumu ve tarihi agiklayabilecegi bir
kaynak cergevesi haline doniistiiriilecegi yeniden insa operasyonu gergeklestirmistir.

Cabiri Tedvin Asrinda tasnif edilen ilimlerin sthhat sartlarinin da bu dénemde
olusturuldugunu kaydeder. Ozellikle Hadis ilmine dikkat c¢eker. Hadis alimleri
metodolojilerini, Hadis ilmini tesis eden epistemolojik ilkeyr su ifadeyle
Ozetlemislerdir:

Sahih hadis dedigimizde bu séz konusu hadisin kat’i olarak sahih
oldugu anlamina gelmez. Aksine bizim sartlarimiza gére sahih oldugu
anlamina gelir. Yine gayr’i sahih hadis dedigimizde de s6z konusu hadisin
kat’i olarak sahih olmadigi anlamina degil, bizim sartlarimiza gore sahih
olmadigi anlamina gelir. O hadis gercekte sahih olabilir. Allah en iyi
bilendir.

Sia ve Siinni kaynaklardaki tedvin faaliyetlerine de dikkat ¢eken Cabiri, siada
tedvin igleminin hicri 148 yilinda vefat eden Cafer Sadik doneminde hadis, fikih ve
tefsir gibi ilimlerde gerceklestirildigini belirtir. Bunun ise siinni diisiincenin gérmezden
geldigini soyler. Siinni ufkunda Sia’ya karsi olusan bu gdrmezden gelis Islam
tilkelerinin resmi bakis ag¢is1 haline gelmistir. Ancak sii Tedvin Asrinda da ayni hataya
diigiilmiis “ilmin tedvini” konusunda Siinni ilim tamamen g6z ardi edilmistir.*’

Cabiri’ye gore tedvin faaliyeti gibi kapsamli bir ilim faaliyetinin arkasinda
devletin olmasi1 gerekir. Devlet dini “resmilestirmek™ yani ona dinsel mesruluk
kazandirmak i¢in tedvin faaliyetine girismistir. Bu rekabetin hedefi, Arap-Islam kiiltiir
mirasini; ge¢misi bugiiniin hizmetine, Slinni bugiiniin veya sii bugiiniin hizmetine
sokacak sekilde yeniden insa etmekti.

Arap-islam kiiltiir mirasinmn yeniden insasinda yasanan bu getin rekabet ayni
zamanda daha riskli ve c¢etin sonuglar1 olan baska bir faaliyeti de icinde
barindirmaktaydi. Bu da Arap aklini s6z konusu mirasa mensup bir akli olusturma

konusundaki rekabetti.

37 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, T7.
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Arap aklmin referans cercevesi, ne cahiliye dénemi ne de Islam’in ilk yillar
olmayip Tedvin Asridir.” séziinii pek ¢ok kez tekrarlayan Cabirl bunun delilini de sdyle
aktarmaktadir:

Tedvin Asrindan énce olup bitenlerin bu asirdan sonra olanlar gibi
bizzat bu aswrda insa edilmeleri ve bu yiizden bu asir ile bir sekilde irtibati
kurmadan anlasilamayisidir. Baska bir deyisle soylememiz gerekirse Tedvin
Asrt Arap-Islam kiiltiirii icinde yasanmis, Arap-Islam gecmisinde oldugu
gibi kendinden sonraki her bugiinde de etkin varligini korumustur. O, biitiin
calismalart ideolojik ¢eliskileri ve sahip oldugu verileriyle ve ayni sekilde
kavramlari, diinya goriisleri ve epistemolojik araglaryyla Arap kiiltiir
tarihinin her déneminde mevcut olmustur. Tedvin Asrinin sahit oldugu veri,
catisma ve ¢eligkiler onun tarihsel kimligini olusturmus olmakla beraber
aymi zamanda Arap kiiltiirii icindeki ideolojik ve epistemolojik sistem
cesitliliginden, goriislerin  fazlahigr ve bunlarin  Arap akli iginde

catismasindan birinci derece sorumludur.

1.4.3. Bedevi Kiiltiirii

Arap Kiiltiiriinde epistemolojik ve ideolojik “Arap akli”nin olusum seriiveninde
ticlincli sacayag1 olarak bedevi kiltiiri’nii goéren Cabiri; bu konunun anlasilmasinda
onceligin Arapcaya verilmesi gerekliligi goriistinii savunur. Araplarm dillerini kutsama
derecesinde sevdiklerini, dilin giiclinii kendi giicliniin ifadesi olarak gordiiklerini
belirtir.*®

Arapga, yap1 ve etkinlik olarak Arap aklinin temel belirleyicilerinden birisidir.
Zira her millet konustugu gibi diisiiniir, disiindiigii gibi konusur. Biitiin milletle kendi
dilinde dogrulari, yanlislar1 ile yasadiklari tecriibeleri biriktirir ve onlar1 kendinden
sonraki kusaklara dili aracilig1 ile aktarr.

Bedeviler Tedvin Asrina kadar toplumdan kopuk olarak yasamis sehir halkiyla
karigarak dillerindeki sadeligi bulandirmamiglardir. Kahire’de h. VII ve VIIL. asirlarda
Arap dilinin en biiylik ve en zengin eseri olan Lisanii’l-Arab Tedvin Asrinin kahramani
olan bedevinin yasamindaki kelimelerden olusturulmustur. Ibn. Haldun’un tabiriyle

“bedeviligin ¢etin sartlarin1 yasayan insanlarin hayatindan oldugu gibi toplanmustir.”

38 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 81.
39 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 85.
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Lisanzi’l Arab’dan sonra bir diger 6nemli dil ¢alismas: Halil b. Ahmed ve
Ogrencileri tarafindan yapildigmi sdyleyen Cabiri “Tedvin Asrmin ‘resmi’ ve ‘fasih’
Arapcanin, kamuslarin dilinin Halil b. Ahmed ve Ogrencileri tarafindan derlenip
kurallara dayandirilan dil olarak kalmasini saglamis, bunun disindakini dislamigtir.”*°
demektedir.

Ona gore Arap dili bu sekilde mumyalanarak dondurulmustur. Ancak sosyal
hayat ne donmakta ne de mumyalanmaktadir. Iste Arap insaninin giiniimiize dek
sancisint ¢ektigi tehlikeli yabancilasma ve korkung parcalanma burada yatmaktadir.
Arap i¢ dinamikleri agisindan yazida ve diisiincede en {ist seviyelere cikabilecegi bir
dile sahip olmasina ragmen, modern ¢agin getirdigi olgular1 ifade etmekte dilinin en
ufak bir yardimmi gérmemektedir.**

Cabiri, Tedvin Asrindaki bu calismanin dilin derlenmesi ve kurallarinin
iretilmesi igleminin c¢esitli saiklere baglamaktadir. Bunlar Tedvin Asriyla birlikte
Arapga’yr bilmeyen, Arap olmayan miisliimanlarm yeni Islam toplumunda sayica
cogalmalariyla birlikte dil hatalarinin artmas1 sebebiyle Kur’an dilinin bozulmaya kars1
korunmas1 olabilecegi gibi, Fars asilli divan Kkatiplerinin idare dilinin
Arapcalastirilmasindan sonra makam ve mevkilerini koruma hirsiyla Arapcay1 6grenme
ihtiyaclarinin dogmasma da baglanabilir. Ona gore sonu¢ birdir. Bu ¢alismalar
sayesinde Arapca, ilmi olmayan (yani ilmi yollarla 6grenilmeye elverisli olmayan) bir
dil olmaktan ¢ikip, herhangi bir ilmi mevzunun boyun egdigi kurallara bagl olan bir
dile doniigmiistiir.

Bu calismalarin Oncesinde veya sonrasinda meydana gelecek gelismeler
“bedevilerin” fasih diline sokusturma olacagi i¢in sozlik yaziminda bunlarin
kullanilmamasi1 gerekmektedir. Cabiri’ye gore iste bu yiizden ¢agdas sozlilklerde dahi
klasik sozliiklerin Ozetleri olmaktan Gteye gidememistir. Ciinkii so6zliigiin Arapga
olabilmesi i¢in sadece bedevilerin Tedvin Asrinin Arap kimliklerinin bozulmamisligini
teyit ettigi tek kesim olan o bedevi Araplarin dilini icermesi gerekli goriilmiistiir.

Halil b. Ahmed, zihinsel miimkiinliikten hareket etmis alfabedeki harflerde salt
matematiksel bir iligki kurmus ve harflerden olusturulabilecek kombinasyonlar1 belli bir
sayiyla simirlamistir.*” Sonra bu lafiz gruplar tek tek ele almis ve kullanilanlari, yani

dilde bil-fiil anlam1 olanlar1 tespit ederek kullanilmayan harf kombinasyonlarmi sozliige

40 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 89.
41 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 90.
42 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 94.

18



almamustir. Bu ilke tabii olarak dili yasayan vakiayla karsilikli iligki neticesinde dogan
bir veri degil, zihnin irettigi bir olgu haline getirmistir.

Cabiri’ye gore Halil b. Ahmed’in izledigi yol, Arap dilinin Tedvin Asrinda
maruz kaldig1 yapayligm, yapmacikligin goriiniimlerinden sadece birisiydi. Onun
izledigi yol, Arap dilini donuk ve degismez kaliplara tikamig ve onu kelime sayisi
olarak sinirli, doniisim imkani olarak kisitli, tarihsellik boyutu olmayan bir dile
gevirmistir.

Cabiri’ye gore dilin derlenmesi ve kurallara baglanmasi faaliyeti temelde
Araplarin azinliga diistigli bir toplumda dil hatalarinin artmasi sonucu Arapganin
dejenere olmasi ve bozulmasi endisesiyle baslatilmistir. Dil kullaniminda diisiilen
hatalarin sebebi; ozellikle Irak ve Sam beldelerinde Araplarla, Arap olmayan
miisliimanlarin (mevali) birbirlerine karismalariydi.

Bu durumun sonucu olarak “sahih” dil tabii olarak bedevilerde ve tabiatlarini
korumaya devam eden kapali kabile toplumlarinda araniyordu. Dili derleyenler, bu
ilimle ugrasanlar ¢6le yonelmisler ve orada saflari, “bedevileri” kaynak almiglardir. Bu
yiizden de Cabiri’nin tabiri ile “O ¢iplak ayakli bedeviler hararetle aranan kimseler
haline gelmislerdir. Hicri I1. yilizyilin baslarinda dil rivayeti bir meslek haline gelmis ve
kendilerine bu ise ayiran raviler ortaya ¢ikmistir. Bunlar; Ebu Omer b. el-Ala (&: h.
154), Hammadu’r Raviye (6: h. 155) ve Halil b. Ahmed (6: h. 170) vb. Bu ravilerin
getirdikleri en dnemli sart, kendisinden dil/kelime alinacak kimsenin derice sert, dilce
fasih olmastydi.*® Cabiri, Muhammed Iyd’in goriisiine yer vererek sunlari kaydeder.

“Bir bedevi sohret veya deneme yoluyla, bedevilik ve fasihlik
sartlarina haiz oldugunu kanitlayinca, alimlerin gériislerini yanliglama ya
da onaylama hakkini elde ediyordu. Boylelikle bedevi dlimlerin boyun
egdikleri ve iradesinin geregini yaptiklart kanun haline geldi. Bedevi bu
miibarek bedeviligi sayesinde, dlimlerin iistadi, ihtilaf ve husumetlerde
goriisiine basvurulan bir otoriteye doniistii. Bedevilere yonelik bu ragbetin
artmast bedevilerde kendilerinin onemli kisiler olduklarimin hissiyatinin
bilincine varmaya basladilar. Hatta bazilari Basra, Kiife gibi sehirlere

yerleserek oralarda dil ravisi yani laf saticisi oldular.**

43 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 95.
4 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 96.
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Felsefe, Yunanlilarm mucizesi ise “Arapg¢a”da hi¢ kuskusuz miisliiman
Araplarin mucizesi olarak ifade eden Cabiri, Arapca dilinin sadece bedevilerden
derlenmesi bir anlamda bu dilin diinyasin1 O bedevilerin diinyasiyla sinirli hale getirmis
ve dili kendisini gelistirmekten —gerekli olan yenilik ve degisimleri kabul etmekten—
aciz hale getirmistir goriisiinii savunur.

Isin baska bir boyutu da dil bilimcilerinin bedevilerden toplayarak bir araya
getirdikleri Arap dili Kur’an’1 Kerim ile kiyas edildiginde ger¢ekten de yoksul bir dil
olmustur. Zira Kur’an’1 Kerim Arap dilinin digindaki kelimeleri de kullanmis ve onlar1

3

Arapgalagtirmustir. “fasih sozliik”teki dil ise bu kelimeleri “yabanci” ifade etmis ve
onlarla bu sekilde iliski cihetine gitmistir. Dil derleyicilerinin bedevi Araplarin
sertligini bir kistas olarak almalari, Arapca dilinin Kur’an’t Kerim ve hadislerde
bulunan bir¢ok yeni kavram ve kelimelerden mahrum kalmasina neden olmustur.
Oysaki bunlar Mekke ve Medine toplumunda revag bulmus kelime ve kavramlardi.
Kisacasi sozliiklerin, nahivcilerin ortaya koyduklar1 Arapca Kur’an dilinden daha dar
kapsamli, daha az esnek, dolayisiyla uygarlik bakimindan ondan daha gerideydi.
Nitekim Kur’an’da yer alan bir¢ok kelimenin anlami Bedevilerden derlenen dilde
bulma imkani olmadigi i¢in Tedvin Asrinda tesekkiil eden Arapc¢a’yr da Kur’an’1 da
tam olarak anlamaktan aciz kilan durum iste budur der Cabiri.*

Sonug olarak Tedvin Asrinda insa edilen tarihsellikten uzak ve duyusal olan bu
diinya Arap medeniyetinin en alt basamaginda yer alan gé¢ebe bedevilerin diinyas1 esas
alinarak olusturulmus ve bu medeniyet temel alinarak Arap aklhna esyay1
degerlendirmede belli bir yontem dikte edilmistir.

Cabiri’ye gore gocebe medeniyeti tarafindan dikte edilen bu yontemin 6zii
sudur: “Yeniler koklanir ve ¢ope atilir, eskiler ise misk ve amber gibidir, karistirdik¢a
daha giizel kokar.”*°
Bu durum sadece dil ve edebiyatla sinirli kalmamis “aklin” tekelinde olan diger

sahalarda da etkili olmustur. Gelecek boliimde aklin yasalarinin belirlenmesi konusu da

ele alinacaktir.

4 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 96.
48 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 98.
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1.5. ARAP AKLININ YASALARININ BELIRLENMESI

1.5.1. Rey’in Kanunlastirilmasi ve Ge¢misin Mesrulastirilmasi

Cabiri, Islam medeniyetini iiriinlerinden birisiyle adlandirmak caiz olsaydi onun
icin Fikih Medeniyeti en uygun isimlendirme olurdu, der. Arap aklinin yasalarinin
belirlenmesinde giris i¢in kaleme aldigi paragraf bize bu yasalarin neler oldugunu
gostermektedir.

Ona gore fikih; Tedvin Asr1 Oncesinde, esnasinda ve sonrasinda muhtelif
uzmanlik alanlarinin bulustuklar1 bir platform olusturmustur. Oryantalist Hamilton
Gibb’in goriislerine de yer veren Cabiri; “Hicretin ilk ii¢ asrinda Islam toplumundaki
fikri enerjiyi benzersiz bir oranda kendi kullanimi altina alan fikhi faaliyetler olmustur.”
Zira fikih sahasinda katki saglayanlar sadece kelam alimleri, hadisciler, idareciler
olmamis; dil bilimci, tarih¢i ve edebiyatgilar da hukuki konularm tartigmalarina ve
hukuk teliflerine katkida bulunmuslardir.*’

Hukuk, baska bir milletin hayatma ve diisiincesine Islam toplumunun ilk
yillarindaki kadar derinden girmemistir. Cabiri’ye gore pratik fikihla teorik fikhi
birbirinden ayirmamiz gerekmektedir. Peygamber ve sahabe doneminde ve Emevilerin
son yillarma kadar fikth “teorilerden” degil “vakia”dan hareket ediyordu. Insanlar
olaylarin hiikiimlerini arastirtyor, onlar1 vuku bulmasindan sonra sorusturuyor veya
mahkemeye gidip hukukun geregine teslim oluyorlardi. Ancak sonrasinda Tedvin
Asriyla birlikte “Fikih, paratik ve yasanan olaylardan ¢ok varsayima dayali ve teorik
iiretim yoluyla gelismeye baslamistir. Ona gore bu donemde fikih, daha ziyade bir zihin
jimnastigine doniismiistii. Once olaylar varsayiliyor, sonra da ¢dziimler araniyordu. Iste
Arap-islam Kiiltiirii ve aklinmn epistemolojik arastirmasi acisindan sahip oldugu dnem
tam da bu durumdan kaynaklanmaktaydi. Bu varsayimlar da alimler “vakialarda
miimkiin olabilen” lerle yetinmemis, “zihninde miimkiin olabilen”lere kadar gitmisler
ve bunlari son sinirina kadar iletmislerdir.*®

Cabiri, Islam medeniyeti icerisinde fikhin énemini vurguladiktan sonra Usiil-i
Fikh-n ayr1 bir 6nem arz ettigini, gérevinin akil i¢in yasa koymak oldugunu dile getirir.
Usul-i Fikih sadece “Fikhi Akil” i¢in degil ayn1 zamanda Islam kiiltiirii icinde olusan ve

etkinlikte bulunan Arap akli i¢inde yasalar koymaktadir. Yonteminin de diger ilimler

47 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 110.
48 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 112.
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tarafindan kullanildigin, bir nevi Islam ilim dallarinin fikih i¢in konulan yasalar (Usiil-i
Fikih) baglaminda sekillendigini ifade eder.

Arap akli igin yasalar koyan Usul-i Fikih ilminin mimar1 da Muhammed b. Idris
es-Safi’dir. (h. 150-204) Cabiri Safii igin; “Hakikaten Arap akl’min en biiyiikk yasa
koyucusudur.” demektedir.

Fikih usuliiyle ilgili getirdigi kurallarin 6nemi Arap akl iizerinde asirlar boyu
egemen olan ve etkileri gilinlimiize dek siliregelen epistemolojik yonelimlerinde
yatmaktadir. Safii, Arap aklini yatay olarak pargayi parcayla birlestirmeye yani fer’i
asl’a baglamaya (kiyasa) yoneltmis. Dikey olarak ise bir lafz1 birden fazla anlama, bir
anlami fikhi arastirmalarda birden ¢ok lafza birlestirmeye yonlendirmistir. Bu, akil ve
kelamla ilgili konularda yapilanin aynisidir. Cabiri, bu sekilde Arap akli Safii’nin bu
girigsimi sayesinde kendini besleyecek enerjiyi bu iki mihver arasinda hareket etmekte
bulmus ve Onu fikhi bir akla yani biitiin becerisi, ferlere asil aramakla sinirli kalan bir
akla doniismiistiir demektedir.

Bunu yaparken de siirekli naslar1 temel aldig1 i¢in naslar Arap aklinin ve onun
etkinliginin kaynak otoritesini olusturmaya baslamistir. Béyle bir statiisii olan akil tabii
ki ancak baskasmin iirettigi vasitalarla iiretebilen bir akil konumuna dﬁsmektedir.49

Cabiri; Ebu Hanife ve “rey” ehlinin geneli i¢in yasa koyucu olan akil iken Safii
ile birlikte bunun degistigini kaydeder. Safii’yle birlikte akil yasa koyan degil, kendisi
icin yasa konulan konumuna diismiistiir.

Sonug olarak Safii ile birlikte artik Arap akli kayit altina alinmis kural koyan
degil de, kendisine kurallar  konulan, sinrlandirilan  bir  hiiviyete
doniismiis/doniistiiriilmiistiir. Bu konulan kurallarin diger biitiin Islami bilimlerde de
uygulanmasi isin bagska boyutudur. Tedvin Asrinin sonlarna dogru lafzin otoritesi
saglanmis bir nevi ilimlerin dumura ugradigi zaman dilimi baglamistir.

Cabiri; “Safii’nin kurallari,, Usul-i Fikih’ta yerine oturup kendi sahalariyla
uyumunu sagladiktan sonra, kendi sahalariyla uyumu sagladiktan sonra, nahivciler ve
kelamcilar tarafindanda kullanilmistir. Bu Arap-Islam ilimlerindeki konu birliginin
(nas) dikte ettigi yontem birliginden (k1yas) ibarettir.”*® diyerek, bundan sonra Safii’nin
kurallarmin Arap akli {izerinde ne gibi etkileri oldugunu incelemek igin en 6nemli

mesele olan hilafet meselesini kisaca ele almaya ¢alisacagiz.

*9 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olugumu, 112-121.
%0 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 122.
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Hilafet sorunu Arap-islam diisiince tarihinin belki de ilk sorunu olmasina
ragmen teorik olarak Arap-islamdiisiincesinin en son ele aldig1 bir konudur. Hilafet
tartismalar1 ¢ok erken yillara dayanmaktadir. Bu tartismalar, Islami ilimler arasinda en
soyut ve en teorik ilim olan Kelam’inda hareket noktasini olusturmustur.

Hilafet sorunu, ortaya ¢ikisinin {izerinden yaklagik iki asir gegtikten sonra ele
alinmasi neden ertelenmis olabilir? Cabiri bu sorunun cevabmi Arap-islam
diisiincesinin epistemolojik yoOniiniin gelismesini inceledigimizde bulabilecegimizi
sOylemektedir.

Hilafetin teorik olarak incelenmesi ve otoritenin yasalarinin belirlenmesi,
vakiaya yasal bir kimlik kazandirarak Onu mesrulastirabilecek diisiince kurallarinin
varhigma ihtiya¢ duyuyordu. Bu kurallar da ancak Safii ile birlikte disiplinli bir sekilde
Arap akhna kazandirilabilmistir.

Gerek siinnilerde gerekse siada hilafetin teorik temellendirilisi hicri II. yy’in
ortalarinda yeni Tedvin Asrinda baslamistir. Cabiri’nin Tedvin Asr1 diye ifade ettigi
Abbasi halifesi Mansur doneminde devlet siyasi agidan tikanmisti. Bu tikanikligin
ortadan kaldirilmas: ve hilafetin devam etmesinin daha iyi bir bi¢imde saglanmasi
gerekmekte idi. (Yeniden yapilanmada bu tikanikligin giderilmesi igin yapilan
caligmalardan biridir) O halde siyaset nigin tikanmistir ve bu tikanmanimn ardindaki
nedenler nelerdir?

Hz. Ali ve Muaviye’nin arasinda geg¢en “Hakem/tahkim” olaymndan sonra ilk
muhalif hareketi baslatan topluluk Hariciler’dir.>* Muaviye nin halife olmas: ve daha
sonra da hilafeti ¢ocuklarina devretmesi ile baslayan bu siire¢, Halifelik hakkinin Ehl’i
Beyt’e ait oldugunu iddia eden sianin dogusuna sebep olmustur. Sia, iktidara karsit hem
siyaseten muhalif olacak hem de muhalifligini epistemolojik bir dini bildiri olarak
ortaya koyacaktir. Bu nedenden dolayi iktidar, siradan bir siyasi muhalif grupla degil,
esasl bir epistemolojik muhalif grupla kars: karsiyadir. Iktidarm, bu karsilagsmis oldugu
muhalefet, ciddi bir tikanmanin asil sebebidir. Siyasi yaptirimlar giic kullanma gibi
careler bu tikanmay1 giderememis yiizlerce miisliiman kanmnin dokiilmesine neden
olmustu.

Sii’ler siinni hilafet devletinin dogu kesimlerinde giderek artan niifuslariyla

beraber Misir’da da kendilerine ait bir devlete (Fatimiler) sahiptiler. Dahasi, siyaset ve

¢ Ahmet Akbulut, Sahabe Devri Siyasi Hadiselerinin Kelami Problemlere Etkileri, (istanbul:
Birlesik Yaymnevi, 1992), 11-31.
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inan¢ alanindaki goriislerinin teorik temellerine kavusmasi islemini ¢ok saglam bir
sekilde bitirmigler ve imamet inancini namaz, zekat ve hacdan asagi kalmayan derecede
dini bir esasa doniistiirmiislerdi. Hatta imametin nasla oldugu seklindeki goriisleri islam
Diinyasmin bir¢cok beldesinde devlet otoritesi tarafindan desteklenmeye baslanmisti.
Boyle bir ortamda Siinni bir imamin Ehl-i Siinnet akaidini yiikseltme ve yeni tehditlere
kars1 giiclendirme gorevini iistlenmesi gerekiyordu. Iste bu gorev ibn. Haldun’un
ifadesiyle “Kelamcilarin imami olan Ebu’l Hasan el-Esari’ye nasip olmustur. Cabiri’nin
ifadesiyle bu da aslinda sii uyaricisina karsi Siinni tepkinin farkli bir tiiriinden baska bir
sey degildir.

Simdi Arap aklmnin (yasa koyucunun) yasalarinin belirlenmesindeki diger

basligina “ge¢mis 6rnek iizerine kiyas” konusuna gecebiliriz.

1.5.2. Ge¢mis Ornek Uzerine Kiyas

Cabiri; gegmisin “mesrulastirilmasi” projesini Ebu’l Hasan el-Esari’nin (h.260-
303) gergeklestirdigini soyleyerek konusuna giris yapar. Bu donemde yapilan sey; Ehl-i
Stinnet akaidinin kurallar1 konularak teorik temellere oturtulmasidir. Safii’nin fikih
ilminde yaptig1 seyi akaid ilminde yaparak Stinni Akaidi teori boyutuna tagimistir.

Safii er-Risalesi’nin mukaddime kisminda agiklamak istedigi konulara hazirlik
ve temel olmak iizere birgcok Kur’an ayetini se¢mistir. Ayn1 seyi Es’ari’de yapmis
eserinin takdiminde oda birgok Kur’an ayetlerine yer vermistir. Bunun basit bir
benzerlik olarak goriilemeyecegini soyleyen Cabiri; “Her ikisi de bu isaret vasitasiyla
her tiirlii beyandan once selefin yolunu hedeflediklerini agik¢a duyurmak istedikleri ig¢in
bu yolu takip ettiklerini” iddia etmektedir. Selefin yolunda nakil esas aliniyor, akil
ondan sonra geliyor. Naklin gosterdigi sinirlar icinde hareket ediliyordu. Imam Safii,
Ehl-i Rey ekolii iginde belli bir siire yasadiktan sonra onlardan ayrilmig, Ehl-i Hadis’in
arasma geri donmiistiir. Ama artik eskisi gibi bir miintesibi degildi. Aksine Ehl-i Hadis
icinde yeni bir yol izleyerek hem hadis hem de re’y tiiketilmisligine bir set ¢cekmeyi
hedefliyordu. Ayn1 durumu Eg’ari’de gormekteyiz diyen Cabiri; Es’ari’nin de uzun
zaman aralarinda yasadigi Ma’tezile’yi terk edip ehl-i siinnet saflarina dondiigiinii ilan
etmistir. Ama oda artik sadece bir tabi degildir. Aksine akli nakille sinirlayan nakli de

akilla agiklayan yeni bir yol tutmus bulunmakta idi.*

52 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 132.
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Cabiri, Esg’ari’yi Safii vasitasiyla okudugumuzda, konunun esasta Safii
tarafindan fikih planinda belirlenen usuliin aynisiyla karsilagacagimizi soylemektedir.
Es’ari’nin hareket noktasi Safii’nin hareket noktasi ile aynidir. Kitab, Siinnet ve
sahabeden yapilan rivayet yani icma’dir.

Ibn Haldun Es’ari igin “orta yol”u bulmus olan kisidir, demektedir. Cabiri ise;
“Orta yolu bulmus birisinin nasil olur da ibn Hanbel (h.164-241) mezhebinin mutaassip
bir taraftar1 oldugunu ilan eder.” diye sormaktadir. Zira bilindigi gibi ibn Hanbel
Mua’tezile’ye karsi olan tarafta yer almaktadir. Catisan iki taraftan birine karsi
baghligmi agik¢a ilan eden bir kimseye “orta yol” isnat etmek ne derece dogrudur?
Mesele tavir baglaminda degil de yontem baglaminda ele alinacak olursa “orta yol”
tabiri yerine oturacaktir. Zira Safii ehl-i hadisin yontemini fikihta nasil teorik temellere
oturtmussa Eg’ari’de ehl-i siinnetin yolunu akaidde kurumsallagtirmistir.

Cabiri, Islam tarihinde hicbir akaid veya fikih mezhebinin es’ari’lik
diisiincesinin yasadig1r doktrinel gelismeyi yasamadiklarini soyler. Zira el-Es’ari’nin
takipgileri el-Es’ari’nin olusturdugu sekil icinde ‘“selef akaidi’ne bagh kalmay1
stirdirmisler ancak, Ma’tezile’den etkilenerek onlardan derledikleri metodla kendi
mezhepleri arasinda bir celiskiyi yasamislardir. Bu celigki, sebeplilik ilkesi gibi akil
kaynakli olan ilkeleri reddetmekle birlikte akln fonksiyonuna sarilma geliskisidir. Iste
es’ari’lerin diin oldugu gibi bugiin de var olan esas sorunlar1 budur. Aslinda bu, pozitif
bilimin driinlerini igtenlikle benimsedigi halde onu tesis eden teorik prensipleri
reddeden herkesin meselesidir. Bilim {iretmeyisimizin belki de en biiyiik nedeninin bu
oldugunu kaydeder.”

Cabiri, orijinal Arap-islam kiiltiir mirasindaki teorik iiretim tarzini ele aldiktan
sonra bu mirasin akli igerigini irdeleyerek kadim kiiltiir mirasina ulasmak i¢in bir yol
bulabilecegimizi belirtir. Bu miras, Arap-islam kiiltiiriine, onceki medeniyetlerden
kalan mirastir. Arap-islam kiiltiirii icinde ne sekilde yer almis ve hangi bilgi sistemlerini

olusturmustur.

1.5.3. Dini “Rasyonel” ve “AKkli” Irrasyonel
Kelam ilminde akil i¢in yasa koyma mantigi, Arap beyan mantigma zit olan
diger kiiltiirlere ait akil yasalarina “tepki” olarak giindeme gelmistir. Arap aklinin

faaliyet gosterdigi alanlarin hepsinde diinya goriisiinii bulandirmaya calisan bir digeri

%3 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 153.
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vardi. Bu da Cabiri’nin tabiriyle kadim miras olarak adlandirilmakta idi. Bu Islam
Oncesi var olan kiiltiir ve akide yapilaridir ki bunlar Tedvin Asriyla birlikte felsefi ve
ilmi bir miras olarak yeniden dirilmistir. Kelami miicadelelerde taraflar kadim mirasin
tezlerinden yararlanmakta ve bunlar1 Arap-islam beyanimna alternatif veya yeni Arap-
Islam devletine kiiltiirel zemin olarak sunmaya ¢alismaktaydilar. Miisliimanlar,
disaridan gelen bu ilimlere, Islami 6z ilimlerden aywracak isimler veriyorlardi.
“Araplarm  [limleri”(Ulumu’l-evail), “yabancilarin  ilimleri”(Ulumu’l-e’acim)
kavramlarini kullanmislardir.>*

Cabirl, Arap akhnm belirleyicilerinin: Arap dini rasyoneli ve kadim miras
oldugunu belirterek Arap beyaninda ve Islam kelaminda rasyonelligin ne ile ve nasil
belirlenecegini agiklar. O’na gore; Arap beyaninda rasyonellik birinci derecede ve her
seyden once Kur’an kelamiyla belirlenir. Kur’an sdylemindeki rasyonel-irrasyonel
miicadelesi temelde tevhid-sirk miicadelesi goriiniimii arz eder. Kur’an insanlik tarihi,
bu miicadelenin tarihi olarak takdim eder. Cabiri bu tevhid-sirk miicadelesini akil
baglamina ¢ekerek sirkin aklen kabul edemeyecegi bir olgu oldugunu, sirkin ziddi olan
tevhid’in ise aklen kabul edilebilecegini belirtir. Kur’an’m bu ¢er¢eveden hareketle,
elcilerin tiim miicadelesini, aklin mesajinin yayilmasi ve iistiin tutulmasi, irrasyonel
olan sirk mesajinin silinmesi i¢in verilen bir savas olarak sunar.”

Bu doneme, “Tedvin Asr1” ve “Kelam Asr1” demenin uygun olacagini sdyleyen
Cabiri, bu donemde disa yonelim Arap siyasi ve dini faaliyetlerinin durmus, yerine i¢
bilinyeye yonelik bir “kars1” fetih siireci baglamisti. Bu defaki fetih, biitiin epistemolojik
ve ideolojik araglara basvuran kadim mirasin yiiriittiigi bir fetihtir. Simdi kadim
mirasm “Islam dairesi” i¢indeki hareketlerini biraz daha yakindan tanimaya calisalim.

Cabiri, dini rasyonelin genel olarak Arap yarmmadasinda Kuzey Afrika ve
Endiiliis’te tek basma hakim oldugunu sdyler. Misir’daki durumuna gelince burada da
Fatimi donemine kadar aynmi sey gegerlidir. Ancak; Fatmmiler, siyasi dini ideolojileri
bakimindan diger Sii ve Batini firkalar1 gibi kadim miras1 temel almaktaydilar. Suriye,
Irak ve Iran gibi iilkelerde kadim mirasin varlig1 ya bilingaltinda gizli unsurlar olarak
veya dini rasyonele ragmen onunla birlikte var olmaya g¢alistyordu. Cabiri; “kadim
mirasm yeni Islami inanglarla karmasi yapilarak tek bir kaliba sokulmalar1 sagland1”

diyerek ortaya ¢ikan sentezi de sii diisiincesinin oldugunu beyan eder. Sii diigiincesi ve

% Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 154.
%5 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 155.
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onunla irtibatl olan tasavvuf ve israk felsefesi gibi batini akimlar ve bunlara bagli yan
fikri akimlard1.*®

Cabiri, kadim mirasin Arap-Islam beyanma etkilerine su ii¢ temel diisiince
akimryla girmeye ¢alistigini séylemektedir.‘r’7 Bunlar:

a)Maniheizm,

b)Sabiilik,

c) Yedi filozof(Hukema-i Seb’a)

a)Maniheizm

Kadim miras i¢inde Islam’la rekabete giren, 6zellikle erken Abbasi doneminde
olmak {iizere Islam Devletine diismanca tavir sergileyen en belirgin grubu olusturur.
Maniheizm kadim mirasin i¢inde Tedvin Asrinda ve Islam kiiltiiriiniin genel yapilanma
doneminde en biiyiik akim olarak yerini almistir. Cabiri, Henrich Baker’in su soziine

<

yer verir: “....Bugiin herkes Maniheizm ve zerdiistliigiin Islam icin en azindan

Hristiyanlik kadar tehlikeli diismanlar oldugunu gorebilir. Maniheist gnostikler ve
benzeri mezheplerin Islam igin olusturduklar tehdit dogrudan bir tehdittir.”*®

Bu inanca gore alem nur ile zulmetin karigimindan olugsmustur. Nur ve zulmet
kadimdirler. Bu inang Islam akaidinin iki temel prensibine zarar veriyordu. Bunlar;
yaraticinin birligi ve yaratmanin yoktan olmasidir.

Ayni zamanda maniheistler nurun zulmetten kurtulusunu, insanin kétiilerden ve
acidan kurtulusu olarak goriiyorlar, bunun yolunun da armma ile olabilecegini
sOyliiyorlardi. Arinma; diinyada ziihde sarilmak, sehvet ve arzular1 bastirmak suretiyle
Allah’la dogrudan iletisim kurabilmeyi saglayacakti. Bu da peygambere ihtiyacin
olmamas1 anlamina geliyordu.

Maniheist diisiince; aydinlari, yazarlari ve devlet biirokrasisi i¢erisinde yer alan
aristokrat sahsiyetlerden bir boliimiinii etkilemeyi basarmistir. Ozellikle Farsca kitaplar1
tercime ederek Arap geleneginin iginde Fars Kiiltiiriinii yerlestirmek istemislerdir.
Hamilton Gibb’in goriisiine de yer veren Cabiri Arapca’ya ¢evrilen maniheist Kitaplar
ve risalelerin sayilarimin yiizlerle ifade edildigini gordiigiinde dehsete kapilmaktan
kendini alamaz. Ayni zamanda bu geviriler Cahiz’m ifadesiyle kagitlarm en giizeline,

parlak, siyah miirekkep kullanilarak en ¢ekici hatlarla yazilmis eserlerdir.

%6 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 164.
57 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 172.
%8 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 173.
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Maniheizmle en ¢ok miicadele eden Abbasiler olmustur. Abbasiler devleti
maniheistlere karsi fikri alanda Mi’tezile kelamcilariyla birlikte savagmistir. Ma’teziler
aklin otoritesini giiclendirerek devletin otoritesini yaymak istiyorlardi. Ciinkii Islam
devleti dini rasyonelin siyasi ve sosyal pratigini temsil ediyordu.*®

Maniheizm, 6zellikle Tedvin Asriyla birlikte dini “rasyonel” le su veya bu
sekilde miicadeleye giren kadim mirasin ii¢ ana akimindan sadece birisiydi. Dini

rasyonelle miicadeleye giren birde sabiilik vardi. Simdi kisaca onu tanimaya ¢alisalim.

b)Sabiilik

Sabiilerin nereden geldikleri ve onlarin goriis ve inanglart ile ilgili gesitli
miilahazalar vardir. Bizim i¢in burada 6nemli olan daha c¢ok inan¢ ve goriisleri
hakkindaki fikirlerdir. Biruni sabiilerin gezegenlere taptiklarini sdylemekte, Sehristani
ise bunlarin Agathadaimon (Sit) ve Hermes (Idris) inandiklarm diger elgileri ise kabul
etmediklerini beyan etmektedir. ibn Nedim el-Kindi’den sunlar1 nakleder. Sabiiler
Allah’1 birler, selbi sifatlar1 kabul ederler.

Cabiri; sabiiler i¢in en doyurucu ve titiz ¢aligmayi Sabiileri haniflikten farkli
kabul eden Sehristani’nin (h.467-548) yaptigini ifade eder.

Sehristani sabiilerin ti¢ temel konuda haniflerden ayrildigini soyler;

1-Sabiiler “alemin hikmet sahibi ve sonradan olmalarin sifatlarindan miinezzeh
bir Fatm1 (yaraticis1) ve Sani’i (yapicisi) vardir ve bize diisen O’nun yiiceligine
ulagmanin imkansiz oldugunu bilmemizdir.” derler. Buna gore onlarin ilahlari, akilla
idrak edilememekte ve hicbir sifatla nitelenememektedir.

2-Bu Ilaha; ancak O’na yakin vasitalarla yaklasilabilir. Bu kisiler cevher
(Cismani maddelerden miinezzehtirler) fiil ve hal bakimindan kutsanmis ve arinmis
ruhanilerdir.

3-Nefislerini ruhanilerin vasitasiyla arindiktan sonra “Peygamberlerin hangi
Ozellikleri bizi onlara tabi olmay1 gerektirecektir.” diyerek peygamberligi ortadan
kaldirma yoluna gitmislerdir. Peygamberlerin de kendileri gibi bir beser oldugu igin
aymi konumda olduklarim iddia etmislerdir.®

Goriildiigii gibi Islam 6ncesi kadim mirasm giicli akimlarmdan biri olan

sabiilik; Misir, Suriye, Filistin, Irak, Iran, Horasan gibi genis bdlgelerde etkinligini

%9 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 173.
80 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 176.
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siirdiirmiistiir. Islami diisiinceyi tedvin déneminin terciime, dzetleme, serh ve nesir
faaliyetleri neticesinde bazen sikistirmig, bazen de tamamen etkisi altina almaya
calismistir.

Bu akimin diisiinsel boyutunda, dinler tarihi ve felsefe tarihinde onu Hermes’e

nisbetle hermetizm olarak tammaktayiz.®

c) Filozoflar: Yedi Filozof (Hukema-i Seb’a)

Cabiri Sehristani’nin Yunan filozoflarini {i¢ ana kisma ayirdigini séylemektedir.
Bunlar:

Yedi Filozof (Hukema-i Seb’a): hikmetin temel direkleri ki bunlardan Thales,
Anaxagoras, Anaximenes, Empedokles, Pithagoras, Sokrates ve Eflatun’dur.

Eskilerden olan asil hikmet sahipleri (el-Hukemaii’l-Usal) bunlardan sadece
pratik hikmetler aktarilmistir. Bunlar arasinda sairler ve zahitler vb. vardir.

Ge¢ donem Yunan Filozoflari: Aristotales, Afrodisiash Iskender ve Platinus®

Cabiri’nin Arap-Islam Kiiltiiriinde dini rasyonel ayrimin neye tekabiil ettigini
tekrar hatirlamak gerekirse “dini rasyonel”in orijinal Arap-Islam kiiltiir mirasin1 temsil
etmekte irrasyonel’i ise kadim mirasin sekillendirdigini sdylemek pek de yanlis
olmayacaktir. Ona gore Islam dini “rasyonel”i su ii¢ temele dayanmaktadr.

1-Kainat ve onun diizeninden hareketle istidlalde bulunmak suretiyle Allah’1
bilmek,

2-Yaratma ve ¢ekip ¢cevirmede O’na ortak kogsmamak,

3-Peygamberlige inanmak. Aklen irrasyonelde bunlarin tam zitlar1 hakimdi.

Maniheizmde biri nur digeri zulmet iki ilah bulunmakta idi. Arinma ilkesiyle
niibiivveti devre dis1 birakiyordu. Sabiilerde ise (hermetizm) Allah’in sifatlandirilamaz
bir ilah oldugunu, kainat1 bilmedigini diisiinmekteydi. Kesif, icad ve igleri ¢evirme gibi
konularda aracilar olduguna inaniyor, niibiivveti agiktan reddediyorlardi. Biitiin bunlar
[slam dinine tamamen zit inanglard1. Yedi Filozoflar’a gelince ise, onlarda ¢ogu konuda
Hermetizmle paralel diisiiniiyor; daha sonra isleyecegimiz Arap-islam rasyoneli ile
cogu konuda celisiyorlardi.

Bu ii¢ akiminda “Akli Irrasyonel” ile adlandirilma sebebini agiklayan Cabirf;

“licliniin de insan aklinmn kainat {izerinde diisiinerek Allah hakkinda herhangi bir bilgiye

81 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 178.
82 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 179.
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sahip olmaktan aciz olmalaridir.” demektedir. Yani bu {i¢ akimda da insanmn kainati
bilmesinin en yiice, ger¢ek olan Allah’la dogrudan temasa gecilmesine bagli oldugu
kanaatinde olmalaridir.®

Kadim mirastaki atil akli bu sekilde ozetledikten sonra Cabiri, bu aklin Arap-

Islam kiiltiirii igindeki yerini belirlemeye ge¢mektedir.

1.6. ARAP-ISLAM KULTURUNDE ATIL AKIL

Arap-islam devletinin cografi yapisinda meydana gelen genislemeye paralel
olarak kiiltiir diinyasinda da biliylime ve genisleme yasanmustir. Kadim mirasta Arap-
Islam kiiltiirii icindeki varhigini iki seviyede gdstermistir. Birincisi “alim seviyesi” ki bu
diizenli ve yazili soyleme dayanmaktadir. Ikinci seviye ise “avam” seviyesidir, bu da
Oykiisel anlatima ve sifahi aktarima dayanmaktadir. Cabiri’ye gore Tedvin Asri
oncesinde yegane yazili kaynak Kur’an-1 Kerim oldugu i¢in sadece kadim mirasla degil
bizatihi Arap-islam kiiltiiriiyle de iliskiler “avam” seviyesinde cereyan etmekteydi.®*

Cabiri, Ibn Haldun’un Yahudi diisiincesinden istifade eden ilk miifessirlerin
yontemine deginerek “0 donemde Arap yarimadasinda yasayan Yahudilerde tipki
Araplar gibi bedevi idiler ve bilgileri kitap ehlinin avam seviyesinin bildikleriyle
smirliydi. O halde ilk miifessirlerin Yahudi mirasiyla iligskileri de donemin Arap
yarimadasindaki Yahudiler arasinda yaygin olan avam seviyesinde cereyan etmisti.

Israiliyatla ilgili bu durum kuskusuz kadim miras’in diger tiirleri icin de
gecerlidir. Islamdan 6nceki donemde 50° yi askin ekol oldugunu sdyleyen Cabiri, “bu
okullarm Misir’dan iran’a kadar dalgalar halinde uzanmaktaydi. Dalga, merkezinden
uzaklastikca kendi ivme giiciinii kaybettigi gibi Islam oncesi donemin kiiltiir
merkezlerinden (Iskenderiye, Antalya) dogan kiiltiir dalgalar1 Arap yarimadasinin
iclerine, Mekke, Taif ve Yesrib gibi kiiltiir merkezlerine ulastiklarinda neredeyse
hareketsiz ve kaybolmak iizereydiler. Iste bu yiizden buralarda yayilan kiiltiir “alim
kiilttirt” degil “avam kiiltlirii” olmaktadir.” goriisiinii savunur Cabiri.

[bn Haldun’un Israiliyatla ilgili teshisi kadim miras’in diger boyutlar1 iginde
aynen gecerli olmaktadir.

Cabirl; Arap-islam kiiltiiriinde -avami- seviyede de olsa hermetizm’in,

Misir’dan iran’a kadar bircok beldede hakim oldugunu sdyler. Masingnon’un

83 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 189.
84 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 214.
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hermesciligin Arap kiiltiirii icinde bu kadar yayilmasmin sebeplerinden birinin de bu
akimin Idris Peygamber’e isnad edilmesi oldugu goriisiinii de nakleder.

Avrap-islam kiiltiiriindeki baz1 akimlar Kur’ani sdylemdeki zahir, batin ayrimina
gitmislerdir. Bunlar; Sia, tasavvuf ehli, batmi ve israki akimlar zahiri, avam anlayist;
batini ise alim anlayisiyla 6zdeslestirmislerdir. Esas aldiklar1 ilim kadim mirastan
kaynaklandig1 i¢in antik dini felsefeleri, Kur’ani sdylemdeki naslarin gergek (batini)
icerikleri olarak gormiislerdir. Boylece tenzilin karsisma tevili; seriatin karsisina
hakikat1 koymuslardir. Cabiri bu goriistinii delillendirmek i¢in Farabi’nin (h.259-339)
su soziini Oornek gosterir. Farabi soyle der: “Seriatteki teorik goriislerin burhanlari
teorik felsefedir ve bunlar seriatla delilsiz olarak kullamlirlar.®®

Cabiri, hermesciligin Arap Kiiltiirii i¢indeki varliginin hayli kapsamli oldugunu
ifade ederek hermetizm; felsefe ve din kapisindan once “ilim” kapisindan girdigini
sé')yler.66 Arap-islam kaynaklar1 tip, kimya ve astroloji gibi ilimlerle ugrasan ilk
sayilabilecek kisinin Halid b. Yezid b. Muaviye (6: h.85) oldugu noktasinda
miittefiktirler. Ibn. Nedim’in eserlerinde de Halid b. Yezid’in Misir’da ikamet eden
Yunanh filozoflar1 toplayarak onlara sanatla ilgili kitaplar1 Yunanca ve Kiptice’den
Arapga’ya aktarmalarmi emretti. Bu Islam tarihinde bir dilden digerine yapilan ilk
terciime olayidir.

Cabir b. Hayyan’m Kidem ve Hudis (sonradan olma) konusundaki goriislerine
yer veren Cabiri, bu noktada Hermetik bir bakis agis1 ile karsilasildigmi belirtir.®’

Cabir b. Hayyan; Kidem ve Hudiis konusunda sunlar1 sdyler:

“.... Kadim ve Mubdes meselesinde hakikat, gaib i¢in sahidle istidlalde bulunan
cahil kelamcilarin zannettikleri gibi degildir. Onlar kdal (biitiin) i¢in ciliz (parga) ile
itidlalde bulunurlar. Oysa bunun yanlishgi agik¢a ortaya ¢ikmustir.”*

Gortildigii gibi stfi ve 6zellikle kimya ilminde zamanin otoritelerinden sayilan
Ebl Bekr Cabir’in onerdigi bu yol, Arap beyani yoluyla tamamen c¢elismekte ve
“Beyanc1” sisteme kars1 “irfanci (gnostik)” bir epistemolojik sistemi temel almaktadir.

Inanglar (akaid) baglammda da hermesciligin, baz1 ilk donem kelamcilarinm
tezleri arasinda yer aldigini sdyleyen Cabiri; bunlarin 6zellikle gulat, rayiziler ve

cehmiyyenin kelamcilar1 kadim mirasin bu unsurundan azami 6lgiide istifade ettiklerini

% Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olugumu, 215-216.
8 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 221.
87 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 224.
88 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 225.

31



belirtir. Tedvin Asr1 dncesinde hermesciligin merkezinin Kiife oldugu da muhtemeldir.
O yiizden gulat-1 sianin Kifeli 6nciileri hermetik metinlere vakif olmus kimselerdi. Bu
nedenle de “Sia”nin Islam’da ilk hermetiklesen grup olmas1 yadirganmamalidir.

Bu donemde Hermetizmin ve onun atil aklinin Arap-islam Kiiltiirii i¢indeki
etkinliginin artmasinda en fazla dikkat ¢eken unsur. ihvan-1 Safa Risalelerinin oldugunu
soyleyen Cabiri; bu Risalelerin tam bir hermetik derlemeyi teskil ettigini ifade eder.
Ihvan-1 Safi mensuplar1 hermetik yapilarmi gizleme ihtiyaci bile duymamislardir.
Risalelerde Hermes’in Agathadeimon’un Pisagor’un eserlerinden ¢ok siklikla
bahsedilmekte; evreni yonetmekle yiikiimlii evrensel akil diisiincesi bunu
dogrulamaktadir. Ihvan-1 Safi’nin nefsin ilahi tabiati {izerinde durmalar1 yine
hermetizmle ortiismektedir. “Gizli biiyii” ilimlerine gosterdikleri yogun ilgi ve Onlarin
savunmasindaki gosterdikleri gayret de ne derece hermetik olduklarini ortaya
koymaktadir.” der Cabiri.*

Hermetik etkilerin siinni tasavvufta da etkisini gosterdigini sdyleyen Cabiri;
“Kur’an’1 ezberlemeyen, hadisi yazmayan kimseye uyulmaz. Ciinkii bizim bu ilmimiz
Kitab ve siinnetle kayithidir” demesine ragmen Ciineyd-i Bagdadi’nin tevhid ve nefsle
ilgili goriisleri tamamen “hermetiktir” der. Bagdadi’nin Tevhid’i akli diisiince
sahasindan manevi tecriibe sahasina ilk ¢eken kimse oldugunu savunur.

Bu konu ile alakali yazdigi risalesinde “Havas Tevhidi” teorisiyle ilgili su
goriislere yer vermektedir. Mutasavvif kisi, fend mertebesine ulastiginda “Allah’in
huzurunda degismeyen bir sise doniisiir. Artik Allah ile arasinda higbir sey yoktur.
Allah’m birliginin dalgali denizlerinde akip gider. O kisi kendisine yapilacak hak
davetinden, Allah’in varh@inin hakikatine teslim olarak bu davete karsilik vermistir.
Ciinkii mutasavvif Allah’a duydugu yakinlikla duyu ve hareketlerinin Hakk’1n iradesine
teslim oldugunu gérmektedir. Tipk1 dogmadan énce dogmasi gibi” "

Cabiri; Hallac (6: h. 309) ve benzeri mutasavviflarin savunduklar1 hultlcu
tasavvufun, Hermetik mistisizmde “ice doniik mistisizm” olarak nitelendirilen mistik
anlayisin yansimasi oldugunu ifade eder. “Enel-hak: Ben el-Hakkim” s6ziiyle meshur
olan Hallac’in aslinda bu s6zii mezhebini de 6zetlemektedir. Hallac insanin riyazet ve

tasavvufi olgunluga erisince ilahi surete oldugu gibi vakif olabilecegine inanmaktadir.

89 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 233.
0 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 239.
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Yine divaninda yer alan sayisiz beyit de hermetik edebiyatta gordiigiimiiz sekilde
Allah’n inanca kendi suretinde hulil ettigini vurgulayan ifadelerle doludur.”

Hermesciligin Islam kiiltiiriinde hangi diisiince akimlarinda yer aldigmi kisaca
Ozetlemek gerekirse: rafiziler ve cehmiyyeden ilk asir1 uglar (gulat-1 evail), bazi
miicessime akimlarm ilk teorisyenleri, ismaili karaktere sahip ihvan-1 Safd Risaleleri,
olgunlugun son asamasindaki ismaili felsefesi, batini sifi akimlar, israki felsefe hicri
II1. Asirda yasayan Huliil ve Vahdet-i Suhtd taraftarlar:.

Cabiri, hermesciligin Arap-islam Kiiltiiriinde isgal ettigi belli bash yerlerin
bunlar oldugu goriisiinii kaydederken, bir adim daha ileri giderek ibn Sina’nmn mesriki
felsefesi ve Gazzali’nin tasavvufunda da hermetik izleri tasidigini iddia etmistir.

Ibn Sind’nin Risdletun fi Ma'rifeti'n-nefsi’'n ndtika ve ahvalihd eserinin
sekizinci fasildaki diisiincelerini agiklayan Cabiri; onun hermetik yaklagimi temel
alarak nefsi bedenden bagimsiz bir cevher olarak degerlendirdigini sdyler. Bu
yaklagima gore nefs; yiice ilahin bir parcasi olup yaratici ilah tarafindan insan bedenine
gomiilmiistiir. Nefs, bu bedende belli bir siire yasayacaktir. Bu silire zarfinda eger
armma siirecine girerse ilahi aslina donecektir. O nefsin varligi, bagimsiz bir manevi
bir cevher oldugunu ve sonsuz bir varlik oldugunu delillendirmek igin c¢aba
gostermistir. ibn Sind insan1 “duyularla algilanan bedenden” degil her insanmn “ben”
diye ifade ettigi nefsten ibaret oldugu ve bu bedene sudur etmis manevi bir cevherin
bulundugu fikrini savunmustur. Bedene can veren nefs, cevherini tamamlayip Rabbini
tantyabilecegi ve O’nun bilgilerinin hakikatlerine vakif olabilecegi ilim ve bilimleri
kazanabilmesi i¢in bu arac1 edinmistir. Ibn Sina baz1 ilahi hikmet sahiplerinin bu goriisii
paylastigini hatta Onlardan bazilarinin, bedenlerinden siyrilip ilahi nurlarla iliskiye
girdikten sonra kendi cevherlerini miisahede ettiklerini soylemektedir.”

Cabiri, Ibn Sind’nm hermetizmi, mistizmi ve gizli-biiyii ilimleriyle birlikte
oldugu gibi kabullenmektedir; der ve bu konuda Ibn Sind’nm kitabindan pasajlar
aktarir.

Sana, Ariflerden ddetleri altiist ediyormus gibi gériinen haberler
ulagtiginda bunlart hemen yalanlama, ornegin Onlar hakkinda su tiir
olaylar anlatilabilir. Bir arif halk icin su talep etti ve hepsi susuzluklarini

giderdi... Sifa talep etti de hepsi sifa buldu veya onlara beddua etti de

L Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 241.
2 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 302.
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onlarin diinyasin karartti. Depreme ugradilar. Veya baska bir yolla heldk
oldular. Ya da onlar icin dua etti de vebadan, éliimden, selden, tufandan
uzak kaldilar veya vahsi hayvanlar onlardan korktu... Bu gibi olaylarin
tabiatin swrlart arasinda c¢esitli sebepleri vardiwr... Bazi nefislerin kendi
bedenlerinin ettiklerini asan giiclere sahip olmalart higte uzak bir ihtimal
degildir. Oyle nefisler vardir ki Onlar evrenin tamaminin nefsi gibidirler.
Bu giice sahip olan nefis eger iyilik ehlinden, dogruyu goren ve kendini
arindwran bir kisilik ise ya mucize sahibi bir peygamber veya kerdamet sahibi
bir veli olacaktir. Eger kotiiliik ruhlu ise bunu kotiiliik icin kullanan pis bir
biiyiicti olacaktir.”

Cabiri; ilk donemlerinde es-Sifd ve en-Necdt gibi bilimsel ve mantiksal eserleri,
Kindi-Farabi ¢izgisinde kaleme almisken irrasyoneli isleyip mesriki felsefenin
riizgarina kapilan Ibn Sina’y1 hakli ¢ikaracak yegéne seyin, altiist olan felsefi bilincidir,
demektedir. Bu biling yiiziinden hermetizmin biiylili evren yaklagimma teslim
olmugtur.”™

Ama bu Ibn Sina’nin kendi kendisinin degil Tedvin Asrindan yasadig1 doneme
kadar olusan Arap-Islam aklinin hedef ve ydntemleri bakimmdan celiskisinin patlama
anmi kaydetmektedir. Cabiri; bu patlama aninda Arap aklinin onun dénemine kadar
Hermetizm ve onun bilgi sistemiyle nihai bir ayrisima giremedigi iyice belirgin olarak
ortaya c¢ikmistir demektedir. Gazzali’nin ise bunu siuf Ibn Sind’nm diisiinsel
calkantilari, ¢eligkileri ve kriziyle degil, ayni zamanda “beyan” dairesi iginde
hermetizmi isleyerek Arap aklinin “tarihsel” krizini temellendigini kaydeder.

Cabiri’ye gore, Gazzall kendi “tasavvuf anlayismda” hermetik din felsefesinin
ana tezlerinin tamamii temel almustir. hermetik kaynaklara dogrudan bagvuramayan
Gazzali’nin bunlar1 atil aklin temsilcileri ibn Sina, batini filozoflar ve 6zellikle Bistami,
Ciineyd ve Hallac gibi mutasavviflardan devsirmis olma ihtimali {izerinde durur. Arap
aklindaki krizi temellendiren Gazzali’nin hermetizmle ne kadar derin daldigint gérmek
icin bu 6rnek kisilere bakmak yeterlidir, der.”

Gazzalil varligin mertebelerini islerken hermetik teoriyi esas almis ve birgok

kitabinda farkli ifade kaliplar1 kullanarak bunlar1 iglemistir. Hermetik kdkenli lafizlar:

3 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 303.
4 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 305.
5 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 328.
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oldugu gibi kullanmaktan da ¢ekinmemistir. Ornegin “el-medrifu l-akliyye” eserinde
sOyle der:

Akl (kiilli akil), nefsle (nefs-i kiilli) birleserek heyillayr dogurdu.

Ve ¢okluk ii¢ ile tamam buldu.” Yani akil, nefs ve heyula temeli olusturdu.
Varligin mertebeleri ise ondur. “Ilki tabiat, altincisi cisim, yedincisi
felekler, sekizincisi dort temel (riikiin), dokuzuncusu dogurganlar ve
onuncusu insandir.

..Aklin hemen altinda nefs gelir. Nefs akil tarafindan gegilmis
olup, aklin ondan once gelisi zaman itibariyle degil zati itibariyledir. Nefs,
zamandan ve zamanla ilgili olanlardan once gelmistir. Onun zaman boyutu
yoktur. Zaman ve dehirde onunla yani onun aklin kemadliyetini ozlemesiyle
dogmustur.

Cabiri; Gazzali’nin bu sozleriyle, kiifiirlerine hiikmettigi filozoflarla ayni
diizleme girip “dlemin kadim” oldugunu iddia etmiyor mu? Sorusunu sorar.

Yine Gazzali’nin Tehafiitii’l-Feldsife ve Faddihul-Batiniyye adli eserlerinden
sonra filozoflar1 tekfir edisine gerekge olarak gosterdigi fikirleri kendisi sahiplenmistir,
der. Alemin kadim olusu Allah’m ciiz’iyyat1 bilmeyisi ve cesetlerin diriltilmesinin
inkar1. Gazzali bu fikirleri istidlal yoluyla degil batmni irfan yoluyla temel almis, bunlari
Kur’ani beyani bir elbise giydirmeye ¢alisarak havas igin yazdig: eserlerde bunlara yer
vermistir. Bu eserler kendi tabiriyle ‘“ehli olmayanlardan sakinilmasi gereken
eserlerdir.”"®

Gazzali filozoflara kars1 muhalefetini degistirmedigi diger meselede nedensellik
sorunu, akil sorunudur. Nedenselligi 1srarla reddetmektedir. Bunu yaparken Burhanin
icerigini bosaltmis ve sadece seklini (kiyas/diyalektik) olarak es’arilerin anladigi
bicimde beyanin igerigini korumak i¢in onu kullanmaistir.

Gazzali, beyan1 avama; irfan1 ise havasa birakmistir. Ancak avam ile havas
arasinda nihai bir ayrim yapmadig1 i¢in beyan ile irfan1 da birbirinden koparmamis
bilakis beyani irfana giden yol olarak takdim etmistir.

Cabiri, Gazzali’nin 1srarla ilga ettigi seyin burhanin muhtevasi olan nedensellik
yani matematik ve tabiat bilimleridir, der. Ona gore bu bilimlerin salt epistemolojik
olarak degil tarihsel ve toplumsal olarak da lagvetmistir. Gazzali’nin bu goriisiini

desteklemek i¢in su climleleri kaleme alir.

6 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 326.
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Simdi, bu ilimlerden baska tip, astroloji, dlemin bigimi, insan
biyolojisi, cerrahi, biiyii, tilsimlar, ..... gibi bircok ilim daha vardir.
Diyebilirsin. Sunu unutma ki ben sana sadece dlemde asillart olan ve
Allah’a  yolculukta  kullanilabilecek  dini  ilimleri  swraladim. O
soylediklerinde ilimdir. Ama diinya ve ahiret saadeti onlari bilmeye bagh
olmadig: icin onlar zikretmedik..... "

Cabiri, atil aklin Gazzali’yi ¢epegevre sardigini, diinyadan kagan hermetizmin,
din ve diinyas1 i¢cin miicadele eden bir fikih ve kelam adamini maglup ettigini soyler.
Gazzali’nin maglubiyeti, sadece epistemolojik boyutta kalmamis, dini ve milli sahay1
da kapsamistir. Cihat ve Islam beldelerini koruma farziyetine bakis acis1 da sanki
degisime ugramist1. Zira ona gore:

Gazzali'nin émriiniin ikinci yarisinda ha¢hlarin Islam beldelerine
musallat olduklarint gériiyoruz. Bunlar kuzeyden giineye miisliimanlar
yaka-yika inmisler, gasp ve tecaviizlerde emsali goriilmeyecek bir vahset
sergilemise, sonunda Kudiis'ii isgal etmiglerdi. Kudiis’iin isgal haberi
Bagdat’ta bulunan Gazzali’yi pek etkilememise benziyor ki hi¢bir harekette
bulunmamistir. Haglilarin Kudiis "ii isgalinden sonra émriiniin on kiisur yil
gecmis ama gordiigiimiiz kadariyla birgiin dahi halki onlara karst cihada
tesvik etmemigtir.... Onun miidafaa ettigi Sifiler ha¢lilarla savas konusunda
olumsuz tavir sergiliyorlar ve bu savaslarin isyan ve giinahlarindan dolay:
Allah’in miisliimanlara verdigi bir ceza oldugunu zannediyorlardi.™

Son olarak Cabiri atil aklin, Gazzali zaferinin Arap akhnda nasil bir kanayan
yaraya neden oldugunu ve birgok kisinin diisiincesinde bu yaranin hala nasil izlerini
tasidigini sdyleyerek noktayi koyar.

Cabiri, Arap tarihinde Arap aklinin formasyonuna miidahalelere ¢ok fazla 6nem
atfetmez. Ona gore ne Kur’an ne de siinnet, Arap epistemolojik formasyonunda 6nemli
rol oynamistir. Tedvin Asr1 Islammn ilk birka¢ yilna nazaran éncelige sahiptir. Islam
tarihinin sekillendirilmesinde islami vahyin énemi 1s18inda ele alindiginda, bu tuhaf bir
goriistiir. Hasan Hanefi’nin vahyin hem ge¢miste hem de giinlimiizde miisliiman akli

iizerinde 6nemli bir etkiye sahip oldugu gériisiine katilmamak miimkiin degildir."

" Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 333.
8 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olusumu, 332.
" ibrahim M. Eba-Rabi, Cagdas Arap Diigiincesi, (istanbul: Anka Yayinlari, 2005), 364.
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Burada alt1 ¢izilmesi 6nemli olan husus; Cabiri’nin, Arap aklinin epistemolojik
temellerinin temelde Tedvin Asrinda sekillendigi goriisiidiir. Bu yiizden Araplar on
dokuzuncu ylizyilda somiirgeciligin Arap diinyasina yayilmasi esnasinda Tedvin Asrina
basvuruyordu. Arap bilgi sisteminin genel ana hatlar1 Tedvin Asrinda sekillendi ve bu
tarihsel gergegin mutlaka Arap diisiincesinin tarihsel ilerleyisi hakkindaki diisiincemizi
yonlendirmesi gerekir. Tedvin diisiiniirlerinin yerine getirdigi ilk gorev, Arap dilinin
prensipleri ve temellerini belirlemekti. —bu dilin gramerini yazmak ve evrensel
Ozelliklerini sekillendirmekti.- Dil hem fikir iiretimine hem de bu fikirlerin tutarli bir
form ya da sistem haline gelmesine yol agan aragtir. Ornegin; Lisdnii’l-Arab Arap
gramerine tutarlilik kazandiran sozliiktiir. Bir bagka deyisle Tedvin Asri, Arap dilinin
bilimsel olmayandan bilimsele gelismesini sagladi. Simdi bu dil gelismesini saglayacak
ve ayni zamanda yeni unsurlar1 dahil edecek kadar esneklik kazandiracak somut
kurallara sahiptir.

Dilin ve gramerin kurallara baglanmasini, fikhin kurallara baglanmasi izledi.
Fikih Arap-islam mirasmin kalbinde yatmaktadir. Cabiri Arap-Islam medeniyetinin
fikha dayali oldugunu savunmaktadir. Erken donem Islam fikhi pragmatik iken, Tedvin
Asrinda, fikih yapist itibariyle teorik ve epistemolojik idi. Fikhin islevi toplumun
sosyal, ekonomik ve siyasal islerini diizenlemek iizere kurallar tiretmekti. Fikhin ana
hedefi ise, akil i¢cin kurallar liretmek ya da aklin yasalar yapmasia imkan saglamaktir.
Islam fikhmin Descartes’i olan Safii, anlamlara ve mevzuata, orgiitlenme ve disiplin
duygusu verecek kurallar ve sistemler olusturma ihtiyacini anliyordu. Her goriise gore
kurallar olusturdu. Her ne kadar otorite ve hilafet sorunu Hazreti Peygamber’in (s.a.v)
vefatindan sonra miislimanlarin kars1 karsiya kaldigi ilk meydan okuma olsa da, bu
konu fikihgilarm sistematik bir bigimde inceledikleri son sorun oldu. Bu inceleme sii,
siinni, ma’tezile ve benzeri gruplarmn siyasal temeli ve goriislinii olusturdu. Sii
diisiiniirler kendi otorite iddialarini koruma araci olarak, Tedvin Asr1 boyunca bu
sorunun teorik temellerini olusturmaya basladilar. Teorik gerceklerini bir metne
dayandirdilar; Hazreti Peygamber’in hilafeti Hz. Ali’ye ve onun ailesine verecegini vaat
eden bir metin biraktigmni ileri siirdiiler. Obiir yandan siinniler, namazlarda imamlik
yapmak tiizere Hazreti Peygamber tarafindan atanmis olmasindan dolayr Hz. Eba
Bekir’in onceligine inandilar. Eg’ari’nin 6nemi de Siinni doktrini i¢in temeller ve
prensipler olusturmasi yoniiyle Safii’ye benzemektedir. Bu nedenle dil, doktrin, fikih ve

kelam meselelerinde, Tedvin Asrinin miisliiman diisiiniirleri bu bilimlerin epistemolojik
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temellerini belirlediler ve beyan referans sistemini (en-nizim el ma’rifi el beyani)
kurdular. Yasalagtrma icsel tutarliligt olusturmaktadir ve bazi metinlere otorite
kazandirmaktadir. “Dil ve fikhin kurallara baglanmasmin ardindaki gizli ve genis
maksat sosyal ve siyasal birligi gerceklestirmekti.” Ve Islam devletinin yayilmas1 igin
bu birlige siddetle ihtiya¢ duyuluyordu. Ancak Tedvin Asrinin epistemolojik
formasyonu ve ¢esitli bilimlerinin siniflandirilmast Yunan felsefesinin etkisi altinda
gerceklestirildi. Cabiri, Islam dncesi Fars felsefesine kars1 ¢iktig1 kadar, Yunan etkisine
kars1 ¢ikmiyor gibi goriinmektedir.

Cabiri, Arap dinine gore makul (el-ma’kil ed-dini el-‘arabi) kavramini
getirmekte ve bunu Tanri’'min mutlak Dbirligine ve peygamberlik fikrine
dayandirmaktadir. Kadim Yunan diisiincesinin aksine, Islam diisiincesinde “Tanrr”
kavrami bagrole sahiptir. Bir baska deyisle “Tanr1” kavrami insanla tabiat arasindaki
iliskinin merkezine yerlestirilmistir. Insan énce Tanr1’y1 kavramaksizin nedenselligi ya
da tabiat kanunlarini anlayamaz. Tabiat1 ve yasalarini kavramak Tanri’y1 anlamaya
gotiiriir. Bu nedenle tabiat bilgisi Insan diisiincesinde ma’rifetullaha gétiiriir. Yunan ve
Avrupa diisiincesinde ise Tanr1’nin kavranmasi tabiatm anlasilmasima gétiiriir. islam’da
bu ma’kil’tin 6nemi Tedvin Asrinda olusturulan tabiat/Tanry/insan iliskisidir. Bu iliski
kutsal metnin, 6zellikle Kur’an ve hadisin en énemli kismi1 haline gelmistir. Islami
ma’kil’iin yalnizca kutsal metne ya da metinlere atifla incelenemeyecegi bir gergektir.
Boylece kutsal, Islami rasyonalizmin temeli haline gelmektedir.

Cabiri, islam’da “dini ma’kal” kavrammnm, Fars mani felsefesinin
yadsmmasiyla sekillendigini ileri siirmektedir. Bu felsefe Islam’m kurulus devrinde
onemli bir varh@a sahipti. islami fikirler hicretin ikinci asrinda, diger medeniyetlerin
felsefi ve entelektiiel mirasiyla karsilikli etkilesim ve ¢atisma sonucu filizlendi. Bu fikir
acilmasi ya da yayilmasi, Hazreti Peygamber’in devrinde imkansizdi. Bunun basit
nedeni, o donemdeki Arap Kiltiiriiniin diger medeniyetlerin felsefi basarilarinin
bilincine varacak kadar olgun olmamasi ve hatta kendi teorik ve epistemolojik
temellerini ve prensiplerini bile kavrayacak kadar gelismemis olmasiydi. Bu ancak
Tedvin Asrinda miimkiin oldu. Fetihlerin zirvesindeyken, Miisliimanlar siyasal ve
askeri acilardan egemen olma imkanina sahipti ve terclime, asimilasyon gibi gesitli
yollarla bu kiiltiirlerin entelektiiel basarilarinin farkina varmaya baslad.

Boylece bu kiiltlirlerin entelektiiel biitiinliigiini 6ziimseme, temel fikirlerini

asimile etme ve yeni Islami hegemonya formunu onlara yayma imkanmi kazandi. Arap
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Miisliiman varhig1 Arabistan’da tamamen egemendi; ama tasrada, dzellikle de Iran’da
yiikselen Islam Kiiltiiriine olan giivensizliklerini gizlemeyen Zerdiist ve Manici
filozoflar ve ideologlarin baslattigi kitap savasi biciminde yeni diismanlarla
karsilasmaya baslad1.®°

Cabiri, teoloji ve tasavvuf alanindaki eserlerinden dolay1 Islam diinyasinda
biiyiik itibar goren Imam Gazzali’nin eserlerini elestirel bir bicimde yer vermektedir.
Cabiri Gazzali’yi irfan okulu ve hermetik fikirlerin tuzagina diismekle suglamaktadir.
Cabiri’ye gore, Gazzall bu diisiince sistemi yiiziinden yasamimin son on yil1 boyunca
Islam alemine bir tehdit olusturan haglilar1 gérmezden geldi. Cabiri, Gazzali’yi Arap
akhni yerinden etmek isteyen tehlikeli entrikay: hafife almakla da su¢lamaktadir. Ona
gore; Gazzali’nin hermetik disiincesi, “Arap akh {izerinde Oylesine sert bir suglamay1
desteklemek icin ¢ok fazla kanit sunmadigi gibi, Islam tarihinin o kavsak noktasinda
aktif olabilecek ideolojik ve sosyal giicler hakkinda hi¢bir ayrint1 vermiyor. Cabiri,
Gazzali’nin dini ya da felsefi goriislerini ve bunlarn Islam diinyasinda gordiigii olumlu
kabulii derinligine incelmeksizin hermetik etkilere dikkat ¢cekmektedir.

Cabiri on bes aswrhk “Arap rasyonelizmi’ni incelemektedir. Arap
rasyonalizminin kokeni Islam &ncesine dayanir. Yapici unsurlari ii¢ ana mutasyon
sekillendirdi. Bunlar; kesintiler, ¢igir agmalar ve felaketlerdi. Arap rasyonalizmi
benzeri olmayan sekilde Arap’tir. Cabiri bu diisiincesiyle dolayh olarak “evrensel akil”
nosyonunu reddetmektedir. Cabiri, Arap rasyonalizmine gelenegin sinirlarmi asan
yasayan bir realite olarak bakmaktadir. Gelenek kavrami yalnizca gegmise ya da belli
bir diizene sahip ve iyl tamimlanmigs ge¢mise gonderme yapar. Cabiri, Arap
rasyonalizmini, her dramatik degisim aninda kendisini yenileyen ilerici bir sistem
olarak gormektedir.

Cabiri, “Arap rasyonalizmi’nin nasil oldugunu ag¢iklamaz. Yalnizca ilk olarak
Islam &ncesi Arabistan’da dogduguna deginir. Arap rasyonalizminin dogusuna yol acan
sartlar nelerdir? Ayrica yine yukarida sozii edildigi tizere, Cabiri, Arap rasyonalizminin
gelisiminde Islam’a herhangi bir epistemolojik ya da doktriner &nem atfetmez. Diinya
tarihinde Islam’in tarihsel dogumu bir yana atilir. Bunun yerine Islam’in dogusunda en
az bir asir sonra baslayan Tedvin Asrina odaklanir. Tedvin Asrinda biitiin temel Arap
bilimleri yazili hale getirildi, serh edildi, lizerinde uzlasildi, elestirildi, gelistirildi ve

tasnif edildi.

8 Cabiri, Arap-Islam Aklinin Olugumu, 140-141.
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Bir bakima Cabiri, “Misir rasyonalizmi”nin koklerini, Islam oncesi Misir’m
felsefi formasyonlarma kadar izleyen Misirh digiiniir Tahd Hiseyin’in izinden
gitmektedir. Ancak ikisinin vardigi sonuglar tamamen farklidir. 1936 yilinda yayinlanan
“The Future of Culture in Egypt”te Hiiseyin, modern Avrupa akli ile kadim Misir akli
arasinda tarihi asan bir baglanti kurmay1 amaglamist. Obiir yandan Cabiri, modern
Arap aklmin koklerini Islam oncesi Arabistan’in cahiliye devrine kadar gotiirmekle
mesguldiir. Her ne kadar Tedvin Asrmi ve onun entelektiiel sonuglarini tartigma
noktasma gelmisse de, Cabiri Islam’m kurulus devri ile modern Arap diisiincesi
arasinda bazi temel baglantilar kurmay1 basarda.

Yukaridaki argiimanlarin 1s1ginda, Cabiri’ye gore, hermetik felsefenin zaferi ve
onun Ibn Sind ve Gazzali gibi biiyiik diisiiniirler tarafindan yayilmasi, Arap aklinin
gerilemesine yol acti. Ancak Arap aklmi boylesine bir kapitiillasyondan kurtarmakla
somut rasyonel ilerleme kaydedilebilir. Cabiri’ye gore “Avrupalilar Avrupa akli
uyanmaya ve sorular sormaya basladig1 anda ilerlemeyi basardilar. Kapitalizm aklin
yavrusudur.” Bu nedenle Cabiri rahatsiz edici bir sosyal ve ekonomik soruna, tamamen
epistemolojik bir cevap vermektedir. Her ne kadar onun epistemolojik yaklasimi
Ozilinde rasyonelse de, bir sosyal dinamikten ya da kendi toplumlarinda kapitalizmin
ilerlemesinde menfaati olmayan Arap diinyasi i¢i ve digsindaki sosyal giliclere gonderme

yapmaktan yoksundur.®

8 Ebu Rabi, Cagdas Arap Diisiincesi, 368.
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IKiNCi BOLUM
ARAP-ISLAM AKLINI OKUMA BiCiIMLERIi
2.1. CABIRI’NIN GELENEKSEL MiRASI OKUMA BiCiMLERIi

Abid el-Cabiri’nin geleneksel miras1 okuma bigimlerini inceleyecegimiz bu
boliimde yaralanacagimiz temel kaynak Arap-Islam siyasal akli olacaktir. Cabiri bu
eserinde; “Arap-Islam” medeniyetinin  siyasal uygulamalarmin belirleyici ve
yansimalari ile giiniimiize kadar olan uzantilarmi kastettigi Arap-Islam gergeginin aklmi
ve bu aklin nasil ¢alistigini kavram analizleri ile net olarak ortaya koymaktadir.

Cabiri; Arap toplumunun sorumluluguna yonelik derinlemesine ¢alismalar
yapmaktadir. Bunu yaparken Islam toplumunun tarihsel eylemlerinin belirleyicileri ve
yansimalarina bakis agist bizim icin ayr1 bir 6nem arz etmektedir. Zira onun ortaya
koydugu eserler; tarihi vakialar1 rivayet seklinde tanzim etmistir. Bunlarin hemen
hemen hepsi birbirinin tekrar1 konumundadir. Gelenekgi tarih kitaplar1 ve bunlari
izleyen arastirmalardan hem yontem hem de yaklasim bakimindan farkli oldugu
goriilmektedir.

Cabiri, kullandig1 kavram gergevesini iki grupta toplamaktadir. Birinci grupta
bulunanlar. “Siyasal akil kavrami, siyasi suuralt1 kavrami, sosyal muhayyile kavramu,
sosyal alan kavrama,..vb.” Bunlar bir nevi ¢cagdas (batili) siyasal ve bilimsel diisiinceden
odiing aldig1 kavramlar1 olusturmaktadir. ikinci grubu ise Arap-Islam kiiltiiriinden
miitesekkil olan ve —kendi ifadesiyle yeniden hayat verdigi kavramlar; akide, kabile ve
ganimettir.

Cabiri birbirinden farkli bu iki sinif kavram toplulugunu birlestirmenin kolay
olmadigini ve boyle bir ¢alismanin doguracagi tehlikelerin farkindadir. Bir tarafta tarihi
seyri, toplum ve kiiltiir yapist farkli “batr” toplumu, diger tarafta bat1 toplumlarinin
gecirdigi toplumsal tecriibeleri yagamamis toplumlar bulunmaktadir. Kapitalist donem
oncesi toplumlar smifinda degerlendirilen Arap-islam toplumu ise diger grubu
olusturmaktadir. Birinci grubu olusturan, yani yasanan farkli bir tarihi tecriibeye gore
iiretilen kavramlar konusunda, bunlarin bat1 kiiltiir ¢cevresindeki kullanim alanlarinda
tasidig1 icerige bire bir baglanmadigini, tam tersine herhangi bir karistrmaya meydan
vermeden kendi konusunun sundugu igerige uygun olarak istifade ettigini

belirtmektedir.
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Ikinci kiimeyi olusturan kavramlar ise, gegmisin baglarmdan kurtularak, simdiki
zamanin sartlarinina uygun kiiltiirlimiizden segtigi kavramlara yeniden hayat vermeye
calismaktadir.

Cabiri’nin birbirinden oldukca farkli bu iki tiir kavramlar toplulugunu nasil
irdeledigini, iki kavram ¢iftini herhangi bir karistirmaya meydan vermeden kendi

konusunun sundugu muhtevaya uygun olarak nasil igledigine gecebiliriz.

2.1.1. Siyasal Akil Kavram

Cabiri; her eylemin, belirleyicileri ve gorintiilerinin  oldugunu; bu
belirleyicilerin, biyolojik, psikolojik, suurlu veya suuralti, i¢-dis uyaricilarmin da
oldugunu belirtmektedir.

Siyaset, bir eylemdir. Onunda belirleyicileri ve goriintiileri vardir. Siyasi
eylemin belirleyicileri ve goriintiileri, biitiiniiyle hiikmeden ve aralarindaki iligkiyi
diizenleyen bir i¢ mantiga, temeli nitelenebilir ve ¢oziimlenebilir prensipler ve islevler
olan bir mantia uyar. Siyasidir; ¢iinkii gorevi, bilgi iiretmek degil, otoriteyi yonetim
otoritesini uygulamak veya uygulanma bi¢imini a¢iklamaktir.®

Bir eylem bigimi olarak Arap-Islam diisiince geleneginde ortaya ¢ikan siyasi
tecriibbe, kullandig1 bilgi ve uygulama, bilgisel alt yapisiyla kendine has kural ve
isleyisin oldugu bir tarihsel tecriibedir. Ayni1 zamanda bu tecriibe sadece uygulama
degil, bilissel bir alt yapiya sahip olan bir akildir. Bu bilgi ve tecriibenin tarihsel bir
arka plani, kendine has sosyal ve geleneksel dinamikleri mevcuttur. Bu i¢ dinamikler
ise Arap’mn tarihsel tecriibesi, kabile merkezli bicimi ve bulundugu mekan itibariyle
sahip oldugu akidenin niteligidir.

Cabir?’nin siyasi akil tanimlamasini zenginlestirecek, kendi ifadesiyle gagdas,

sosyal ve siyasi ilmi diisiinceden 6diing aldigi kavramlarin incelenmesine gegebiliriz.

2.1.2. Siyasi Suuralti Kavram

Cabiri; Siyasi suuralti kavramini agiklamadan evvel suuralt1 kavrammin
aciklanmasimin daha yerinde oldugunu kaydeder. Suurun denetlenmesine boyun egen
iradi eylemlerin suurdan ¢iktig1 sdylenirken, bu gibi denetlenmeye boyun egmeyen

amagli eylemler psikolojik aygitta suuralt: denilen baska bir bolgeye izafe edilmistir.®

82 Cabiri, Arap-Islam Siyasal Akl 11.
8 Cabiri, Arap-Islam Siyasal Akli, 14.
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Freud’un suuraltina 6zel bir dnem verdigini sdyleyen Cabiri, Freud’un insan
davraniglarmin biiyiik boliimiinden sorumlu saydigini, davranisin kendisini, riiyalar, dil
stirgmeleri gibi iradi olmayan eylemler yoluyla a¢iga vurdugundan bahseder.

Daha sonra Jung’un suuralti ve sosyal suuraltiyla ilgili yaklagimlarini serdeden
Cabiri; Jung’un sosyal suuraltini, izah edisine atifta bulunur. Jung’a gore sosyal
suuralti;

“Insan tiiriiniin kimisi uzak gegmisine, Hz. Adem’in yeryiiziine
inisinden oOncesine uzanan tecriibe ve deneyleriyle ilgili, icindeki gizli
duygulardan ibarettir. Boylelikle, insanligin cennetteki ilk insandan(Hz
Adem ve giinahi) miras aldiklar, insanlarin hayvani kokenlerinden ve ilkel
insanlardan devraldiklari; agsiret, kabile, millet icindeki sosyal hayatlarinin
kendilerine biraktiklari, gelecekle ilgili hayallerine ek olarak ozel
tecriibeleriyle iglerinde yerlesen seyler, -iste biitiin bunlar- Jung’a gore,
birey ve toplulugun davramsina su ya da bu sekilde hiikmeden Sosyal
Suuralti 'ni olusturur. 84

Regis Debray’dan 6diing aldigin1 s6yledigi siyasi suuraltr kavramini agiklayan
Cabiri; Debray’in su gorislerini bize aktarir.

“Suur, bireyin psikolojik hayatinin oziinii olusturmadigi gibi, siyasi
kurumlar ve tasavvurlar da, insan topluluklarimin siyasi hayatimin 6ziinii
olusturmaz. Insanlarin bilinci, siyasi varliklarim simrlayan sey degildir;
bilakis, bu bilin¢lerini sumrlayan sosyal varliklari, bizzat baskin maddi
iliskilerin mantiki bir manzumesine bagimli olur. Iste bu manzume, her biri
bir ekonomik yapiyla benzesen c¢esitli hukuki veya felsefi kurumlarin
bicimlerine gére olusur ve siirer. Ciinkii bu mantiki manzume, bu
kurumlarla ayni karakterde degildir. Insanlar bu iliskileri birbirleriyle
kurduklart  baglar araciligiyla “oOzgiirce” iiretmezler, bilakis bizzat
kendileri bu baglarin icinde dogdugu iliskilerin tirtiniidiir. Tipki, tamamiyla
bireyler agisindan oldugu gibi, ama bagska bir bicimde, ¢iinkii orgiitlii insan
topluluklarinin, dinlerin veya onlarin yerini tutan ideolojilerin en agik
goriintislerini  olusturdugu, kendilerine o0zgii bir suuralti vardir;, bu

L . 185
suuraltina burada siyasi suuralti adini veriyoruz.”

8 Cabiri, Arap-Islam Siyasal Ak, 15.
8 Cabiri, Arap-Islam Siyasal Akl 12.
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Cabirl, siyasi suuralti kavramini Debray’dan biitiin igerigi ayni gergeveyle
almadigini, onun konusundan azimsanamayacak bir bicimde konunun gerektirdigi
Olclide 6diing aldigini belirtir. Zira Debray, oymak ve grup iliskileri yoniinden sosyal
iliskileri, ekonomik, tretim iliskilerinin fiilen arkasinda bir yerde olmaya basladigi
sanayilesmis Avrupa toplumu hakkinda yazmistr. Ama eski ve Arap toplumu
konusunda durum, hemen hemen bunun tam tersidir. Oymak ve grup karakterli sosyal
iligkiler; siyasi hayatimizda temelli ve agik bir yer tutmaktadirr. Oysa ekonomik
iligkileri, tiretim iliskileri topluma pek az bir bicimde egemendir. Debray’a gore siyasi
suuralt1 kavraminin gorevi ¢agdas Avrupa toplumlarindaki siyasi davranista oymak ve
dinle ilgili olam aciklamak iken, Arap toplumundaki gorevi bunun aksine eski ve
cagdas Arap-Islam toplumu cergevesinde dini davranista siyasi olan1 agiklamak
olacaktir, der. Bunun olduk¢a 6nemli oldugunu vurgulayan Cabiri; siyasetin; Arap-
Islam toplumunda din ve kabile adma uygulanmaya basladigini ve giiniimiize kadar da
boylece siiregeldigini belirtmektedir.

Arap toplumunda siyasi suuralti; Debray’in simdiki Avrupa toplumlarindaki
gibi, daima dine dayanmaz. Bilakis Arap-Islam toplumunda dini mezheplesme, siyasi

suuraltin1 daima basar ve Orter, der Cabiri.®

2.1.3. Sosyal Muhayyile Kavram

Cabiri’nin sosyal muhayyile diye tanimladigi kavram siyasi aklin nazari akil,
yani felsefi, kelami ve fikhi akil agisindan, bilgi sistemini tutan, bizzat siyasi suuraltini
cevreleyen ve ona sosyal nefs (benlik) i¢inde bir gesit yer olusturan genel dayanagidir.
Bu kavramu da, sosyolojiden 6diing aldigmi sdyleyen Cabiri; siyasi suuralti kavraminda
yaptig1 gibi, sosyal muhayyile kavraminda da sosyologlarm  gdriislerine
basvurmaktadir.

Pierre Ansart, sosyal muhayyilenin taniminda, sosyal aktorlerin sarilip, birbirleri
karsisindaki davraniglarini kedisine gore diizenledigi bir anlam faaliyet olusu diye
tanimlar.

Bagka bir ifade ile muhayyile; bireyler arasindaki farkliligin diizenlenmesi ve bu
farkliligin ortak hedeflere dogru yonelmesi niteligiyle degerleri belirleme isleminin,
anlam ve igerik yiiklii kaynagmanin karmasik bir yapisinimn bulundugunu varsayar.

Cabiri arastirmacinin su goriislerini nakleder:

8 Cabiri, Arap-Islam Siyasal Ak, 19.
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“Her toplum kendisi i¢in kendisini yeniden iirettigi orgiitlii bir
tasavvur ve idealler yigini, yani muhayyileyi olusturur. Bu muhayyile
ozellikle toplulugun kendisini tamimasini, kimlik ve rolleri dagitmasini,
toplumun ihtiyaglarint ve erisilecek hedeflerini dile getirmesini saglamaya
calisan bir muhayyiledir. Modern toplumlarda tipki okuma yazma bilmeyen
toplumlar gibi, bu sosyal muhayyileleri, bu idealler manzumesini eritir,
boylelikle de o6z belirleme islemini yapar, kendini kendisiyle belirler,
olgiileri ve degerleri bulunan semboller seklinde tespit eder. 87

Cabiri; batil1 diisiintirlerin kavrama verdikleri tanimlamalar1 ifade ettikten sonra
bu kavrami -sosyal muhayyile kavramini- kendimize uyarlamaya ge¢mektedir. Arap
sosyal muhayyilesini; iyilikler, kahramanliklar, basa gelen tiirlii hallerden olusan
sermayeyle dolu bir koske benzetmektedir. Amr b. Kalsiim, Hatem el-Tai, Omer b. El-
Hattab, Halid b. Velid, Hz. Hiiseyin, Harun Resid, Binbir Gece Masallari, Salahaddin,
Salih Evliyalar,....vb. sembollerin olusturdugu bir kosk.

Sosyal muhayyile; bir agikliklar, Olciiler, degerler ve semboller manzumesi
oldugundan bilgi elde edilmesinin degil kanaat edilmesinin alanidir. Cabiri:

“Boylelikle, bilgi sistemi daha once belirledigimiz gibi, bilgiye
herhangi bir tarihi donemde suuralti yapisini veren bir kavramlar,
prensipler ve uygulamalar biitiinti iken, sosyal muhayyile, herhangi bir
tarihi donemde ve orgiitlii bir sosyal toplulukta siyasi ideolojiye suuralti

yapisint veren tasavvurlar, semboller, gostergeler, olciiler ve degerler

biitiiniidiir. ” demektedir.®

2.1.4. Sosyal Alan Kavramm

Iyi olarak bilinen marksist teorilerin bat1 toplumundaki temel yaklasimlariyla
hareket eden Cabiri’ye gore, kapitalist sistemin Ozelliklerinden biri, ortaya ¢iktigi
Avrupa toplumunu agik bir bi¢imde, iki yapiya bdlmesidir. Birincisi altyapisini
olusturan unsur olan sanayidir. Ikincisi ise {ist yapiyr olusturan devlet organlari,
kurumlar1 ve onunla ilgili ideolojilerdir. Kapitalizmle tanigmamis toplumlarda bu iki
yap1 arasindaki agik belirginlesmeyi tantmamaktadir. Kapitalist toplumlarda bu iki yap1

birbirine girisik durumdadir.

8 Cabiri, Arap-Islam Siyasal Ak, 20.
8 Cabiri, Arap-Islam Siyasal Akl 21.
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Cagdas siyasi ve sosyal literatiirde kapitalizm Oncesi toplumlarin ayirtedici
ozelligi budur. Acaba Arap-islam toplumu; iistyap1 ve altyapilarin farklilasmasi ile
nitelenen kapitalist modelden bir toplum mudur? Yoksa iki yapmin birbirine girdigi
kapitalizm 6ncesi modelinden bir toplum mudur?

Cabiri, bu soruyu, batili sosyal teorisyenlerin fikirlerinin dogu toplumlarina

uygulanabilirligi problemi olarak ele alip irdelemektedir.®

2.1.5. Batil Sosyal Teorilerin Dogu Toplumlarina Uygulanabilirligi

Cabiri’nin bu ¢alismasi, Islam tarihine teorik yaklasimin en dikkate deger ve en
detayl1 olanlarmdan birisidir. Onun bu ¢alismasi, Islam tarihinde yeni ve farkl bir bakis
acis1 getirmistir. Klasik okumalar1; zenginlestirip, Islam tarihini biitiinsel yapis1 iginde
yardimci bir perspektif olarak gormektedir.

Cabiri; tarih alaninda, teorinin istenilen yonde sonu¢ vermesi i¢cin dogmatik bir
sekilde yaklasildigimi belirtir. Tipki polisin hirsiz1 sorguya ¢ektigi gibi bir tek anahtarla
“gecmisi” sorguya ¢ekenlerin diistiikleri vahim yanlighg1 belirtir. Gegmisi agiklamanin
bir tek kurama bagli olmadigini, birden fazla teorinin gerekmekte olduguna dikkat
ceker. Arap-Islam siyasi tarihinde sundugu anahtarlarmin veya belirleyicilerin {i¢ tane
oldugunu kaydeder. Bunlar: Kabile, ganimet ve akide’dir. Bu ii¢ anahtar kavrami batili
cagdas; sosyoloji, psikoloji, antropoloji, vb bilimlerin yeni bulgulariyla; siyasi akil,
siyasal suuralt1, sosyal muhayyile, alt yapi, tist yap1 vb. kavramlar ve marksist teorinin
yeni yontemleriyle beslemeye ¢alisir.

Bu ¢aligmalarina ragmen yaptigi seyin risklerinin de oldugunun farkindadir.

“.... Birinci alanda fonksiyonel, anlama ve 6grenmeye yararli kavramlarin farkl
bir alanda kullanildiginda, bu alandaki islerin 0Ozline ulasmay1 kostekleyen
epistemolojik engellere doniisiir. Klasik fizigin kanunlar1 ve temel kavramlari, atom
diinyasinda uygulanamaz, epistemolojik engeller roliinii oynar.”

Cabiri’ye gore, kapitalist toplum yapismin ve gelisim faktorlerinin (veya
kanunlarinin) irdelenmesinden elde edilecek kavramlari, kapitalist olmayan farkli bir
toplumun olusumunda ve gelisim esnasinda o topluma oldugu gibi tasimak
epistemolojik sorunlar1 beraberinde getirecektir.

Cabir? marksist fikir adamlarmin marksizmi yeni agilimiyla ilgili gortislerini

tartisir. Kapitalist ve prekapitalist toplumlara marksist teorinin nasil yaklasmasi

8 Cabiri, Arap-Islam Siyasal Ak, 26.
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gerektigini, bu teorinin iki topluma da ayni sekilde uygulanamayacaginin gerekgelerini
aciklamaya ¢aligir.

Cabiri; daha sonra, kapitalizmden oOnceki toplumlar igin, marksist yeni
acilimlardan faydalanma yollarmi sorgular. Dogrudan ilgisi bulundugu konularin
sorunlarma da deginir. Bu esas problemlerden birisi, “diisiincenin gergekle iliskisi
baglaminda marksist teorinin yenilenisidir.” Bu problem karsisinda batili bazi
aragtiricilarin goriislerinden faydalanan Cabiri; dogu toplumlarinda akrabalik baglarinin
onemine isaret etmektedir. Prekapitalist ya da dogu toplumlarinda, tiretim iligkileriyle
akrabalik iligkilerinin hatta alt yap1 ile tist yapinin girisikligi s6z konusudur goriisiinii
savunur.”

Cabiri; altyapi ile tistyapi, devlet ile toplum, diisiince ile olgu arasinda bulunan
iliski  konusunda yaptig1 calismalarinin  diisiince alaninda biiyiik faydasinin
bulundugunu ifade eder. Yine ayni perspektif ¢cergevesinde Michel Foucault’un eski
dogu diisiincesi, Yunan diisiincesinde yer verilen “yoneten ¢oban” ve “yonetilen stirii”
terimlerinin igeriklerini karsilastirdigi epistemolojik irdelemenin bir tiirtidiir.

Cabirl; Foucault’un fikirlerini Arap-islam toplumunun yapis1 agisimndan
degerlendirmektedir. “Bizde, ¢obanin bir tek olduguna pek az dikkat ¢ekeriz. Sayilari
az bile olsa bir tek siirliye kars1 ¢obanlarin sayisinin artmasi, ¢ogunlukla tanrilarin
cogalmasi gibi degerlendirilir. Dolayisiyla din alanindaki sirkin kabul edilebilir ve
makul olmayis1 gibi, yonetici de yonetimdeki ortaklifa, surada veya burada gosterilen

cogulculuk ilkesine ragmen, siyaset alanindaki kiifiir ve ilhad olarak bakilir.”%

2.1.6. Sosyal Olgunun Temelleri

Kapitalist donem Oncesi yasayan toplumlarda alt yapi ile iist yapi, diisiince ile
olgu arasindaki iligki konusunda 6ne siiriilen ¢cagdas bati ictihatlarindan ¢ikarilabilecek
sonuglar1 su ti¢ temel diisiincede 6zetler Cabirf,

Birinci olarak, bu toplumlarda alt yapi ile iist yapinin birliginin benimsenmesi
elzemdir. Bu unsurlar arasinda karsilikli etkilesim ve yer degisimine dayali diyalektik
iligkilerin meydana geldigi karmagsik bir biitiin olarak bakilmasi zorunlulugunu ifade

etmektedir.

% Cabiri, Arap-Islam Siyasal Akl1, 29.
%1 Cabiri, Arap-Islam Siyasal Ak, 31.
%2 Cabiri, Arap-Islam Siyasal Ak, 38.
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Ikincisi; bu toplumlarda akrabaligin, sosyal ve siyasi diizendeki etkinliginin
vurgulanmasi. Bu kimi durumlarda yalnizca bir istyapt birimi degil, ayrica iiretim
iligkilerin diizenleyen veya en azindan kapitalist toplumlarda ftiretim iliskilerinin
oynadig1 dl¢lide bir rol oynayan altyapinin bir parcasi olarak goriilmesi zorunluluguna
yiikselir.

Ucgiincii ise; gizli veya agik siyasi bir icerigi bulunan inang ya da sosyal-siyasal
bir diizen olusturan dinin roliinii vurgulamaktir.”

Cabiri’ye gore; cagdas ve modern bati diislincesinin bizi ilgilendiren yonii,
Arap-islam diisiincesinde tam bagimsizligimizi koruma arzusu konusunda fikri
donanimi saglamasidir. Taklit¢i Arap marksistleri, bu tarihi tecriibeyi feodal yapilanma
cercevesine sokarlar. Miictehidler ise Asya tipi liretim tarzi ya da rantgi1 iiretim bigimi
kategorisinde gormektedirler.

Her iki durumda da kisi, yalnizca ideolojik vurgular elde edebilir. En 1iyi
durumda, bi¢imlerini oldugu gibi korur.

Cabiri, batili ¢agdas goriislerin sonuglarii degerlendirirken, bu vurgulamalar1
batili fikir adamlarmin diisiindiigli bicimde almadigmi, bunlarm ortaya koyduklar1
verilere bakarak onlar hakkinda diislince tlretmedigini, bilakis bizi kiiltiiriimiize
yaklastirdig1r icin aldigimi  belirtmektedir. Ciinkii Onlarm bizi Ibn Haldun’a
dondiirdiigiinti, ama pek ¢gogumuzun yaptigi gibi, goriislerinin 6nemini ortaya ¢ikarmak
ve onlar1t modern batili kurumlara gore 6lgmek i¢in olmadigini belirtir. Cagdas, siyasi-
sosyal gercegimizdeki, ibn Haldun’un ¢6ziime kavusturdugu, “Umran” ismini verdigi,
yeni bir bilimin konusu yapmustir.

Bir yandan sosyal olguya kapsamli bakisi ve bu olguyu biitiiniiyle beseri timran
cercevesinde incelemesi nedeniyle ibn Haldun’a ydnelmemiz gerekliligi ortaya
¢ikmaktadir. Ote yandan devletlerin ve hiikiimdarhklarin kurulusunda asabiyet veya
akrabaligin roliinii de, dini ¢agrinin roliinii de vurgulamasi dnemlidir.

Bilakis ibn Haldun’a yonelmeyi Arap diinyasinda ve kimi iilkelerde yiiriirliikte
olan halihazirdaki, sosyal-siyasi gerceklikler mesru kilar. Bu gerceklik, bugiin
asiretcilik, hizipgilik, dini koktencilikten bahsetmeyi miibah kilan ve nefret duyulmayan

bir anlatim olarak ortaya ¢ikar. Tipki son yirmi yilda oldugu gibi.

% Cabiri, Arap-Islam Siyasal Ak, 54.
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Marks’ i soyledigi gibi “simdinin ¢dziimlemesi, bize ge¢misin anahtarlarini
verir.,” Bu goriis dogruysa, asiret¢iligi, grupculugu ve dini haricilike tanik olan
Araplarin su anki durumu, bizi dogrudan Ibn Haldun’a gotiirmektedir.

Sadece kabile asabiyeti ile dini ¢agri, Ibn Haldun’un Mukaddime’sinin Arap-
Islam tarihiyle ilgili olarak takdim ettigi anahtar degildir. Admn1 vermemis olsa bile,
siirekli olarak diislincesinde hazir bulunan {i¢iincii bir anahtar daha vardir ki buda
ekonomik etkendir.

Cabiri burada kisaca giice dayali ekonomiye 6zgii tiretimden kast1, kazanimlarin
hiikiimdarin, kabilenin veya devletin giiciiyle almaya dayah iiretimdir. Buna binaen ibn
Haldun buradaki kazanimi, ge¢im saglamada mesru olmayan kazang olarak
nitelendirmistir. Ciinkii emege ve {lretime dayanmaz. Nitekim iktidarm giici,
hiiklimdarm i¢ ve dis savas yoluyla topladig1 bagisa dayalidir. Gliniimiizde var olan bu
ekonomi bigimine Cabiri; rant ekonomisi demektedir. Buna dayali devleti de rant
devleti olarak nitelemektedir. Cabiri bu tespitlerden sonra bugiin de Arap devletlerinin
rant devletleri ya da yar1 rant devletleri oldugunu belirtir. Béylece Cabiri bugiinle
gecmisi birbirine ilintilendirir ve soyle devam eder: “Rant¢i ekonomi, asabiyetgi
(asiret¢i) davranig ve dini asirilik, simdiki Arap bilmecesinin onlarsiz ¢oziilemeyecegi
anahtarlar veya belirleyicilerdir. Bunlar ayn1 zamanda ibn Haldun’un Arap-Islam
uygarlig1 tecriibesini okumasinda kullandig1 anahtar kavramlardir. Bu anahtarlari,
cagdas diisiince mesguliyetlerimizi karsilayan ve bundan Onceki paragraflarda
sundugumuz batili biitlin inceleme ve arastirmalardan yararlanan yeni bir kullanimla
kendi gérevimizi yapmaya ¢alisalim.®*

Goriildiigii gibi Cabiri bu kavramlar1 Ibn Haldun’dan egretiledigini ifade eder.
Bundan sonrada konusuna ve teorisine uygun olarak sectigi anahtar kavramlarinin

iceriklerini belirler.

2.2. ARAP-ISLAM AKLININ BELIRLEYICILERI

2.2.1. ideolojik Unsurlar

Cabiri projesini iki bolimde incelemektedir. Birincisi, projenin mantiksal
cercevesini belirledigi tarinsel Arap aklini elestirmek, digeri ise 6nermis oldugu Cagdas
Arap akhnin ilkelerini ortaya ¢ikarmaktir. Bu nedenle, Cabiri’nin ¢agdas aklinin

olusumuyla ilgili goriislerini izah edebilmek igin, onun soylemiyle “geleneksel Arap

% Cabiri, Arap-Islam Siyasal Ak, 55-59.
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aklinin analizini yapmak ve onu elestirmek zorunludur.” Zira olusturulacak yeni proje,
gelenegin yapici elestirisi tizerine kurulmalidir.

Cabiri’nin savi, biiyiik 6lciide Islam medeniyetinin gegmis siyasi gelismelerine
dayanmaktadir. Olaylar1 nasil degerlendirip, bunlardan hangi sekilde sonuca gidildigini
gormek uygun olacaktir. Cabiri’ye gére Hz. Muhammed’in (S.a.v) risaletiyle baslayan
Islam dininin, nihayetinde bir devlete déniistiigiinii, bu devletin de dért halife
zamaninda daha da genisleyip kabile devleti olmaktan ¢ikip tam anlamiyla bir devlete
dontistiigiinii anlatir. Bu arada, ilk halifeler doneminde ortaya c¢ikan ihtilaflarin,
ozelliklede Hz. Osman ile Hz. Ali’nin ve ogullarmnin sehit edilmesine miiteakip siirecin,
cahiliyye dénemine geri doniisii baslattigin1 ifade eder. Muaviye’nin hilafeti saltanata
doniistiiriilmesiyle de kurulan islami devlet siyasi agidan yeniden kabilecilige ve kabile
taassubuna déner. Cabiri’ye gore bu geriye doniis o kadar ilerlemistir ki, Islam 6ncesi
donemde bile bu denli kabile taassubu s6z konusu degildir. Cabiri detayli olarak
aktarmaya c¢alistigi toplumun siyasal yapisina ti¢ kavramin hakim oldugunu soyler.
Bunlar: Akide, kabile ve ganimettir. Bunlar; tarihin gizli aklinin Arap-islam aklmin
belirleyicileridir. Bu belirleyicilerin 6nem siras1 ¢agdan ¢aga durumdan duruma
degismektedir. Arap-Islam siyasal aklmm esasen cahiliyye déneminde kabile ve
ganimetle, Hz. Muhammed (s.a.v) donemindeyse akide ile smirlandigini sdyleyebiliriz
Emeviler doneminde kabile, ilk Abbasiler doneminde akidenin rolii 6ne c¢ikmustir.
Fetihler doneminde ise bu ii¢ belirleyici birbiriyle girisik hale gelmistir.

Cabiri’ye gore bu kavramlar suurlu ya da suursuz olsun, siyasi akli kuran temel
ogelerdir. Simdi Cabiri’nin ibn Haldun’dan esinlenerek ortaya koydugu ve yeniden

hayat verdigi bu kavramlar1 daha detayl olarak inceleyelim.

2.2.1.1. Akide

Cabiri buradaki akideden maksadin hepimizin bildigi inang noktasindaki akide
degil siyasi goOrlintli oldugunu dile getirmektedir. Muhammedi davetin daha
baslangicinda belirli bir siyasi program tasiyip tasimadigi meselesi, eskilerin deyimiyle
“soz gotilirir” —fihi nazar- konulardan biridir. Afif el-Kindi’nin rivayetinden bahseden
Cabiri; el-Kindi’nin Hz. Muhammed (S.a.v)’n amcasi Abbas ile arasindaki su
konusmayr nakleder: “Tacir biriydim. Hac giinlerinde Mekke’ye geldim. Hz.
Peygamberin amcas1 Abbas’a gittim. Biz onun yanindayken, bir adam c¢ikip namaz

kildi. Daha sonra bir ¢ocuk ¢ikt1, onunla da namaz kildi. Dedim ki: “Ey Abbas, bu din
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nedir? Su cevabi verdi; yegenim Muhammed bin Abdullah, Allah’in kendisini
peygamber olarak gorevlendirdigini, Kisra ile Kayser’in hazinelerininde kendisine
gececegini ifade ediyor.”

Cabiri’ye gore bu haberden anlasilan Muhammedi davetin siyasi programini
aciklamis olmasidir. Bu konu ile ilgili pek ¢ok rivayet bulunmaktadir. Yine bir bagka
rivayette; ‘“Rastlullah (s.a.v) Mekke’yi fethettigi giin, iimmetine Faris ve Bizans
miilklerini vadetmisti. Miinafiklar ve Yahudiler dediler ki: Ne gezer, Muhammed kim,
Faris ve Bizans miilkleri kim?....”

Bu rivayetlerden Hz. Peygamber’in bir imparatorluk kuran askeri bir komutan
gibi takdim edilme sonucunun ¢ikarilmasi yanhstir. Bu asla dogru degildir.
Muhammedi davete katilmanin zorunlu ve yeterli, halen de gecerli sart1 “Allah’a,
meleklerine, kitaplarina, peygamberlerine ve ahiret giiniine imandir. Temel kaynak olan
Kur’an’da Muhammedi davetin belirli bir siyasi programla yiikli olusuna dair bir ayette
yoktur” der Cabiri.*

Cabiri, Kureyslilerin Muhammedi daveti, basindan itibaren siyasi bigimde
okuyup, ona kars1 siyaset uyguladiklarindan bahseder. Kureysliler bu davette ekonomik
yapilarinin, dolayisiyla siyasi iktidarlarinin hatta bizzat varoluslarmin temelini sarsmay1
hedef alan bir ¢agr1 gordiiler. Kureys’in kendisine karsi siyaset uygulamasi neticesinde
Muhammedi davetinde pasif kalmasi diisiiniilemezdi. Ayni silahla ona karsi savasmasi
zorunluydu. En azindan siyasi silahi, silahlarindan biri yapmak durumundaydi. Cabiri
iste tam bu baglamda, Muhammed1 daveti siyasi okumaya tabi tutmustur.

Cabiri, ilk islam toplumunun olusmaya basladig1 bu dénemde temel roliin akide
oldugunu belirtmektedir. Bilindigi tizere siyasi aklin, Aristo’dan beri burhana (akil
yliriitmeye) degil, inanca dayandigini sdyleyen Cabiri, inancin siyasi akla etkisini ve
hatta siyasi aklm {izerindeki belirleyiciligini sdyle izah eder. “Inang (akide) ister vahye
dayali din, isterse akilla desteklenen ideoloji bigiminde olsun belli bir anlami
kastetmiyoruz. Inan¢ ve benimseme alanlarindaki tesirlerini kastediyoruz. Siyasi akil,
bireysel bir akil olmayip, topluluk aklidir. Topluluklar1 harekete gegiren mantiktir.
Bilindigi gibi toplumun mantig1 da, epistemolojik degerlere gore degil, inang ve iman1
meydana getiren hayali sembollere (imlere) dayalidir.”

Inanci, insanm i¢ evrenini etki altina almasi ve kisinin iizerinden gercekten daha

fazla etkili olan ve kisiye yon veren temel i¢ dinamik olmasi yoniiyle ele alan Cabiri,

% Cabiri, Arap-Islam Siyasal Akli, 71.
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toplumsal gerceklikte anlam buldugu zaman “inancin igerigi ister maddi ve ister tilkiici

olsun, inanma ve benimseme eylemini icerdigini sdyler.

2.2.1.2. Kabile

Cabirl kabile kavrami ile batili bilim adamlarinin ve antropologlarin ilkel
toplumlar1 incelerken akrabalik durumunu karsilayan rolii kastetmektedir. Bu Arap-
Islam tecriibesindeki {imranm niteliklerini incelerken Ibn Haldun’un asabiyet dedigi
seydir. Sadece gercek veya vehmedilen kan akrabaligini kastetmedigini sdyleyen
Cabiri, siyaset ve yonetim alanilarinda ben ve o6tekinin kendisiyle belirlendigi bir
mensubiyet olmasit durumunda, bir kente, bir bolgeye, bir topluluga veya bir partiye
mensubiyet gibi, asabiyet yiiklii bu anlamdaki biitiin yakinliklar1 kastediyoruz® diyerek,
kabile kavramini kendi tanimlamasinda en kapsamli anlamda kullanr.

Cabiri’nin Arap toplum gelenegindeki kabile anlayisini siyasi baghlik ve taraf
tutma anlayismin ifade bicimi olarak gordiigiinii sOyleyebiliriz. Kabile asabiyetini bir
cimleyle ozetlersek; “Ben ve kardesim, amcaogluna karsiyiz, ben ve amcaoglu
yabanciya karslylz.97

Cabiri kabileyi sanayilesmis toplumlarin siyasal suuraltinin kurucularindan biri
olarak nitelendirir. Sanayilesme ac¢isindan daha diisiik seviyedeki toplumlar ile “tarim
ve ¢oban” toplumlarindaysa siayasal suuralti kavramu temel faktordiir. Cabiri, kabileyi
kendi toplum gerg¢egimiz olarak gérmektedir. Toplumun birbirleriyle olan iligkilerini
kuran ve toplumdaki birliktelige zarar verecek i¢ ve dis tehlikelere karsi koruyan bir
yapidir. Kabileyi toplumun tarihi ge¢misini insa eden siyasal aklin belirleyicilerinden
biri olarak goriir.

Kabile kavrammm Arap-Islam aklnin olusumunda nasil bir rol oynadigini daha
belirgin hale getirmek i¢in Cabiri’den, kabilenin Muhammedi daveti olumlu ve olumsuz
yonden nasil belirledigi ve etkiledigi ile ilgili kisa boliimlere yer vermek istiyoruz.

Mekke donemindeki, kompleks kabile iligkileri Kureys’de Muhammedi davete
bagli kisilerin tasfiye edilmesine engel teskil ediyordu. Zira kabile icerisinden birisine
fiziksel bir miidahale, genis ¢apli bir i¢ savas ¢ikmasina neden olacakti. Bu yiizden
Mekke’deki kompleks yapi icerisinde akraba muhalefeti ve siginma hakki verme

rejiminin sayesinde islam mesaji varligini siirdiirebildi. Kabile iliskilerinin olusturdugu

% Cabiri, Arap-Islam Siyasal Ak, 97.
%7 Cabiri, Arap-Islam Siyasal Akli, 152.
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bu olumlu etkinin yanisira Muhammedi davete olumsuz etkisi ise, yayillmasina engel
teskil etmis olmasidir. Bu da gostermektedir ki kabile, Muhammedi davet agisindan
birbirinden tamamen farkli roller oynamustir.”

Bir taraftan Islam’a kars1 yaptirim uygulayan Kureys ileri gelenlerine miisaade
etmis, bunuda 6nemli 6lgiide basarmustir. Zira miisiimanlarin Mekke’de bulunduklari
zaman zarfinda sayilar1 154 kisiyi gecmemistir. Diger taraftan da ayni dinamik yap1
once Hz. Muhammed’e (s.a.v) sonra ise agiretine ve kabilesindeki miisliimanlar: himaye
etmistir. Bu yonden miislimanlarin hayatinda davet hayat bulabilmis, canli kalisindada
temel bir faktér olmustur. Bunun yanisira kabilenin, olumlu ve olumsuz y6nden
oynadig1 ¢ift tarafli baska rolleride vardir. Muhammedi davetin ilk zamanlarinda
Islam’a giris bireysel katilim seklinde olmustur. Kabile toplumunda bireylerin sadece
fert olarak kazanilmasi oldukg¢a giictiir. Ciinkii kabile toplumunda fert; asil kimligini,
kisiligini ve konumlandig1 yeri kendi kabilesinde bulmaktadir. Bireyin kabilesinden
ayrilmasi bir nevi intihardir. Kabilesinden ayrilan ve ona karsi ¢ikan kisi bir basina
hayatini siirdiirmesi imkansizdir. Islam hangi kabileden olursa olsun kisilere yoneldigi
icin, kisiler arasinda kabile icindekine benzer dayanisma baglari olusturmustur.”
Goriildiigii {izere Cabiri; Islam tarihinden olusturdugu temel kavramlarindan kabileyi
tek yonlii bir belirleyici olarak degil, tam tersine ¢ok yonlii bir faktor olarak ele
almaktadir. Cabir?® ye gore kabilenin, hem Islami davetin yok olup gitmesine engel

olmas1 hem de ona muhalefet edelerin bir tiirlii bitmemesinde biiytik bir tesiri vardir.

2.2.1.3. Ganimet

Cabiri’nin ganimetten kast: ekonomide efendi/kéle, is¢i/isveren, tiretim iliskileri
kapsaminda degil; temelinde salt giicii temsil etmesi baglaminda inceler. Ekonomik
yapisi “harac”a ve “rant”a dayali olan toplumlarda ekonomik etkisinin oynadigi rol kast
edilmektedir. Cabiri’nin haractan Kkastettigi seyin Islam hukukgularinin tanimladig
bigimde bir anlami yiiklemedigini gormekteyiz. Ona gore harag, Islam devletinin
miisliman ve gayrimiislimlerden vergi olarak aldig1 her seydir. Burda kullanilan harag
kavramiyla modern anlamdaki vergi kavrami arasindaki fark sudur: Vergi kamu

yararina bir tiir riza ile alinmakta olup, kanunla belirlenmistir. Vergi, yonetici ve

% Cabiri, Arap-Islam Siyasal Akl, 123.
% Cabiri, Arap-Islam Siyasal Akli, 124.
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yonetilen herkes tarafindan 6denir. Haracta aslolan ise giigliiniin giigsiizden zorlamayla
aldig1 meblaglarn kastedildigini syler.'®

Ik iIslam toplumunun yeni sekillenmeye basladigi donemlerde Mekkeli
miisrikler Muhammedi davete karsi ¢ikarken, islamm onlarin inanglarmi ortadan
kaldirma iddiast ve onlarin kendi inanglarindan vazgegmemesi miydi? Yoksa
ganimetin/rantin elden gitmesi miydi?

Taberi’ de gecen bir rivayeti zikreden Cabiri ; “Emevi Halifesi Abdiilmelik b.
Mervan, Urve b. Ziibeyr’ e Kureys’ in Hz. Muhammed’e (S.a.v) karsi ¢ikmasinin
nedenini sordugunda Ziibeyr su cevabi vermistir: “Rasulullah (s.a.v) kavmini Allah’ in
kendisine verdigi hidayet ve nura cagirdiginda ilk anda ondan uzak durmadilar.
Neredeyse onu dinleyeceklerdi. Ne zamanki tagutlarini1 (putlarini) kinadi iste o zaman
kendisine kars1 ¢iktilar, sertlesmeye basladilar.”

Cabiri iste burada su anlamli soruyu sorar ve cevap verir “ Muhammedi davetin
karsisinda duran, insanlar1 ona kiskirtan zengin bir gruptu. Ni¢in? Zenginler daha mu
dindar, putlara daha mi1 baglilar?

Zenginleri genelde ilgilendiren mallaridir. Oyleyse putlarina saldirmakla
zenginlerin malina kars1t Muhammedi davetin olusturdugu tehlike neydi? k0

Gergek su ki; Kureys toplumunun putlar1 ve tanrilar1 servet kaynagi ve
ekonominin temeliydi. Mekke beldesi ise Arap tanrilarmin ve putlarinin merkezini
olusturmakta idi. Bu ylizden putlara saldirmak, dogrudan hac gelirine ve O’nun
cevresindeki Araplarm mahalli veya milletler arasi ticari kazanglarini yok etme
anlamina geliyordu.

Sirkin inkar1 Mekkeli miisriklerin hem hac gelirlerini hem de ticaret gelirlerini
bitirmek anlamina geliyordu. Oyleyse Kureys’in putlara tapmasimin hafifligine inanmak
miimkiin degildir. Onlar1 ilgilendiren bizzat putlar1 degil ardindaki ganimettir.'*

Medine déneminde ise ganimet farkli bir sekle biirlinmiistiir. Mekke doneminde
birincil siradaki akidenin yanma ganimet unsuru da eklenmeye baslanmistir. Medine
doneminde ganimet, bir yandan Miisliimanlarin savasa katilma, savas kazanma cabalar1
tizerinde olumlu bir faktérken daha sonralar1 ciddi olumsuzluklarin ortaya ¢ikmasina

neden olmustur.

190 Cabiri, Arap-Islam Siyasal Akli, 128.
191 Cabiri, Arap-Islam Siyasal Akli, 138.
192 Cabiri, Arap-Islam Siyasal Akli, 138.
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Ornegin; seriyyeler sonucunda ganimetler ele gegince Hz. Peygamber bunlari
uygun bir sekilde taksim etmistir. Ancak sahabe i¢inde “Ey Muhammed! Adil ol.” diye
tepki gosterenler olmustur. Hz. Peygamber de; “ ben adil olmazsam kim olabilir ki?”
Diyerek karsilik vermistir. Buna benzer 6rnekleri hadis kitaplarindan ¢ogaltabiliriz. Bu
gibi 6rneklerin ortaya ¢ikmasi ilk Miisliimanlarm “akide” ile ilgili problemleri degildi.
Ancak kilig korkusuyla miisliman olanlarin ya da kalpleri Islama 1sidirilmak
istenenlerin, gercek miiminlere doniismesi i¢in yeterli vakit gegmemisti. Dolayisiyla bu
gibi olumsuz durumlarin ortaya ¢ikmasi kafalarda soru isaretlerinin olusmasma neden
olmustur.103

Islamin ilk ddnemlerinde ganimet olgusunun 6nemli bir belirleyici halini
almadig1 ancak sonlara dogru yavas yavas belirleyicilik kazanma durumuna gelmeye
basladigini sdyleyebiliriz. Ancak Kureys’in ileri gelenlerinin ekonomik duruslari i¢in
onemli bir belirleyicidir.

Su halde Cabiri i¢in ganimet cahili Arap diinyasinda bedevilerin gelir kazanma
yollarindan biri olan ve iiretime/emege dayanmadan hazir olani savasarak elde etme
seklinde kendini gdsteren bir cesit yagmaciligmm Islamm gelisinden sonra evrimleserek
ve yeniden formiile edilerek devam etmesidir. Cabiri 6zellikle Hz. Eba Bekir ile
baslayan, Hz Omer ile devam eden iilke fetihlerinin arkasinda ganimet faktdriiniin
yabana atilmayacak sekilde 6nemli oldugunu diisiiniir. Fethe katilanlar sehit olmalari
durumunda cennet, hayatta kalmalar1 durumunda ganimet elde edeceklerdi. O, muhacir
ve ensarin ilk miisliiman olanlarmi ve onlara uyanlar1 nebevi daveti yayma arzusunda
olduklarindan istisna tutar. Fakat Cabiri’ye goére miisliimanlarin biliyiikk ¢ogunlugu,
miinafiklara ilaveten Kureys ve bedevilerden yeni misliimanlarin neredeyse hepsi
temelde ganimet arzusuyla hareket etmislerdir. Bununla beraber bu durum sadece fethe
katilanlarla sinirli olmayip devlet hazinesini zenginlestirme amacindaki yonetim i¢inde
s06z konusudur.

Kisacas1 Cabiri ganimeti ekonominin siyasal-tarihsel eylemin diirtiilerinden ve

belirleyicilerinden birisi olarak gormektedir.

2.2.1.4. Akide-Kabile-Ganimet Kavramlarimn Islam Tarihindeki Seyri
Cabiri li¢ ana kavram ya da faktoriin onemi arastirmaksizin, Hz. Peygamber

(s.a.v) ve dort halifesinin yonetimi altindaki ilk Islam devletinin olusumunu kavramanin

193 Cabiri, Arap-Islam Siyasal Akl1,139.
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imkansiz oldugunu 6ne siirmektedir. Bu kavramlar kabile, kabile, ganimettir. Cabirl
Islami vahye Peygamber’in roliine erken dénem degerlendirmelerinde herhangi bir
onem atfetmezken; erken donem Islam toplumunun siyasal ya da ekonomik
degerlendirmesinde, bu faktorlerin merkezi 6nem tasidigimi diisiinmektedir. Cabiri, Hz.
Peygamber’in Medine’de ilk Islam devletini kurarken, biitiin bu faktdrlerden tam
anlamiyla yararlandigmi; cocuklugundan itibaren misyonunu korumak i¢in kabile
faktoriine ayricalik tanidigini savunmaktadir.

Hz. Peygamber’in dliimii yeni islam devlerini karsisina bir dizi dnemli meydan
okumay1 ¢ikardi: Birincisi: siyasal otorite sorunuydu. Kur’an metin olarak Hazreti
Peygamber’in vefatindan sonra nasil halife segilecegini agik¢a belirtmiyordu bu nedenle
soruna bir ¢éziim bulmak iizere ashab kendi kabile ge¢mislerine ve o zamana kadar
olusan Islami deneyimlerine dayali tamamen siyasi bir ¢6ziim aradilar. Toplandilar ve
Hz. Eba Bekir’i sectiler. Sahabiler, devletin topraklarinin genislemesi ve yeni dogan
devletin vatandaslarinin ortak ¢ikarlarini dikkate alarak seyh, lider ya da bas se¢gme
kabile mantigma basvurdular. Bu Kur’an’in yardimina dayanmayan tamamen siyasal
bir siirecti. Sonra da Islam’ da 6nemli bir dncelik kazand1 ve dzellikle Siinniler icin
Islami siyasal teori gelistirilmesinin temelini olusturdu. Bu hassas siyasal meselede
karar veren ne akidenin mantig1 ne de ganimetti; tamamen kabile mantig1 karar
Vermisti.104

Hz. Ebl Bekir’in 6liimii, kabile mantigin1 Hz. Omer’in ikinci halife olarak
secilmesine de miidahale etmesine yol acti. Burada halifeler Hz. Peygamber’in (s.a.v)
dini/teolojik ve siyasal islevleri ile kendi siyasal islevleri arasinda ayrim yapmada ¢ok
titiz davrandilar. Onlar Hz. Peygamber’in peygamberlik misyonunu degil, siyasal
misyonu ve mesajini miras olarak devraldilar. Hz. Ebi Bekir ve Hz. Omer Allah’in
halifeleri degil, Allah’n el¢isinin halifeleriydiler. Bu baglamda Hz Peygamber’e (s.a.v)
yakin olmak, onlara serri yasaklayip, hayr1 emretmek gibi Islam’m ebedi degerlerini
tanimaya ilave olarak gii¢lii bir mesruiyet duygusu kazandirdi.

Dért halife devrinde Islam’in hizla yayilmasi ve miisliimanlarin fetihlerden elde
ettigi ganimetler, biiyiik kitlelerin maddi gelir ve diger kazanimlar ugruna islam’1 kabul
etmelerine yol agti. Béylece Islam iimmeti i¢inde yeni bir zenginler smifi dogdu. Bu
durum azinligin, 6zellikle bazi sahabilerin zenginlestigi ve ¢ogunlugun ise siradan

insanlardan olustugu bir siif toplumunun dogdugunun gostergesiydi.

104 Cabiri, Arap-Islam Siyasal Akli, 140.
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Béylelikle din Islam {immetinin evrensel degerlerinin altin1 cizerken, fetih ve
ganimetlerde ayrica doktriner meselelerle de motive edilen ardindaki dinamo oldu. Din,
meta fizik anlamda yeni bir birlik bagi olmasi yoniiyle onemlidir. Ancak kabile
mantigin1 ve Emevi hilafeti ddneminde yeniden canlanan ittifak duygusunu tamamen
yok edemedi. Ama unutulmamaldir ki; Arap etnik merkezcilikleriyle, muazzam
zenginlikleri ve yasam sevgileriyle bilinen Emeviler bile, miiminler arasindaki bag olan
dini ortadan kaldiramadilar. Ancak Islam’m &ziinde mevcut esitlik ozelligi bazi
insanlar1, zenginlik biriktirilmesini protesto etmeye ydneltmektedir. Bu durum, Islam’in
esitlik ve yoksullar ve ezilmisleri destekleme mutlak kavramlarina siddetle inanan Ebu
Zerr el-Gifari ve Ammar bin Yasir’in kariyerlerinde agik¢a goriilmektedir. Ebu Zerr ve
Ammar, Ozellikle Mekke aristokrasisinin kotii muamelesine maruz kaldiklarinda,
akideyi kalpten benimsediler. Bu yeni dénemde gayretlerini diinyevi Islam’dan ¢ok
doktriner Islam’a yogunlastirdilar. Obiir yandan devlet, 6zellikle Emevi devleti Islam’in
semsiyesi altindan ¢ikmamissa da kendi otoritesini géstermek vasitalari olarak gizli ve
acik baskiy1 kullanmaya basladi. Burada iki imgelemle kars1 karsiyayiz: Birisi devletci
olup, Islami mesruiyete sahip bir kabile mantifiyla desteklenmekte; digeri ise devlet
karsitidir ve Islam’in, 6zellikle Mekke Islami’nin erken dénem deneyimlerine sahip
¢ikmakta ve Islam bilincinin asir1 derecede materyalistlesmesine, Emevi devletinin
diinyevilesmesine ve Hz. Peygamber’in ashabmin biiylik bir kisminin Emevi devleti ile
uzlasmasma siddetle kars1 ¢ikmaktadir.

Cabiri’nin dogru bir sekilde dikkat ¢ektigi iizere Islam’m diinya sahnesindeki
patlamasi dort halifenin himayesi altinda gergeklesti. Bu devir “bir geg¢is ¢agiydi —
putperestlikten tevhide; vahiyden tefsire ve mesaj devletinden fetih devletine” gecis. Bu
transformasyondan Once halifeler 6ziinde hem hizipgilige hem de ortadoksiye aykiri
olan bir acik kap1 politikasi izlediler. Hz. Peygamber’in ashabinin davraniginin 6zii su
hadise dayantyordu: “Sizler diinyanizda olup bitenlerin idrakindesiniz.'®

Mu’aviye ve genelde Emeviler, Hz. Ali ve siilere karsi ilk sivil savasi
kazandiktan sonra devletin kurulmasinda yeni bir asama basladi. Bu devir Islam
immetinde derin siyasal ve bazi doktriner boliinmelerin ¢agi idi. Cabiri’ye gore bir¢ok
siinni fukaha, Islam devletinin fiziksel ve zihinsel alanlarini genislettigi ve fiilen bir
imparatorluk haline gelmesinin temellerini attig1 i¢in Mu’aviye’yi destekledi.

Mu’aviye, i¢inde yukarda sozii edilen tli¢ faktoriin — kabile, ganimet ve akide — yeni bir

195 Ehu-Rabi, Cagdas Arap Diisiincesi, 372.
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tarzda islemeye basladig; boylece yeni Emevi devlete sosyal ekonomik ve dini
mesruiyetini ve biitiinliglinii kazandirdig1 yeni bir siyasal model yaratmay1 basard.
Burada siyaset oyunu kendi giiglii seklini kazanmaktadir. Artik maksadi; Emevi
stilalesinin iktidarda kalmasini saglamak, toplum ve devleti etkileyen bircok karmasik
degisimlere paralel yeni kurumlar kurmak ve Hicaz’da ki eski hiilefa-i Rasidin’in
merkezleriyle rekabet eden yeni bir entelektiiel ve siyasal merkez haline gelen Sam’dan
yonetmekti.

Emeviler ile dort halife arasindaki fark; dort halifenin tamamen dini
problematikle mesgul olmasiydi. Onlar Islam’in temellerini insa etmek iizere kendi
niifuzlarim kullanan dini ve siyasal liderlerdi. Mu’aviye ile birlikte esas oyun siyasal
hale geldi. Mu’aviye zamaninda din ya da doktrinle siyaset; ulema ile sultan (iktidar ile
din) arasinda bir boliinme gergeklesti. Siyaset elitin kitleleri diglama meslegi haline
geldi. Mu’aviye iktidara kendi kabile ge¢misinin giiciiyle ve biiylik bir ordunun
destegiyle geldi. Islam diinyasinda siyasalin din karsisinda onceligi ele gegirdigi yeni
bir devreyi temsil ediyordu.

Siyasal ilkelerin doktrine egemen olmasi yliziinden, Emevi devleti ile
mubhalifleri arasinda yeni bir ideolojik bir savas patlak verdi. Her ne kadar Hz.
Peygamber’in ashabinin bir kismi1 béliicli yapisi nedeniyle siyasetten uzak durmussa da,
digerleri devletle uzlasti ve onun diismanlarina, dzellikle de siilere, haricilere ve Emevi
devletine karst duran diger kimselere saldirmaya basladi. Ozelllikle ¢cok sayida Arap
olmayan insanin Islam’1 kabul etmesiyle birlikte kelam sekillenmeye basladi. Yeni bir
entelijensiya, ge¢misten gelen kendi entelektiiel ve kiiltiirel mirasmin su ya da bu
partinin hizmetine sunan bir entelijensiya dogmaya basladi. Bunun sonucu, Emevi
devletinin ideolojik ve kiiltiirel alaninin biiylik 6lglide zenginlesmesine neden oldu.
Siiler kendi imamet ideolojilerini (yani i¢inde Hz. Peygamber’in, Hz. Ali ve ailesine
otorite vaat ettigi bir metin bulundugu fikrini) 6nce Emevilere sonra da Abbasilere karsi
savas acmak i¢in kullandilar. Devlet kendi varligin1 hakli géstermek icin cebriyye
ideolojini kullandi ve bu ideolojiyi gerekcelendirmek icin ¢ok sayida hadis
uyduruldu.*®

Emevi devleti, yapisinda yer alan {i¢ faktor —kabile giicii, ganimetin dagitimi ve
cebriyye ideolojisi— arasindaki dengeyi koruyabildigi siirece, ¢esitli diigmanlarmin

saldirilarini piiskiirtebildi. Devletin biiyiik dlciide genislemesi ve muhaliflerinin Mevali

196 Cabiri, Arap-Islam Siyasal Ak, 259.
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ittifakina, Hagimi soyuna ve goriiniiste yeni bir esitlik¢i ideolojiye dayali yeni ittifak
kurmaktaki bagsaris1 Abbasilerin Emevilerle yaptig1 miicadeleyi kazanimlarini saglad.
Burada yukarida sayilan {i¢ faktor arasinda yeni bir iliski kurulmaktadir. Gramsci’nin
terminolojisini kullanirsak, Islam diinyas1 kadim rejime kars1 giiciinii harekete geciren
yeni bir “tarihsel blok™un dogumuna taniklik etti. Cabiri bu yeni tarihsel blokta, Fars
siyasal eserlerinin etkisini ele almaktadir. Artik halife Allah namina hiikkmetmeye
baglar. Dort halife devrinde halifeler Allah’m peygamberi adma hiikkmediyordu.
Emeviler ise biiyiik 6lgiide ordularma dayandilar. Buna karsin Abbasiler Allah namina
yonetmeye basladilar.'®’

Bu arka plana dayali olarak Cabiri, klasik devirde uygulanan siyasal oyunun,
giiciin kontroliiniin bir sultan ya da bir aileye odaklandigini gostermektedir. Bu gergek,
orta ¢ag Islam diinyasinda siyasal modernitenin gelisimini ve kitlelerin demokrasi
yoluyla gergcek otorite olmasini engellemistir. Bu nedenle Cabiri’nin temel iddiasi,
cagdas Arap-Islam devletini mantigmi orta ¢ag islam devletinden ¢ok fazla farkh
olmadigidir: Siyasal elit hala farkli faktorlerin kombinasyonuna dayanmaktadir: Kabile,

akide ve ganimet.'®

2.2.1.5. Arap-islam Akhnin Ideolojik Unsurlarinin Degerlendirilmesi

Cabiri’nin Arap-islam siyasal akli ismini verdigi eserinde uzun uzadiya
bahsettigi anahtar kavramlar olan “akide, kabile ve ganimet” Islam toplumunun her
devresinde siyasal akli kuran temel belirleyiciler olmustur.

Akide, kabile ve ganimet; Arap-Islam siyasal aklinin ge¢miste hakim olan simdi
de su ya da bu sekilde hakim olmaya devam eden ii¢ belirleyicidir.

Cabir]; Arap-Islam diinyasinda modernlik ya da c¢agdas uygarlikla
karsilasmamizdan bu yana, bu belirleyicileri bastirdigimiz1 séyler. Ancak modernlige
girigsimizin yiizeysel kalmasi nedeni ile de giiniimiizde bu ii¢ belirleyicinin ortaya
cikmasi ve kabarisiyla karsilastik.

“... Boylece agsiret¢ilik, grupculuk ve dini — akidevi asirilik geri
gelip, Arap-Islam diinyasina énceden kimsenin beklemedigi bicimde hakim
oldu. Bastirilmis sey geri geldi. Boylece simdimizi ge¢mise dondiirdii,

uyanis¢t ve milliyet¢i ideoloji ¢agimizi, tarih zincirimizde istisna bir

197 Cabiri, Arap-Islam Siyasal Ak, 350.
198 Ebu-Rabi, Cagdas Arap Diisiincesi, 375.
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halkaya ¢evirdi. Kabile siyasetin yonlendiricisi oldu. Rant iktisadimizin ozii
oldu. Akide ise ya mesrulastirici rant¢i, ya da havarici oldu. ~109

Cabiri; aslinda bu ii¢ belirleyiciyi, Arap-islam siyasi aklinn yenilenmesi
gorevinde su boyutlara dontistiirebilecegimizi soylemektedir.

a) Toplumumuzdaki Kabileyi, Kabile Disihga Doniistiirmek:

Yeni bir medeni, siyasi ve sosyal oOrgiitlenme gerekir. Partiler, sendikalar,
bagimsiz dernekler, anayasal kuruluslar... Baska bir deyisle, siyasi toplum ile sivil
toplum arasinda acik bir belirginlesme bulunan bir toplum kurmak. Siyasetin yapildigi,
kararm alindig1 ve ayni zamanda iktidarin otoritesi ile yOneticinin itaati arasinda
belirleyici gercek bir siyasi alanin ortaya ¢ikmasi i¢in kapiyr agmak. Gergekten de bu
doniisiim, ekonomik, sosyal, siyasi ve kiiltiirel genel bir gelisme sayesinde
gerceklesebilir. Ancak bu, insanin roliinii, yani aklin ve uygulamanin roliinii ortadan
kaldirmaz.

b) Ganimeti Vergici Bir ekonomiye Doniistiirmek:

Baska bir deyisle, rant¢1 ekonomiyi iiretici ekonomiye doniistiirmek. Arap-islam
ekonomisinde rant, atd (ihsan) ve rant¢1 akilcilik vb. gibi olusturucular1 ve
baglantilariyla bas gosterir. Arap diinyasmnin her tarafinda miizmin sorunlarla
karsilagilir. Bu sorunlar, bolgesel ve yoresel bir ekonomik gelismeyle bagimsiz bir
Arap-islam iiretiminin zorunlu temelini yerlestirecek yegine ara¢ olan Arap-Islam
bolgesindeki ekonomik birligin kurulmasina firsat verecek ortak pazar sayesinde
¢Oziilebilir.

c) Akidenin Salt Diisiinceye Doniistiiriilmesi

Gergegi sahiplenme iddiasindaki mezhepg¢i ve grupgu mutaassip diisiince yerine,
diisiince 6zgiirliigline, farklilik ve karsitlik 6zgiirliigiine firsat vermek gerekir. Bunun
sonucunda dini, partici veya etnik kapali gruplarin otoritesinden de kurtulunur.
Akidenin diisiinceye doniismesi, dini/laik, grupcu ve dogmatik aklin otoritesinden
kurtulmak, ictihatci ve elestirici akilla iligki kurmak demektir.**

Cabiri; cagdas Arap- Islam diisiincesinin, toplumu ekonomiyi, saf akli ve siyasi
akli elestirmekle yiikiimlii oldugunu belirterek bu elestirileri de ilmi bir ruhla yaparak

Arap- Islam diinyasmnin uyans, ilerleme ve birliginde s6z edilebilecegini sdylemektedir.

199 Cabiri, Arap-Islam Siyasal Akli, 476.
19 Cabiri, Arap-Islam Siyasal Akli, 477.
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Cabiri’ye gore giiniimiiz Arap-Islam siyasi aklmnin yenilenmesi de bu iig
faktoriin yap1 degisikligi ile miimkiin olacaktir. Kabileyi kabile disiliga doniistiirmek ve
yeni bir medeni, siyasi ve sosyal orgiitlenme viicuda getirmek gerekir. Kabileci zihne
dayanan bir yap1 yerine demokrasinin iirlinleri olan parti, sendika, anayasal kurumlar
vb. cergevesinde bulusarak bir biling degisimi yaratmak gerekir. Ganimete yani harag
ve ranta dayanan bir ekonomi yerine iretime dayanan bir ekonomiye doniisiim
yasanmalidir. Akidenin ise salt diisiinceye doniistiiriilmesi gereklidir. Bununla Céabiri,
hakikatin tek sahibi oldugunu iddia eden mezhebi veya mutaassip diisiince yerine
diisiince Ozgiirliigiiniin Oniinlin agilmasmi1 ve farklhilik-karsithk Ozgiirliigiine firsat

verilmesini hedefler.'!

2.2.2. Arap-Iislam Kiiltiiriiniin Epistemolojik Unsurlan

Cabiri’nin dumura ugradigi ve yeniden yapilanmanin elzem oldugunu ifade
ettigi donem, hicri II. ylizyilin ortalarindan III. yiizyilin ortalarina kadarki donemdir.
Cabiri’nin elestirdigi gelenegimize egemen olan Arap-Islam aklinin olustugu dénem
iste bu donemdir. Cabiri bu siirece “Tedvin Asr1” der. Bu donem asagida incelemeye
calisacagimiz biitiin epistemolojik tesekkiillerin ortaya ¢iktigi ve arkasindaysa siyasal
destegin ve projelerin bulundugu bilingli bir “yeniden yapilanma hareketi”dir.

Cabiri’ye gore tarih boyunca Arap-islam diisiincesinin epistemolojik yapisinmn
bir analizi yapilmamustir. Diisiince tarihi hakkinda genis bir kiilliyatin mevcudiyetine
ragmen diisiinceyi olusturan mekanizmalarin yapisina bakma pratigi neredeyse hi¢ s6z
konusu olmamistir. Bu durumda yapilmasi gereken sey bilgiye odaklanmak degil,
bilgiyi ortaya ¢ikaran mekanizmalarin hangileri olmasi gerektigini belirlemektir. Bu
yapildiginda, bilgiyi ve diisiinceyi tireten ii¢ temel yap1 karsimiza ¢ikmaktadir. Bunlar:
Beyan, burhan, irfan’dir.

Simdiye dek {iretilen tiim zihni, siyasi, kiiltiirel vb. eylemler bu yapilarin ¢atisi
altinda varlik bulmustur. O, Islam diisiincesinde ilim tiirlerine halen akli ilimler-nakli
ilimler, din ilimleri-dil ilimleri ya da Araplara ve Acemlere ait ilimler gibi oldukca
yiizeysel yapilan tasniflerin epistemolojik tabiati ortaya cikarmaktan uzak oldugu
kanaatindedir. Aslinda nahiv, kelam, fikih ve belagat ilimlerini iireten tek bir

epistemolojik zemindir. Ayni sekilde israki felsefe, batini tefsir, kimya, astroloji vb.

1 Meryem Ozdemir Kardas, Muhafazakér Diisiince, (yil:13, say1:48, Mayis-Agustos, 2016),
159.
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ilimler de tek bir bilgi sisteminin iiriinleridir. Benzer bir durum mantik, matematik, fizik
ve metafizik ilimleri i¢in de gegerlidir. Ilk grubu olusturan epistemolojik zemin beyan
bilgi sistemidir. Ikincisi irfan bilgi sisteminin iiriinleri iken son grup ise burhan bilgi
sistemine dahildir. Tarih, bu li¢ yapmnin bir digeri ile miicadelesi, birinin digeri iizerine
temellendirilmesinden ibarettir.''?

Bu asra gelindiginde Arap-islam diinyasindaki tikanmalar1 ve bunlarn
arkasindaki saiklerden daha onceki bdliimlerde bahsetmistik. Tedvin Asridaki
tikanikligm asilabilmesi i¢in gelistirilecek olan epistemolojiye Cabiri “beyani
epistemoloji” admi vermektedir. Bu epistemolojiye gegmeden evvel epistemoloji ve
epistemolojiyi olusturan sorunlara kisaca goz atmamizda fayda olacaktir.

Epistemoloji (bilgi, marifet nazariyesi) kavramini Cabiri’nin su ifadeyle
tanimladigin1 gérmekteyiz: “Epistemoloji, herhangi bir tarihsel donemde bilgiye
bilingalt1 yapisin1 kazandwran kavram, ilke ve icraatlarm toplanmudir. Bu tanimi
kisaltirsak epistemoloji, herhangi bir kiiltiiriin bilingalt: yapisidir.”**3

Cabiri, epistemolojinin kiiltiirel bilingalt1 6zelligine genis bir sekilde vurgu
yapmaktadir. Tedvin Asrinda ortaya konulan bilimsel ¢alismalarmn, cahiliyye zamanini
da i¢ine alacak bir bigimde yapildigini ifade eder.

Cabiri hangi asirda olursa olsun problem bitiinligiiyle birligi yok ise bir
epistemolojiden ve epistemolojinin olusumundan bahsedilemez. Ona goére epistemoloji
kavrami baglaminda ele almis oldugu diger bir kavram ise problematik birligidir. Simdi
bu kavrami Cabiri’nin nasil ifade ettigine bakalim:

“... Bu kelimenin problematik sézciigiiniin anlamin biraz deselim.
‘f§kaliyet’ kelimesi, bu dilde yeni tiiretilmis bir kelime olmasina ragmen,
‘problematik’ kelimesinin basarili bir ¢evirisidir. Ciinkii terim anlamiyla
iskaliyet belirli bir diisiince igerisinde birbirleriyle alakali olup teorik
acidan tek baslarina ¢oziilemeyecek derecede griftlesmis sorunlarin
olusturdugu iliskiler manzumesidir. Bu sorunlar, hepsini icine alan genel
bir ¢oziim gergevesinde halledilebilir. Baska bir ifadeyle problematik birligi
anlamndaki fikir birligi, her iki alanda; hem tarihin belli bir doneminde o
zamana ozgii fikirlerin olusturdugu fikri panoramada, hem de o donem

diigtiniirlerinden her birinin fikir diinyasinda gerceklesir. Bu sebeple

12 Cabiri, Arap-Islam Siyasal Akli, 378.
113 Cabiri, Arap-Islam Aklimin Olusumu, 37.
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diigtiniiriin fikri tirtinleri okunup yorumlanacaksa, onun yasadigi ve mensup
oldugu tarihi déonemin genel fikriyati gézden kacirilmamalidir. O iiriinler, o
tarihi donem i¢inde yorumlanmalidirlar. Diger taraftan herhangi bir
diistincenin problematigi, o diisiincenin verdigi iiriinlerle sinirlandirilamaz.
Daha dogrusu problematik dedigimiz sey, o diisiincenin dokundugu,
irdelendigi tiim diistinceleri igine alan genis bir kavramdir. ~114

Cabiri’nin izerinde durdugu problematik, Arap aklmin ilk tarihsel yeniden
yapilanmasii gerekli kilan igkaliyettir.

Arap-Islam akhnmn olusumunda en biiyiik paya sahip olan beyani
epistemolojinin temel kavramlar1 olup, bu kavramlara ilintili olarak meydana gelen

meseleleri incelemeye gegebiliriz.

2.2.2.1. Beyan

Cabiri’ye gore beyan kelimesi, Arap dil dizgisinin veya orijinal Arap bilgi
sahasmin sundugu diinya goriisiiniin Ozelliklerini en iy1 ifade eden Arapga bir
kelimedir. Bunun nedeni Arap diline 6zgli kelimelerden ya da Kur’an’da en sik
kullanilan'® sozciiklerden biri olmasi degil, beyan kelimesinin giin gectikce netlesen ve
derinlik kazanan bir sekilde Arap-islam Kiiltiirii icinde bir diinya goriisii, kavramlar
sistemi ve diisiinme yontemi seklinde bilince yiikselen muayyen bir bilgi sistemini ifade
etmesi seklinde ifade eder.

Ibn Mansur’un Lisanii’l-Arab adli eserinde (b-y-n) kelime kokiine sayfalar
ayirdigmi soyleyen Cabiri; miiellifin bu kelimeye bes ayr1 anlam verdigini soyler.

1- Birlestirme, kavusma, vuslat (Vasl)

2- Bilfiil ayirma (Fasil)

3- Acikca ortaya c¢ikarma ve belirginlik

4
yetmek.

Fasih konusmak ve mesajini karsisindakine kabul ettirip benimsetmeye giicii

5- Insan beyan sahibi canhdir. Beyan kaabiliyeti yani giizel, ikna edici ve

biiyiileyici s6z sdyleme niteligi sadece insana 6zgiidiir."'®

14 Cabiri, Felsefi Mirasimiz ve Biz, $.31-32.
15 Kur’an’1 Kerim’de 250 den fazla yerde gegmektedir.
118 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, 21-26.
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Beyanin dildeki orijinal referans ¢ercevesindeki maddelerini kisaca ifade
ettikten sonra simdide terim anlamini ele alabiliriz. Beyan; asillar1 (usulii) bir, dallar1
(fiiruu) ise tiirlere ayrilmus olan manalar1 kapsayan bir isimdir.**’

Kur’an sdylemine gore ise beyan hem kurallar1 konulmug usuller hem de bu
usullerin ifadesi icin belirlenen 6zel bir yontem anlamina gelir. Cabiri’ye gore; Imam
Safii, beyani sdylemin yorumunun kurallarim koyan kisidir. Oyle ki Safii’den sonra
beyan, artik ne sadece agik belirgin olma, ne de agik ve diizgiince ifade etme anlamina
gelecektir. Artik beyan kapsayici (cami) bir isim, kavram olmanin tiim giiciinii tasiyan
soyut bir kavram haline doniisecektir.

Cabiri, yukarida da belirttigimiz lizere, kelam, fikih, nahiv ve belagat olarak
siraladigl beyan ilimlerine Arapcadan dogan ilimler olarak niteler. Bir baska deyisle
Arapganin yapis, Uretim mekanizmasi s6z konusu ilimlere aynen aktarilmistir. Soyle ki,
bu dilin mantiksal karakteri kiyasa dayanir. Tiim bu ilimler Arapcada yeni bir kelimenin
olusturulmas: noktasinda devreye giren kiyas mekanizmasini kullanarak yeni bir
fikir/diisiince tiretmektedirler. Bu ilimlerin objesi ise “nass”tir, nahiv ve dil bilimlerinde
dilsel nas, fikih ve kelam gibi ilimlerde ise dini nastan hareketle liretim yapilir.

Cabiri i¢cin beyan bir bakima vahiy merkezli bir bilgi sistemidir. Bir baska
deyisle vahyin (genis anlamiyla dini nassm) baslangic noktasi oldugu, diisiince
¢emberinin siirlarmin Kur’an, Siinnet, icma ve ictihad tarafindan belirlendigi bir
alanda aklin/rasyonalitenin gorevi sadece bu asillar arasinda kiyas yapmaktan ibarettir.
Akil, bir anlamda fonksiyonlar1 daraltilmis bir ara¢ vazifesini yerine getirmektedir.
Islam diisiince tarihinin rasyonalistleri olarak nitelendirilen Ma tezile nin asillar1 akil,
Kur’an ve siinnet olarak belirlemesi de bu gergegi degistirmez. Kald1 ki Cabiri’ye gore
Mu’tezile icin boyle bir tamimlama oldukga abartili olup gercegi yansitmaktan
uzaktir.!'®

Cabiri’nin beyan alanindaki sorunlara lafiz-mana problematigi ile baglamasi

hasebiyle 6nce bu konuya deginmek meselenin anlagilmasi agisindan uygun olacaktir.

2.2.2.1.1. Lafiz-Mana
Cabiri’ye gore beyani bilgi sisteminin en 6nemli sorunu, dile agirlik veren

karakteri nedeniyle lafiz-mana problemidir. Beyani arastirma ve ¢aligmalarin biitiiniinde

17 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapist, 29.
Y8 Cabiri, Arap Siyasal Akl 271.
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lafiz ve manay1 birbirinden kopuk ve iki ayr1 ug¢ olarak sunulmasmin bu problemin
derinlesmesine neden oldugunu belirtmektedir. Ona gore dilde yapilan lafiz-mana
ayristirmasu, dil ile diisiinceyi birbirinden ayrmustir.**®

Cabiri’ye gore; beyan alimleri kendi alanlarma 6zgii bir dil kullanmalarma
ragmen, bu dili diisiince konusu haline getirememisler, diisiincenin s6zlii ifadesine ya
da mananin lafza istiinliigline bile ulasamamiglardir. Bu durum onlarin nassin kaynak
olarak alinmasi esast tlizerine kurulan bir epistemoloji i¢inde olmalarindan
kaynaklanmaktadir.

Beyan ilminin konusu yani nassin karakteri, bizzat lafiz-mana iliskisinde
diisiincenin tiim yonlerini zaruri olarak belirler. Nassa, dilsel ifadeler ve sdylem sistemi
olarak bakilabilecegi gibi bir mana ve amaglar toplulugu, fikirsel ve hiikiimsel
biitiiniilik olarakta bakilabilmektedir. Cabiri burada, “Safii’den Hasan Basri’ye,
Cahiz’dan Ciircani ve Sakkaki’ye kadar beyan sahasi alimlerin nassa ilk agidan
bakmay tercih ettiklerini” sdyler.'?

Birinci olarak lafizi, ikinci ve tigiincii olarakta anlam-anlamin anlami bigiminde
gormiislerdir.

Cabiri’ye gore beyani bilgi sisteminde lafiz ve mananin birbirinden miistakil ve
lafzin manadan daha Onemli kabul edilmesi, beyani bilgi sisteminde bir takim
sonuglar ortaya ¢ikmasma sebep olmustur. Ortaya ¢ikan bu sonuglari; dil alaninda,
fikih alaninda, kelam alaninda, belagat alaninda olmak {izere farkli basliklar halinde
inceler.

Dil alaninda nahiv, mantiki nitelige sahip oldugu i¢in sadece lafiza dair kuralla
vaaz etmekle kalmamis ayni zamanda mana ile de ilgili kurallar koymustur. Boylece
mantik ile nahvin ilkeleri birbirine karigmustir. Bu karismanm nihayetinde nahivde,
lafizlarla oldugu kadar manalarla da alakali kurallar ortaya koyan bir mantik karakteri
ortaya ¢ikmistir. Bu olgu, nahiv bilimcilerinin zihninde dili, diisiince araci veya onun
yansimast durumundan ¢ikarmig; diisiinceyi, dilin Kkategori kaliplar1 kapsaminda
daraltan bir kilif haline getirmistir.

Cabiri buna benzer bir problemi fikih alaninda da gormektedir. Islam

hukukgularmin manadan daha fazla lafza dnem vermelerinden dolay1 islam hukukunun

118 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapist, 53.
120 Capiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, 164.
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lafizlara bagl kalarak hiikiimlerin ¢ikarildigi bir sisteme evrildigini s6ylemektedir. Ve
su ifadeyi kullanir:

“Dilin hedefleri hakim konuma yiikselmis ve makasid goz ardi edilmistir.
Fikih¢ilar, hukuku konu faydasmna yonelik tikelin tiimele degerlendirmesinden elde
edilen, zamanm ilerlemesiyle {lli ilkeler vyerine, lafiz-mana iligkisi smirlarma
hasretmislerdir.”**

Bunun kag¢inilmaz sonucu olarak igtihat kapismin kapanmasi ortaya ¢ikmistir.
Zira dil sinirlidir ve lafiz-mana iligskisinde dogan sablonlarin ¢aglar ve nesiller boyunca
ortaya ¢ikan biitiin hususlar1 kusatabilecek bir giicii yoktur.

Kelam ilminde ise Kur’an lafizlarinin icaz1 ve kadim olusu vb. gibi konularda
timden dilsel karakterler 6ne ¢ikmis ve nassin lafiz olarak ortaya g¢ikmasina yol
acmustir.

Beyani sistemde goriilen bu lafize1 6zellik, sistemin temelindeki nassin da lafiz
karakterinde olmasini saglamistir. Oyle ki beyani sistemde delil nasstir. Buna gore
beyani aklin olusumu yalnizca nasslarin ezbere bilinmesi ve nasslar tizerinde diisiinmek
yoluyla olur. Beyan aklinin ilgisi ise aklin sisteminden ¢ok “séylemin sistemi” lizerinde

yogunlasmistir. 122

2.2.2.1.2. Cevher ve Araz

Cabiri Bayani bilgi sistemini sekillendiren kavramlardan birinin de Yunan
felsefesinden alman atomculuk oldugunu sdyler. Bunun Arap-Islam Kiiltiirii icerisindeki
kullanim bi¢imi ise cevher ve araz seklindedir. Cevheri ferd (pargalara ayrilamayan en
nihai pargacik: atom) diisiincesini ilk ortaya atan kisinin, M@ tezile mezhebinin 6nde
gelen kurucusu ve teorisyenlerinden Ebu’l Huzeyl el-Allaf oldugunu belirtirken Cabirf;
cevher-araz basgligi altinda “beyani diinya Qoriisi”ne iliskin hususlar {izerinde
durmaktadir. Bu konudaki goriislerini ise su sekilde belirtir:

“Beyani diinya goriisiine hdkim olan epistemolojik otorite ki biz
bunula, ‘tedvin edilip’ kanunlastirildiktan sonra Beyani bilgi sisteminin
temelini  olusturan  ‘bilgiye ydnelik/ entelektiiel’ diinya  goriisiinii
kastediyoruz. Temelde cevher-draz kavram c¢iftinin otoritesidir. Su var ki

‘entelektiiel’ beyani diinya goriisii, kendi basina ve miistakil bir algilayis

121 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, 140-141.
122 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, 144.
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tarzi degildir. Aksine 0, Kur’an’in Allah, dlem ve insan iliskileri hususunda
getirmis oldugu diinya goriisiiniin hizmetindedir. "%

Cevher-i fert varligin daha boliinemez olan en kiigiik pargacigidir. Bu sonludur,
sayilabilirdir. Cevher-i ferde bu tanimin verilmesi tamamen, varligin sonlulugu ve hadis
olusunu ortaya koymak ve buradan da bir yaraticinin varligr sonucuna gitmeye
yoneliktir. Her cevher mutlaka bir araz ile var olabilir. Araz olmaksizin cevherden
bahsedilemez. Bu noktada mekan konusu devreye girer. Eger bir mekan i¢inde
bulundugunu kabul edersek, onun mekani da cevher olacaktir. Sonrada bu goriis
zincirleme bir sekilde geriye dogru uzayacak ve bu cevherin de bir mekani, bu mekanin
da bir mekan1 olmasi gerekecektir.

O halde cevher-i fertler, bir mekan tarafindan kusatilmadigma gore nerede
durmaktadir? Beyani kelamcilar bu soruya hala’da (boslukta) diye cevap verirler.
Onlara gore hala, bardagin i¢inde su veya hava tarafindan isgal edilen bosluk gibi hayal
giicliniin kabul ettigi ve bir cismin diger bir cismi ihata etmesiyle idrak ettigi uzaydir.
Vehim giicline dayan bu bosluk, cismi iginde bulundurur ve onun kabi olma niteligini
tasir.**

Cevher-i fertler hala da; hareketsiz, birlesme, ayrisma ve hareket durumundadir.
Arazlarla birleserek cisimleri meydana getirirler. Burada iizerinde durulmasi gereken en
onemli sorun drazin varlik olarak durumudur. Beyani kelamcilara gore araz bir an var
olur ve hemen yok olur. Yani arazin varligi anliktir. Allah, yok olan arazin hemen
yenisini var eder. Arazlar pes pese iki anda varliklarmi koruyamazlar. Cevherler
arazlardan ayrilamazlar. Arazlarmn iki anda varligini devam ettirmesi yeniden ve
yeniden yaratilmasi ile miimkiindiir. Bunun anlami esyada sabit bir tabiatin
bulunmayip, arazlarin cevherlere her an yeniden ilistirilmesinin Allah tarafindan
yaratilmasi ile gerceklestigidir. Su halde Allah istediginde esyanin tabiat1 devam eder,
istemediginde tabiatin1 degistirebilir. Bir baska deyisle tabiatta sebep-sonug iliskisi
zorunlu bir nitelik arz etmez.

Bu var olus ve yok olusta herhangi bir sebeplilik var midir? Sorusu da konuyu
varlik alanina, varlikta sebeplilik tartigmasina getirmistir. Bu sorun tam anlamiyla
beyani akli/Arap aklini ¢ikmaza sokmustur. Oyle ki; razin var olusunu asla bir sebebe

baglamak istemeyen kelamcilar, bunu aksi fikir beyan ettiklerinde Allah’in fillerini bir

123 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapusi, 231.
124 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapusi, 240.
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sebebe bagli olarak igslemesi gibi bir sonucun ¢ikacagi kaygisini tasirlar. Bu da Allah’in
sonsuz kudret ve iradesine ters olacaktir. Bunun disinda, Allah’m fiillerini illa ki bir
sebebe bagl olarak agiklayacak olursak, Kur’an-1 Kerim’de zikredilen mucizeleri izah
etmek giiclesecektir.

Allah’in tenzihi ve micizelerin agiklanmasi kapsaminda incelenen bu konu
beyani Kkelamcilari, sebeplerin inkarma gotiirmiis ve bu konu hakkinda sunlari
sOylemiglerdir:

“Bir igin var olma sebebi sudur denilemez. Bizim meydana gelen
isler icin gozlemledigimiz sebepler, Allah’in o seyi yaratmak igin
surdiirdiigii ddetidir. Eger Allah o seyi baska bir adet ile yaratmak isterse
oyle yaratir. Bu nedenle varligin var olmasinda sebep sz konusu degildir.
Ornegin; ates yakicidir, pamuk ta yanicidir. O halde ates her zaman ve her
sartta pamugu yakar diyemeyiz. Allah, atesin pamugu yakmasini dilerse
yakar, dilemezse yakmaz. Nitekim ates Hz. Ibrahim’i (a.s) yakmam1§tzr”125

Ibn Teymiye’'nin; minhacii’s-siinnet’in nebeviyye’deki goriisiinii nakleden
Cabiri, boyle bir zihniyetin sebeplerin devamliligina (ittisaline) baglh higbir bilimsel
ilerleme kat edemeyecegini belirtmektedir.

Bu teorinin Islam diisiincesinde yarattig1 en 6nemli sonug, tabiata sebepliligin
inkar edilmesi ve buna iligkin inancin bir zihniyet olarak miisiiman toplumlara
yerlesmesidir. Boyle bir yerlesik zihniyet, bat1 diislincesinde ortaya ¢ikan bilimsel
gelismenin bir benzerinin Islam diisiincesinde ortaya ¢ikmamasmimn temel sorunlarindan
biri olmustur.

Sorun bununla da kalmamis varlik alani itibariyle “sey”in; var olan ve yok olani
(sey ve ma’dum) icine alip almadig, ayetlerde gecen “Allah’m her seyi bilmesi ve her
seye gliciiniin yetmesi” ifadelerini kapsama alanina, “ma’dum”un da girip girmeyecegi
konusu, derin miilahazalara konu olmustur.”®® Bu kapsamda, problemin icerigine yeni
bir kavram daha eklenmistir ki; Cabiri’ye gore bu kavram beyan bu kavramda aklin
icine diistiigii en biiyiik bunalimdir. Bu ise “hal” kavramuidir. Esasen, sifatlar konusunun

¢dziimiinde bagvurulan hal kavrami bir bunalim ve paradoksa sebep olmustur. Ornegin

125 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, 248.
126 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapusi, 292.
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hal; ne cevherdir ne de arazdir. Ne vardir ne de yoktur. Ne bilinir ne de bilinemez.
Cevher ve araz olmayan haller ne vardirlar, ne de yokturlar... gibi.*?’

Goruldiagi gibi beyani akil, kendini meydana getiren epistemolojik kavramlar
yardimiyla tam bir problem akla doniismiis ve ge¢misimizde miisahade ettigimiz zihni
celigkilere ve paradokslara sebep olmustur.

Simdi beyani bilgi sistemindeki bir diger konu olan asil-fer konusuna

gegebiliriz.

2.2.2.1.3. Asil-Fer Problemi

Beyan bilgi sisteminin isleyis mekanizmalarindan bir digeri asil-fer kavram
ciftidir. Bilgi tiretimi asil ve fer arasinda yapilan kiyas ile gergeklesir. Su halde bir
diisiince, cevap, fikir, karar, hiikkiim vb. {iretmenin zorunlu kosulu bunun bir asila
dayandirilmasidir. Beyani akil, asil/kaynak bir veriden (nasstan) veya bundan elde
edilmis bir kaynaktan (kiyas ve icmayla sabit olan sey vb.) hareket etmeyen hicbir fikri
etkinlik ve gabaya giicii yetmeyen ve bunu kabul etmeyen zihni bir eylemdir. Gerek
fikih, kelam gibi teolojik ilimler i¢in gerek belagat, nahiv gibi dil ilimleri i¢cin gerekse
sadece toplumla ilgili meselelere iliskin olsun beyani akil, fer’e/yeniye yonelik cevap
iretmek icin mutlaka asil, kaynak saydigi unsurlara doner. Asil ise sadece metinlerle
sinirlanmaz. Gegmisten/seleften bize kalan her sey asil kabul edilir. Ustelik séz konusu
selef belirli bir doneme ait degildir; bizden once gelen her selef bizim i¢in otoritedir,
asil niteligindedir.

Asil-fer arasindaki iliski ise kiyas mekanizmasi ile kurulur. Hatta Cabiri, beyani
diisiincenin beyani olusunun, kiyasa dayanmasindan ileri geldigini belirtir. Kiyas
sonucu varilan kanaatin aslinda yeni bir hiikiim teskil etmedigini belirten Cabiri,
gerceklesenin sadece aslin hilkkmiiniin menfi veya miispet anlamda fer’e tasinmasimdan
ibaret oldugunu ileri siirer. Bu hali ile de aslinda fer’in hiikmii, yakin degil zann
niteligini haizdir.'?®

Clinkii kiyas, ortak illet sebebiyle asildaki hiikkmii, fer’e tasima anlamindadir.
Lakin bu husus, beyani epistemolojide illet baglaminda 6nemli bir soruna sebep teskil
etmistir. Bu sorun tek yonlii degil ¢ift yonliidiir. Ilki aslin yani nassin otoritesidir. Zira

aklin tek basma bir islerliligi bulunmamaktadir. Mutlak surette bir asla yani nassa

127 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapusi, 298.
128 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapuist, 186.
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dayanmasi zorunludur. Digeri ise, sistemin kendi i¢erisinde maruz kaldigi illet tespiti
veya ta’lil sorunudur. Beyan ilminin temsilcisi olan alimler, “illet” konusunu “Allah’in
her seye giiciiniin yetmesi” itikadina aykir1 gormiislerdir. Her seye giicii yeten, gii¢ ve
iradesi asla her hangi bir seyle sinirlanamayan Allah, eger bir hiikkmii kesin olarak bir
illete baglamak zorundaysa, bu nakislik/noksanliktir ki bu da kabul edilemez.

Cabiri bu anlayis i¢in; “Iste bu, problematigin ta kendisidir.” der.**® Boylece,
beyani aklin en nemli fonksiyonu olan kiyastan illeti tespit misyonu da elinden alinmis
olmaktadir.

Kelamcilarda fikith usulciilerinin yaptigr kiyast benzerini kelami konularda
yapmiglar, Kiyas kavrammi kullanmaktan sakmarak bunun yerine “istidlal” (delil
getirme, delillendirme) terimini kullanmiglardir. Bu kapsamda “gaibin sahide kiyas
edilmesi” yerine, “sahide dayanarak gaibi istidlal etmek™ (¢ikarsamak) formunu tercih
etmiglerdir. Dini agidan da, kelamcilar; “tesbih” ifade ettigi icin “kiyas” kavramini
kullanmaktan ¢ekinmislerdir. “Gaip” Allah, “sahit”te insan veya tabiat olunca, “gaibin
sahide kiyas edilmesi” fikri, “Allah’in insana benzetilmesi” ifadesine denk olacaktir. Bu
ise kelamcilarin kabul edemeyecegi bir durumdur. Zira kelam ilminin en 6nemli
amagclarindan birisi Allah’1 mahlikata her tiirlii benzeyisten ari tutmaktir.**°

Kelam alimleri hangi terimi tercih ederlerse etsinler sonu¢ degismemektedir.
Lafiz ve kavram agisindan kendilerince tenzihe daha uygun bir kavram kesif ettiklerine
inanirlar.

Asil ve fer iligkisinin beyani bilgi sistemi igerisindeki durumunu inceledigimiz
bu bolimde icmanin otoriteligine de vurgu yapmadan gegilemez. Beyani
epistemolojideki fikih usulii alimleri de icmaya, baska bir kaynaga tanimadiklari, teorik
alanda temellendirme giicii vermislerdir. Hatta bununla da kalmayip diger biitiin
kaynaklar1 icmaya dayandirmislardir. Bunun i¢in icma, Gazzali’nin sdyledigi gibi,
“dini kaynaklarin en biiyiigi” olmustur.**!

Cabir?’ye gore; dogruluguna istinat edilen kaynaklarin ii¢ oldugu agiktir. Bunlar,
Allah, peygamber ve iimmettir. Bu baglamda timmetten kastedilen sey icma, yani
meshur bir hadisinde belirttigi gibi limmetin “yalan iizerine ittifakinin imkansiz

olmas1”drr.

128 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapust, 211.
130 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, 214.
181 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapusi, 172.
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Icmanmn Islam toplumunda ilk defa Hz. Peygamberin vefatindan sonra Hz. Ebii
Bekir’e beyat etmekle gergeklestigini soyleyen Cabirf; bu anlamda icmanmn Islam’a en
biiyiik katkiyr yaptigmi sOylemektedir. Ciinki igtihat ve sura kapisini agarak Hz.
Peygamberin ifa ettigi fonksiyonlarin devam ettirilmesi kolaylastirmistir.

Birinci asr1 teskil eden, Islam devletinin kuruldugu sahabe asr1 hakkinda nas
olmayan her meselede istisare yapilmasi ile belirginlik kazanmistir. Bu istisare eylemi
sayesinde “ehl-i hal ve’l-akd, ser’i icmanin kaynagi igin tarihi ve ictimai esaslar ortaya
koymustur.”132 Soyle ki “tesrii bir kaynak olmasi anlamiyla icma, kaynagini bagka bir
seyde degil, tarith ve toplumda bulmaktadir. Pratige doniik olarak ise hakkinda nass
olmayan her seyde istisare etmek anlamimi ifade etmektedir.” diyen Cabiri; birinci
asirdan sonra Islami yonetimin “mutlakiyetci saltanata” déniismesi “istisareye” dayanan
hiikiim vermenin artadan kalkmasina “diistincenin smirlanmasina” buna bagli olarak ta
gercek anlamiyla icma diisiincesinin daralmasina sebep olmustur.*®

Cabir?’ye gore Arap aklinin bir bilgi sistemine dahil olmas1 demek,onun bilgiye
belirli bir tarihi donem i¢inde suur alt1 yapisini olusturan kavramlar ve faaliyetlerden
olusmasi anlamma gelmektedir. Bdylece bir bilgi eylemi olarak beyan; goriiniis
(cevher) ve gdsterme (izhar) anlayis ve anlatma, bir bilgi sahasi olarak ise “Halis” islam
ilimleri olan dil ve din ilimlerinin insa ettigi bilgi diinyas1 anlamimi almistir. Beyani
epistemolojide; prensipler, kavram ve faaliyetlerin ti¢ temel bilgi ¢ifti ¢evresinde
yogunlastirildigimi1 bunlarmn ise; lafizzmana, asil/fer, cevher/araz oldugunu yukaridaki
boliimde inceledik. Birinci ve ikinci bilgi ¢ifti distincenin ¢ikis noktalarmi ve
yontemini olustururlar. Uciinciisii ise, bakis agismi kurar ve onu bir cerceveye
oturtur.™*

Cabirl aym1 zamanda beyani bilgi sisteminin handikaplarinin da oldugunu
belirtmektedir. Bunlar1 6zetle soyle siralamaktadir:

Cabiri, yukarida temel unsurlar1 agisindan inceledigimiz beyani bilgi sistemiyle
ilgili analizleri sonucunda, bu bilgi sistemine ait bir takim handikaplarin oldugunu
belirtmekte ve bu handikaplar1 6zetle soyle siralamaktadir:

“Beyani bilgi sistemi, bedevi kiiltiiriinden devsirilen Arap dilinin
otoritesinin  tahakkiimiinde  oldugu  i¢cin  bedevinin  diinyasin

yansitmaktadir. Entelektiiel beyani diinya goriisiine temelde iki prensip

132 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapusi, 173.
133 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapust, 180.
134 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, 188.

71



hiikmetmigstir. Bunlar: SiireksizliK (infisal) ve imkdn (tecviz) prensipleridir.
Dolayisiyla siireksizlik-ayrilik vizerine kurulu bir diinya gériisiidiir. Beyan
sahasi bilginleri, Kur’an’in bir seye dikkat ¢ekmek icin kullandig arag ve
yontemleri, akil yiiriitme igin bir kurallar biitiinii ve diisiince igin bir
mantik haline getirmislerdir. Beyani bilgi sisteminde tecviz (imkan)
prensibinin benimsenmesi, Peygamberi mucizelerine yer agmak amacina
yoneliktir. Beyan sahast ilim alanlarinda beyani akil yiiriitme fonksiyonu,
beyan etmek ve agik hale getirmek igin nesne ve seylerin birini digerine
yakinlagtirmaktir.  Beyani  bilgi  sistemi  sebeplilik ilkesini  kabul
etmediginden sebep-sonug¢ arasindaki zorunlu iliskiyi yadsimistir. Bu da
bilgide zorunlulugu kaldirmis, muhtemel olma, zannilige miiptela
etmigstir.”

“Belki de, Islam tarihinde ve &zellikle Tedvin Asrinda baz1 diisiince ve siyaset
adamlarin1 Kur’an metnini anlama noktasinda Arap dilinin smirlarin1 asarak onun
“cahili” aleminin 6tesine gegen ve hakli gerekcesini Kur’an metnindeki zahir ve batini
birbirinden ayirma yoluyla bulan bir tiir “te’vil”’e varan baska bir yontem arayisi
dogrultusunda harekete sevk eden sebep bu sorunun ortaya c¢ikarmis oldugu
problemdir.” der. Bu yontem ise kendini “beyan”a alternatif olarak gosteren
“irfan”dur.*®

Fakat nasil bir alternatif?

Cabiri’nin Arap-islam Kkiiltiirii icerisinde bir diger bilgi sistemi olarak zikrettigi

irfani bilgi sistemi ile ilgili analizlerimize gegebiliriz.

2.2.2.2. Irfan

Irfan; Lisanu’l-Arab’da  “el-irfan”: ilim olarak belirtilmistir. Islam
mutasavviflarinda ise atilan(ilka) ve rasyonel bilgiden {istiin bir bilgi tiiriine isaret i¢in
kullanilmaktadir.

Kuseyri er-Risalesinde Ebi Ali ed-Dekkak’m soyle soyledigini rivayet eder:
“Insanlar ya nakil veya rivayet ehli ya da akil ve diisiince erbabidirlar. Bu
ziimrenin(sufiler) Onderleri ise bunlarin hepsinden iistiindiir. Diger insanlar igin

bilinmeyen onlara maliimdur; insanlarin elde temeye calistiklar1 bilgiler, Allah

135 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapist, 312-325.
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tarafindan onlara verilmistir. Onlar ehl-i risal (erenler), digerleri, ehl-i istidlaldir”
demektedir.**

Cabiri’ye gorei bilgi sistemi ya da mutasavviflarin “hakke’l yakin” diye
isimlendirdikleri sistem Islamdan yiizyillar énce de bilinmekteydi. Hatta irfan’in
helenistik ¢agin tic doneminde de hakim bir bilgi sistemi oldugu sdylenebilir. Bu ¢
donem, M.O. IV. yy sonlarinda saf Yunan devrinin bitisinden M.S. VII yy ortalarinda
Islam’mn zuhuru ve fetihlerin yaygimlasmasi arasindaki siireyi kapsamaktadir.

Bilgi sistemi, bilginin olusturulmasida bir yontem, bir dlem goriisii ve aleme
kars1 bir tutum sergileyen irfan; islam glmeden énce yakin dogudan ve dzellikle Mistr,
Suriye, Filistin ve Irak’ta hakim olan kiiltiirlerden Arap-Islam Kiiltiiriine intikAl etmistir.

Gelenegimizdeki irfan anlayisma ge¢meden 6nce irfanin Islam’a aktarilmadan
onceki igerigini tanimak uygun olacaktir. Bdylece Islam Kiiltiiriinde irfan’in nasil
icsellestirildigini ve kendisine nasil bir islev yiiklendigini gérmek daha kolay ve etkili
olacaktir.

Cabiri’ye gore irfan; koken itibari ile Yunancadaki “gnose”un (marifet, bilgi
veya ilim ve hikmet) ve “gnosis” kelimesinin ifade ettigi anlamiyla eski kiiltiirlerden ve
toplumlardan kalint1 olarak aktarilmis bilgilerden olugsmustur.

Yukarida vurguladigimiz gibi irfan, evrene kars1 bir tiir tavir alstir. Irfan,
psikolojik, fikri ve “varolussal” bir tavirdir. Hatta hayati, yasamay1 ve 6lim sonrasini
iceren genel bir evren tasavvurudur. Bu tavri belirleyen genel karakter ise dis diinyadan
uzaklagsma, insanm bu diinyadaki durumundan sikayet etmesidir. Buna bagl olarak,
ferdiyet ve 6znelciligin abartilmasi arifin kendi “ben” ini yliceltmesi, bu tavrin bariz
ozelligidir.

[rfani tavirda; “arif” kendisini icine atilmis olarak buldugu gerceklik karsisinda
bunalim ve hayal kiriklig1 ile baglar. O, bu gercekligi bedenle smirlanmis bir nefis
olarak yasamaktadir. Arif adeta, kendisine sikint1 ve kederden bagka bir sey vermeyen,
kendisinde kusatilmiglik ve esir alinmislik hissi yaratan toplumla ¢evrelenmis bir ferttir.
Alem ona biitiiniiyle kotiiymiis gibi goziikiir. Onun temel, hatta biricik problemi
alemdeki kotiiliiktiir. Alemde nigin kétiiliik vardir? Nigin kotiiliik hakimdir? Kotiiliigin
kaynag1 nedir?

Iste irfani tavir bu “durum”a iliskin bir biling ile ve bu durumun reddedilmesinin

ilaniyla baglar. Bu tavir, ilk olarak mevcut durumdan duyulan rahatsizlik ve sikayetle

136 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapusi, 331.
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kendisini gosterir; hosnutsuzluk ve karsi ¢ikisin ilani ile devam eder; nihayetinde onu
teshir edip ona isyan etmek ile sona erer. Kendisini yabanci gordiigii evrende, gariplik
hissi katmerlesir. Bu alemden ayrilmaya, onunla olan iligkisini kesmeye yonelir.
Eskilerden sOylenen su s6z tam bu tavri 6zetlemektedir. “Ben dlemde iken, ondan
degilim.” Ben alemde bir garibim ve ona yabanciyim.

Kendini Once alemin icinde, sonra karsisinda ve daha sonra da disinda
tanimlayan arif, kendisini “yabanc1” vasfiyla tanir. Arifin yasadigi bu yabancilik
seviyeleri, irfan, tefekkiiriiyle katettigi merhalelerle uygunluk arz eder. Sonug olarak
arifin yabanciligi, birinci ve ikinci seviyede kendisiyle dlem arasinda olumsuz bir iliski
anlaminda iken {ciincli seviyede tamamen olumlu bir anlam kazanir. Bu seviyede
yabancilik, kendisinde ve kendisi ile alemden bagimsiz, ondan {istiin bir tabiati
tanimlamaktadir.

Artik arif, nefsini olgunlastirmak, tekrar kendine donmek, baska bir ifadeyle
‘bagka bir alem’e katilmak i¢in yogun bir arzu duymaktadir. Bu alem, mekan ve
zamandan miinezzeh “hayat ve hakikat” alemi ya da, mutmainlik, kemal ve saadet
alemidir. Arifin daha once yasadigi, sonra ¢ikarildigi ve yeniden donecegi alemdir.
Aslinda o, bir an bile, bu alemi terk etmemistir.

Sonug olarak Cabiri’ye gore irfani tavir, kisinin, zatini, 0ziinii ve bu zatin
gercegini ve asli cevherini arama ¢abasidir.

Cabiri Avrupali diisiiniir Huti’nin Gnostik tavrin ana diisiincesini dile getirirken
su degerlendirmede bulundugunu kaydeder; “Gnostik, nefsin diisiisii ve yiikselisi ile
ilgili biiylik astrolojik mitolojiyi Babillerden almiglardir.” demektedir.

[rfan, “batm”m bilgisi olmakla ilimden ayrilir. ilim ise sadece “zahir’in
bilgisidir. Batmni bilginin konusu ise bizi irfandan bir teori, bir felsefi-dini ekol olarak
irfanilige (gnostisizm) gotiiriir.

Gnostik tavirda II. ve III. yy. da ortaya cikisinin arkasindaki amillerle
Hristiyanlik, Yeni Eflatunculuk ve Gnostisizmde buldugumuz amiller aynidir. Cabiriye
gére bu ti¢ diisiince akimi ayn1 probleme cevap vermeye ¢alismistir.”>’ Buda vicdani bir
durum olan kurtulus problemine duyulan ihtiyagtir.

Fertte bu ihtiyac1 doguran sey ise yalnizlik ve uzlet (solitude) hissidir. Once
hellenistlik kralliklarin ortaya ¢ikmasi, ikinci olarak ta orta akdeniz bdlgesini birlestiren

Roma fetihlerinin baglamasinin ardindan Yunan sitesinin (polis) gelismis bir diinyaya

187 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapusi, 338.
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doniigsmesi, insani, kisinin kendisi i¢in bir mana ve kabiliyetleri i¢in bir islev buldugu
sehirden gittikce kopardi. Bu doniisiim Aristothales’in ifadesiyle “siyasi hayvam”
Chrysipe’nin ifadesiyle de “toplumsal hayvani” meydana getirdi.
“Kendi iginde insicamli bir diinya teskil eden, fakat her seyden uzak
olan bu uzlet, bir biitiin olarak diinyamn ayrilmaz bir par¢asini olusturan,
evine her girisinde kendini tam olarak hiir hisseden diinya vatandasina,
kendi “ben’ini acar. Bu kisi, nerede olursa olsun uzun vadede kendini
valniz hisseden ice kapanik, dis diinyadan biitiiniiyle kopuk birisidir. Bu
kopukluk ona birlik/vahdet i¢inde hayal ettigi askin bir Tanri’ya duydugu
istiyakla ruhunu bu dlemin otelerine tasir. Bu dlemdeki siifli hi¢bir bag onu
baglamaz. Yoneldigi Tanri kendisi ile yiiz yiize konusabilecegi Tanri dir.
Iste bu Gnostik tavirdir, der Cdbiri. Gnostik tavir bireyselligini nasil
asacagini bilmeyen ve sahsi problemini toplumsal ve hatta gerekirse insani
bir problem haline getiren ferdin, gercekligin kendisi tizerindeki baskisi
arttik¢a, gerceklik aleminden kayitsiz akil dlemine kagisini ifade eden bir
tavirdir. "8 diye ifade eder.

Burada bir parantez agmak gerekirse Muhammed Ikbal’in su kisa anektodu
manidar olacaktir. 16. yy. da yasamig Cisti Seyhine ait sozler bizdeki mistisizim
anlayisini gozler oniine sermektedir. “Arabistanli Muhammed (s.a.v) en yiice cennete
(ars1 alaya) ¢ikt1 ve geri dondii. Allah’a yemin ederimki, eger o noktaya erisseydim hig
geri donmezdim. Mistik, vahdet tecriibesinden geri donmek istemez.**

Cabiri gnose/irfanilik’i Arap-Islam Kkiiltiiriindeki formuyla alakali diisiinceleri
ise su sekildedir:

flfan mensuplarimin ileri  siirdiikleri her diisiince, kendisini
temellendiren seyi, kadim/gnostik irfani metinlerde bulur. Irfani hermetik
literatiiriin en belirgin karakteri se¢mecilik ve derlemecilik yani farkl
felsefe ekollerinden ve farkli dinlerden devsirilmis olmasidir. Bununla
birlikte en genel anlamiyla gnostik yonelimler ii¢ii ge¢mezler: Birincisi,
irfani tavrt bir gayret ve ¢ile olarak benimseyen yonelimdir. Bu yonelimin
Islam toplumundaki temsilcileri, 6zel hal ve “satah” ehli/sahibu’l-hal

mutasavviflaridir. Ikincisi, felsefi ozelligi agwr basan yonelimdir. Bunu

138 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapust, 335.
139 Muhammed ikbal, Islamda Dini Diisiincenin Yeniden Insasi, Cev:Rahim Acar, (istanbul:
Timas Yay.), 161.
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Islam’da akli tasavvuf temsil etmektedir. Bunu Farabi’nin “mutluluk”

teorisinde ve daha genis olarak Ibn Sina’min megsriki felsefesinde

gorebiliyoruz. Uciinciisii ise, mitolojik unsurun hakim oldugu akimdir. Bu

akimin  Islam’daki  temsilcileri ise Ismaili filozoflar ~ve Bdtini

mutasavviflardur.

Cabiri, ayrica irfan derken bu maddede zikredilen ii¢ bi¢imiyle var olan
yonelimleri kastettigini vurgulamaktadir.**

Arap-islam aklinn olusumunda ortaya c¢ikan epistemolojiler bashgi altinda
irfan-gnose iliskisini agikladiktan sonra simdi irfani bilgi sisteminin temel kavramlarini

zahir-batn, niibiivvet-velayet kavramlarina gegebiliriz.

2.2.2.2.1. Zahir-Batin

Cabirf; irfani bilgi sistemi icerisinde zahir-batin kavram ciftinin mahiyet ve
roliinii incelerken “irfan”in su iic temel boyutta tezahiir ettigini vurgular. Bunlar,
sOylemin yorumlanmasi, lretilmesi ve toplumsal (siyasal) boyutlaridir. Kur’an’1 zahir
ve batin olmak tizere ikiye ayirmislar ve hakikatin zahirde degil batinda oldugunu iddia
etmislerdir. Aslinda bu durum irfanilerin Kur’an’t yorumlama sirasinda zahir-batin
kavram ¢ifti islerini de kolaylastirmustir.

Nitekim Rahman Suresinin (19-22) “iki denizi birbirine kavusmak iizere
salivermistir. Aralarinda bir vasita/berzah vardir, birbirlerine karismazlar. O halde
Rabbinizin nimetlerinden hangisini yalanlayabilirsiniz? Ikisinden de inci ve mercan
cikar” ayetlerini irfan gelenegi icindeki Sia mii’minunlar1 sdyle yorumlamaktadirlar.'*!
Buradaki iki denizin birini Hz. Ali, digerini de onun karis1 ve Hz. Peygamberin (S.a.v)
kizi olan Hz. Hz. Fatima olarak tevil etmislerdir. Aralarindaki vasitayr ise Hz.
Muhammed (s.a.v) olarak tevil ederek, onu Hz. Ali ile Hz. Fatima’y1 birbirine baglayan
bir berzah gibi kabul etmislerdir. inci ve mercani ise Hz. Ali ve Hz. Fatima’nin ogullar1
Hz. Hasan ve Hz. Hiiseyin olarak yorumlamuslardir. inci ve mercan “iki denizden
ciktig1 gibi Hz. Hasan ve Hz Hiiseyin’de Hz. Ali ve Hz. Fatima’dan ¢ikmistir. Buna
gére mezkl(r ayetin “batini manasi sudur: Allah, Hz. Ali ve Hz. Fatima’y1 Hz.
Muhammed(s.a.v) vasitasiyla birlestirerek, evliliklerinden Hz. Hasan ve Hz. Hiiseyin’in

meydana gelmesini saglamistir. Bu tiir tevil’lerin siyasi hedefi aciktir: Hedef, Kur’an’in

140 Capiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapust, 351.
141 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapus, 353.
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Resulullah’tan sonra hilafet ve imametin Hz Ali ve Hz. Fatima’nin soyunun hakki
oldugunu sembolik olarak tespit ettigini veya isaret ettigini ispatlamaktir.

Zahir-batm ayrimi, beyandaki lafiz-mananin konumuna benzer bir yer tutar.
Islam kiiltiirindeki dini nasslar1 (Kur’an, hadis veya dile ait olabilir) gnostik miras
1s181inda yorumlamaya ¢alisan irfan ehli, her nassin bir zahir bir de batin olmak iizere iki
boyutlu oldugunu diisiiniir. Bu konuda bazi Kur’an ayetlerini de kendi kavramlarimi
destekleyici sekilde yorumlar. Kur’an ayetlerinin batinmna ancak kendilerinin
erisebilecegini diisiinen irfan mensuplarina gore bu ulasim miicahade ve riyazat/kest ve
ilham sayesinde gergeklesir. Cabiri, bu noktada irfan ve beyanda dini naslardan anlam
cikarmada aslinda sadece aragsal yonden farklilik bulundugunu ileri siirer. Beyan ehli
dil, ifade bigimleri vb. sebeplerden yararlanarak aralarinda ayrim bulundugunu
diisiindiikleri lafizlardan anlam istinbat ederken; irfan ehli bu tarz ydntemlere
basvurmadan “iglerindeki bilgi kaynaklar1” cosana kadar nassi kalp ve dilleriyle tekrar
etme suretiyle batina/anlama ulagsmaya caligirlar.**

Cabiri; beyan ilmindeki; lafiz ve mananin konumunu irfani gelenekteki zahir ve
batinin konumuna benzetirken aralarindaki metodoloji kullanimlarindaki farklihiga
dikkat ¢cekmektedir:

“Lafiz-mana problematigi ile zahir-batin problematigi arasinda farkliliklar
bulunmaktadir: Beyani bilgi sisteminde bilgiyi iireten akli eylem veya genel zihni
mekanizma lafizdan anlama yoOnelirken irfani bilgi sistemindeki zihni mekanizma,
bunun tersine, batindan zahire yani manadan lafza yonelir. Ancak lafiz ve mananin
beyan bilgi sistemindeki rolii neyse, irfan bilgi sisteminde de zahir ile batinin rolii odur.
Aslinda her iki bilgi sistemide Kur’an ve hadisten bilgiyi istinbat yontemiyle talep eder.
Fakat her iki istinbat birbirinden farklidir. Zira beyancilar, dil, ifade bigimleri ve niizul
sebeplerini vb. bilmekten yararlanirlarken, arifler (irfancilar) riyazet ve miicahedelerden

yararlanmaktadir.'*

2.2.2.2.2. Niibiivvet ve Velayet
Cabiri irfani bilgi sistemindeki niibiivvet ve velayet kavramlarmm statiisiini

Bayani bilgi sistemindeki asil-fer statiisiine benzetmektedir. Ancak beyan geleneginde

142 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapusi, 381.
143 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapust, 406.
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diistincenin  yonelimi asil’dan fer’e dogru iken, irfani gelenekte velayetten
niibiivvetedir. Yani diislincenin yonii tersine islemektedir.

Irfani bilgi sistemi igerisinde niibiivvet-velayet kavramlarmin metodik birer
kavram olarak kullanmalarinda islev goren en temel unsur hermetik kiiltire ait
unsurlardir. Cabiri’ye gére Sii ve Ismaili irfan mensuplar1 niibiivvet ve velayet
problematigini imamet gorisleri dogrultusunda ve Ozellikle siyasi ideolojik
duruslaridan 6tiirii kullanmiglardir. Cabiri’nin buna iligskin gorisleri soyledir:

“Irfanilige gore velayet Allahn yeryiiziindeki hilafetidir. Hatta sia
nezdinde velayet imamin niibiivvetidir. Velayet iki kisimdwr; Birincisi, Hz.
Ali ile son bulan velayet-i mutlaker ikincisi ise, hususi velayettir ki biiyiik
nebilerin her birisinin devrinin batinidir. Niibiivvet ise tiim peygamberlerin
sahsinda gergeklesen ilahi bilgidir ki ikiye ayrilir; birincisi, risalet, ahkam
ve farzlarin aciklanmasindan ibaret olan tesrih niibiivvetidir ki Hz.
Muhammed (s.a.v) ile son bulmustur. Ikincisi ise ilahi kelami telakki etmek
anlamindaki niibiivvettiv ki imamlarin sahsinda daimidir. Bu yéniiyle
niibiivvet devamlidir. Sona ermeyecektir. Ta ki gaib imam zuhur edinceye
kadar.'*

Irfan mensuplar1 sia ve tasavvuf ehli; niibiivvetin devam ettigini
savunduklarindan imamin ilahi vasfa sahip oldugunu benimsemislerdir. Cabiri irfan
epistemolojisindeki velayet nazariyelerini sufilerin Sia imamlarina dayandirarak tesis
ettiklerini sdylemektedir. Tabi aralarinda ufak niians da yok degildir. Mesela Imamiye-
Ismailiye imamet anlayisinda imamet verasetle elde edilirken, sufi anlayisa gore
imamet riyazet ve miicahedeyle elde edilmektedir.

Bu ufak niianslarin diginda Cabiri’ye gore “sufi velayet, sii imamet/velayet
goriisii lizerine tesis edilmis ve ondan kopya edilmistir: Bu hakkinda siiphe serd
edilemeyecek tarihi bir hakikattir.” demektedir.

Sufi irfan anlayis1 aslinda sii batini irfanciligmm Siinni ve 6zellikle es’ariligin
bilgi sistemi ile desteklenmis seklidir.

[Ik donemdeki Kuseyri ve sonraki donemlerdeki Gazzali vb. tasavvuf alimleri
tarafindan Sii irfanin Siinnilestirilmesi kademeli olarak gerceklestirilmistir. Nitekim
Stinni irfan/tasavvuf erbabi nazarmda “veli” sadece keramet sahibi ilham alan hatta

kendisine vahiy gelen bir sahsiyet degil, ismet sifatina da miinhasir biridir.

144 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapusi, 440.
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Cabiri’ye gore “Siinni irfan sii gelenegini almakla kalmamis hermetik unsurlari
da kopya ederek biinyesine katmistir. Vakit, zaman, tarih, mebde-mead, kader, yokluk,
varlik, fena anlayis1 biitiiniiyle bunlarla aynilik gésteren mitolojik bir agiklama bigimine
sahiptir.”*°

Ozellikle Tbn Arabi’nin gériislerini uzun uzadiya nakleden Cabiri, Arabi’nin
ruhani yaratilisin baslamas1 ve ilk yaratilanin bilinmesi fasillarindaki goriisleri ile
Hermes’in riiyasindaki muhtevanin birebir ortiistiigiinii ileri siirmektedir.

Halbuki ibn Arabi ve diger sufiler; “Allah her seydir.”, “Ciibbemin iginde
sadece Allah vardir.” veya daha genel ifadeyle “Allah’tan baska wvarlik yoktur.”,
“Allah’tan baska mevcut yoktur.” derler. Alem ise Allah’m tecellilerinden ibarettir.
Hegelci diistincenin temsilcileri olan panteizm, platinus gibi Avrupa diisiincesinde ise
durum bunun biitiiniiyle tersinedir. Onlar “alem bir biitiin olarak Tanr1’dir” diisiincesini
ifade ederler. Allah sadece alemin aracilifiyla bulunur. Onun alemden ayri, farkli bir
varlig1 yoktur. Bdylece Islam tasavvufunda vahdet-i viicud, alemin sadece Allah’mn
tecellileri olarak mevcut olmasini ifade ederken hegelci diisiincede “Allah bir biitiin
olarak alem seklinde vardir.” tasavvurunu ifade etmektedir.”

Sonug olarak Cabiri’nin bu konu hakkinda der¢ ettigi goriisler dogrultusunda
sunlar1 sdyleyebiliriz. Islam-irfan anlayisinin temel referans cercevesi hermetik dini
felsefe ve eski mirasa ait kiiltiirlerdir. Dolayisiyla bilgi sistemi olarak esas aldigi
kavramlarda (zahir-batin, niibiivvet-velayet) anlayislarinda bu unsurlarin etkisi ve rolii
barizdir. Ozellikle sufi irfan anlayis1 hermetik ve sii-batmni irfanin siinnilestirilmis bir
formudur.

Islam irfancilarinm kadim kiiltiirden naklettikleri seyler ile basta manevi alan
olmak iizere Arap-islam epistemolojik alanmn1 zenginlestirip zenginlestirmedikleri veya
saptirdiklar1 ve bidatlar ortaya ¢ikarmalar1 probleminden daha biiyiik sorun Arap-islam
bilgi alanmi igtenlikli bir irrasyonellige siiriiklemeleri olmustur.**®

Cabiri’ye gore Islam irfani teori ve tavir olmak iizere iki bicimde gerceklesmistir.
Teorik irfan; genel olarak Sii, 6zel olarak ta Ismaili ve Batmi filozoflarin irfanidir.
Pratik irfan ise, genel olarak mutasavviflar 6zel olarak ta ashab-1 halin irfanidir. Bu
metodik ayirim anlagilmasini kolaylastirmaya yonelik yapilmis bir ayrimdir. Hermetik

irfanilik gesitli egilim ve tonlar1 itibari ile Islam irfaniliginin genel tefekkiir yapismna

145 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapust, 470.
148 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, 474.
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olduk¢a benzemektedir. Bdylece Ismaili ve Imamiye sii irfaniligini siyasi
muhtevasidan, Siinni irfanin1 da kendisine giydirilen beyani formundan — ki ona gore
Sufi Irfani beyan ile irfanin birlesiminden meydana gelmistir — soyutlarsak, her iki
irfanilikte de kendimizi basta hermesgilik olmak iizere Islam’dan 6nceki kadim irfani
mirasa dayanan bir epistemolojik muhteva karsisinda buluruz. Bu durum, Kur’an’in
irfani tevilinin, istinbat, ilham ve kesif ile degil, bir yonlendirmeden yani Kur’an
lafizlarini, Islam’dan dnceki kadim mirastan beslenen fikirlere doniistiirmekten ibaret
oldugu anlamimna gelir. Nitekim sufi irfanin Kur’an’1t okuma ile elde ettiklerini iddia
ettikleri higbir diisiince yoktur ki, dogrudan veya dolayli olarak Islam’dan &nceki irfani
mirasta bu diisiincenin bir kaynagmni bulmayalim. Ornegin sufiler “makam” kavramini
Kur’an’dan aldiklarmi iddia ederler. Halbuki sufi “makamlar” diisiincesinin kaynagi
Hermetik “yiikselis/mira¢” diistincesidir.

Cabiri, Islam irfan1 ile 6nceki asirlardaki irfan arasindaki benzerlik sadece teori
ve tavir noktasinda degil ayn1 zamanda 1stilahlar (terimler — kavramlar) noktasinda s6z
konusu oldugunu kaydeder. Ona gore bunlar Arapcaya nakledilmislerdir. Su veya bu
amacla bunlar1 kullanmak icin bu kavramlara Islami bir renk kazandirmislardir. Zira
Islam’daki irfani 1stilahlar, ne igerik olarak Islami’dir ve nede koken olarak Arapcadir.

Irfan erbabinm kullandig1 bashca metodlar olan “analoji” ve “kesf” ise bilimsel
bir degeri olmayan birincisi diis degerinde olan, ikincisi de onlarin iddia ettikleri gibi
aklin tistiinde olmayip akli etkinligin en alt derecesi diye niteler.

Cabiri’ye gore, irfan ehlinin biling diinyasi, vakiayla yilizlesmeye ve onu
nitelemeye muktedir olmayan dolayisiyla ondan kagarak hayal alemine siginan, duyular
tarafindan yonlendirilen, mitolojik nsurlardan beslenen, rasyonellikten uzak bir
diinyadir. Ciinkii onlara gore hakikat ne dini ne felsefi ne de bilimsel hakikattir; hakikat
mitolojinin onayladigi, dleme gizemli ve sihirsel (biiyil) bakistir. irfani tutum sihirsel
bir bicimde arifin egosuna uyarak, kendisini yabanci hissettigi bu alemi ser gorerek
(kotiileyerek) ilahi alemle birlesme 6zlemi igerisine girmekten ibarettir. Nihayet bir siire
sonra kendisini Allah’ta yok olma iddiasiyla nitelendirmektedir (fenafillah diisiincesi).
Artik arif kendisini ilahi bir varlik olarak gorerek, yagmur yagdiran, harikulade,

kimsenin smirlandiramayacagi, yardim edebilen hatta yaratabilen bir kudret sahibi
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oldugunu iddia edebilecek duruma gelir. Ona gore, irfan akil dis1 kavram ve kurgularla
is gordigiinde, akli ortadan kaldirir.*’

Son olarak Cabiri Irfan, akli ortadan kaldirir. Aklinda kendisini savunma hakki
vardir. Akil kendisini, irfanin onu ortadan kaldirdig: sihirsel metodla degil, rasyonel
olarak tahlil ederek savunur. Akil, bir metod olarak irfanin mekanizmalarini ve bir
bakis olarak da tasavvurlarmin hakikatini ortaya cikarir, goriisiindedir. irfana kars
ideolojik bir savas niyetiyle onu tahlil etmedigini sdyleyen Cabiri; sadece Arap
kiiltiirindeki epistemolojik sistemlere doniik elestirel tahlili gerg¢evesinde bunu
yaptigin1 ifade etmektedir. Bunu sodylerken de irfan gelenegine biraz acimasiz
davrandiginin acaba farkinda midir?

[rfanin uzun bir siire hiikiim siirmesinin en temel nedenini de akli faaliyetin
yoksunluguna baglamaktadir. Akli faaliyetin Arap-islam toplumunda ortaya ¢ikis1 ve
akli savunmaya baglamasi burhani bilgi sisteminin tesekkiilii ile gerceklestigini
kaydetmektedir. Bundan sonraki bolimde Cabiri’nin burhani bilgi sistemi olarak
isimlendirdigi felsefi yaklasimm Arap-Islam Kiiltiirii icerisindeki formuyla ilgili

analizlerini inceleyecegiz.

2.2.2.3. Burhan

Bilgiye ulagsmada beyanm asil kabul ettigi nass, icma ve igtihattan hareket
ederken, irfanin velayet kurumunun gercgeklestirecegi kesf/ilham yolunu kullandigini
belirttik. Ayrica iki bilgi sistemi arasini uzlastirma, baska bir deyisle beyani irfan ile
temellendirme benzeri girisimlerin yasandigindan da bahsetmistik. Bu iki sistem ile
ilgili genel bir degerlendirme yaptigimizda ise aklin, beyanda belli asillar ¢ercevesinde
hareketine izin verilirken, irfanda devre dis1 birakildigimi sdyleyebiliriz. Bu durumda
yeniden yapilanma Cabiri’nin perspektifinden hareket ettigimizde aklin kendisine
bigilen siirli rolden kurtulmasi ve tabiatin dikkate alimmasi ile miimkiin olacaktir.
Bunu gergeklestirecek bilgi sistemi ise “burhan”dur.

Yenilenmenin koklerimizden hareketle olacagindan siiphe duymayan Cabiri,
yenilenmenin temeline burhani epistemolojiyi yerlestirir. Beyan da burhan iizerine
temellendirilmelidir. Bu sistemin kokleri Yunan rasyonelizmine uzanir. Aristo
mantigin1 esas alan bu sistemde akil, merkezi konumdadir. Belli fonksiyonlarla

simnirlanmis  bir ara¢ konumunda olmayip, hakikatin kendisine bagsvurularak

147 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapust, 480.
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anlagilabilecegi bir otoritedir. Burhani epistemoloji belli bir ideolojinin veya
epistemolojinin dar sinirlar1 igerisine hapsedilmeyen evrensel akildir.

Burhanm Islam diisiincesine girisi irfani kokenli muhalif gruplarm silahlarin
ellerinden almak amacli olup, ideolojik bir gayeye matuftur. Halife Me mun’un
stratejisi sonucu evrensel aklin temsilcisi konumundaki Aristo’nun eserleri terciime
edilmistir. Me’mun’a dek kadim mirastan almanlar hep hermetik karaktere sahipken,
Me’mun dénemiyle Islam diisiincesi burhan ile tan1sm1§,t1r.148

Arap dilinde burhan acik ve kesin delil anlamina gelmektedir. Avrupa dillerinde
ise “demonstration” kelimesinin latince kokii olan “demonstratio” kelimesi; isaret,
vasfetme, a¢iklama ve ortaya ¢ikarma anlamlarma gelir. Mantik terminolojisi agisindan
ise burhan; herhangi bir 6nermenin dogrulugunu belirleyen her zihni faaliyete verilen
isimdir.**°

Bir bilgi sistemi olarak burhan, Arap kiiltiiriine terciime yoluyla ve 6zelliklede
Aristothales’in kitaplarmin terclimesi ile giren bir ilim ve felsefe evrenidir.

Cabiri Arap-islam Kkiiltiirinde Aristothales’in burhanini bir metod ve diinya
goriisii olarak benimseyenlerin, Aristo’nun “bilgi i¢in bilgi edinme” hedefi disinda
baska hedeflere hizmet edecek sekilde kullandiklarmi belirtmektedir. Hatta bu metodu
Islam inanciyla dogrudan iliskili olan dini ve ideolojik ilgilerine hizmet edecek sekilde
kullandiklarmni ifade etmektedir."

Cabiri burhani bilgi sisteminde beyan ve irfanda oldugu gibi bir giris yapmanin
ve Arap-Islam Kiiltiirii iginde temellendirilerek agiklanabilmesinin ¢ok giic oldugunu
ifade eder. Zira burhan diger iki bilgi sisteminden tamamen farkli bir evren tasavvuru
diisiince metoduyla alakalidir. Beyan ve irfan her iki disiplinin kurulusu da yaklagik
olarak ayni1 donemde etki-tepki prensibi cercevesinde gerceklesmistir. Bu yiizden
birbiriyle mesruluk savasi veren iki rakip gibiydiler. Beyan ve irfan da her seyden 6nce
Kur’an ve hadisi dnceleyerek olusmuslardir.

Burhan ehli; sistemlerini Arap-islam Kkiiltiirii icinde olustururken bu kiiltiiriin
dayandi81; Kur’an, hadis ve selefin tecriibesi gibi kaynak otoritelerine istinad etmesinin
miimkiin olmadigin1 sdyleyen Cabiri; burhan ehlinin kendi metodunu da bilgiye

ulastiracak biricik metod olarak kabul ettiklerini ifade eder.

Y“Meryem Ozdemir Kardas, Islam Diisiincesinde Epistemolojik Temelli Yeniden Yapilanma
Muhammed Abid El-Cabiri Ornegi, (Ankara: Muhafazakar Diisiince Dergisi ), 155.

149 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, 483.

150 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, 484.
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Metodu ve diinya goriisii agisindan tamamen farkli bir sistemi Islami
terminolojiye entegre etmek elbetteki zor bir durumdur. 11k Islam filozofu olan Kindj,
Arap kokenli olmas1 dolayistyla bu kurulus faaliyetinin ilk denemesini yapmaya uygun
bir sahsiyet idi. Onun zamaninda burhanin Arapcaya nakli heniiz ger¢eklesmemis,
sadece bazi bilimle ve bu bilimlerin bir kisim boliimleriyle ilgili az sayida terciimeler
yapilmistir. Ona ragmen Kindi, halife Mutasim’a ithaf ettigi ilk “Felsefe” adli kitabini
nesretmistir.

Kindi; felsefeyi savunmus, felsefenin insan ilimlerinin makam bakimindan en
yiicesi ve mertebe bakimindan en sereflisi oldugunu ileri sirmiistir.™ Burhani
yontemin (felsefe) Arap-Islam kiiltiiriinde benimsenip icsellestirilmesinde de en dnemli
paya sahip sahsiyetin Farabi oladugunu sdyleyen Cabiri; Farabi’nin daha 6nce oturmus
bir bilgi sistemi olan beyani sistemin temel yaklagimlarindan biri olan “lafzin manadan
once oldugu” goriisine muhalafet ederek “mananin lafizdan once geldigini”
vurgulamustir. Farabi beyan ehli ulemay1 muhatap almis, kelam, nahiv ve diger beyani
bilim dallarmin yapisal krizlerini elestirmistir. Ayn1 zamanda Arap-islam kiiltiiriinde
mantigin tesis edilmesini saglayan kisi yine Farabi’dir.

Cabiri’ye gore burhani bilgi sisteminde bir diger 6nemli paya sahip olan kisi de
Ibn Sina’dir. O’nun felsefesi, eklektik (se¢meci) bir felsefedir. Bu yiizden Islam kiiltiirii
icerisindeki biitiin unsurlar Ibn Sina felsefesi ile irtibatlandirilmistir. Bu felsefe
tartismasiz olarak Islam alemindeki kelam, tasavvuf ve felsefenin burhani formu ve
dolaysiyla burhanin Islam kiiltiiriindeki resmi temsilcisi haline gelmistir. ibn Sina
ekolii, iki temel diisiince eksenine sahiptir. Birincisi Allah-alem iligskisini merkeze alir
ve kelami problemlerle ugrasir. Ikincisi ise insanin semavi alem ile iliskisi iizerine olup,
mesriki-irfani yonelimi yansitir.**?

Aristothalesci ispatla ilgili durum Arap-islam Kiiltiiriinde ibn Sina ile beraber
[slam 6ncesine donmiistiir diyen Cabiri sunlar1 kaydeder:

“...Fakat bu doniis mantigin terki ve kavramsal mekanizmalar ile
ilmi tasavvurlarimin da felce ugratiimasi sonucunda olmustur. Bu ¢oziilmiis
Aristothales¢i miras Islam irfancihgint olusturan hermetik karisima ve
biitiin imkanlarim tiikettikten sonra gelismesi durmug olan beyani miras ile

ic ice gecmis biitin bu bilgi sistemlerinin Arap-Islam Kiiltirii icinde

151 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapusi, 521.
152 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapist, 560-568.
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birbirine girmesi kavramlarimin karismasi, meselelerin ¢akismasi, bakis
agilarimin ve hedeflerinin ¢atismasi sonucunda olmugstur. Bu durum yeniden
vapilanma faaliyetini zorunlu hale getirmistir.”

Buraya kadarki boliimlerde incelemeye calistigimiz geleneksel Arap akli,
Cabiri’ye gore bugiin yeni bir yapilanmay1 ve ¢agdas Arap akhni olusturmayi zorunlu
hale getirmektedir.

Tezimizin bundan sonraki boliimiinde ise Cabiri’nin “yeniden yapilanma”

projesi tizerinde durmaya calisacagiz.
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UCUNCU BOLUM
ABID EL-CABIRiI’DE YENIDEN YAPILANMA PROJESI
3.1. YENIDEN YAPILANMA

“Oliilerin dirilere hiikmettigini” sdyleyen Yunanl filozofun bu diisiincesinin
tam da giiniimiizii yansittigin1 miisahede etmekteyiz. Bu soziin i¢eriginin bizim biling
diinyamiza, diisiince metodumuza ve bakis tarzimizla Ortiistiigiini vurgulayacak bir
aciklamaya gerek yoktur.

Bir Arap atasozi ile diisiincelerini desteklemeye calisan Cabiri sunlar1 nakleder:
“Malumu ilam, abesle istigaldir.” Oyle ise dniimiizde, bu giiniin verileri ile gelecegin
isaretlerinin netlesmesi i¢in, gegmise bakisimizdaki kilitleri kaldirmamiz zaruridir.
Dogru bir biling yapist ile gelecegimizin kiiltiir planlamasin1 yapabilmemiz i¢in ise;
gecmisin kiiltiir planini yeniden yapmak gereklidir.”**

Burada isaret edilen ge¢misin planlanmasinin anlami ise, ge¢misi bilincimizde
yapilandirmak, hatta bize ait bir gelenek olarak onu yeniden kurmak ve onun bizi
biinyesine almasi yerine, bizim onu biinyemize almamiz gerekliligidir. iste bu bile, tek
basina gelecegin kiiltiiriinii olusturmada bilfiil bizi giiclii kilacaktir.

Cabiri; “ge¢misin planlanmasmin”, yerine getirmesi gereken baslica gorevin
Arap-islam Kiiltiir tarihinin yeniden yazilmasidir fikrini savunur. Mevcut Arap Kiiltiirii
tarihsel, atalarimizin yasadiklar1 ¢aglardaki ¢ekismelerin baskisi altinda ve o zamanki
bilimsel imkan ve yontemlerle yazdiklar1 tarihin miicerred bir tekrar1 ve kalitesiz
dretiminden ibarettir goriisiindedir. O’na gore biz hala eskilerin yonlendirmesiyle
hareket eden ve onlarin iretimlerine hakim olan eski goriigsler, kavramlar ve
yontemlerle hapsedilmis durumdayiz. Bu kavram ve yontemler bizi, farkinda olmadan
geemisin ¢ekigmeleri ve sorunlari i¢cinde bogulmaya itmis ve giinliimiizii gegmisimizle
mesgul etmeye gotiirmiistiir. Oyleyse biz elestirel bir ruhla ilerleme ve birlik
konusundaki umutlarimizin/beklentilerimizin yonlendirmesiyle Arap-islam Kiiltiir
tarihini yeniden yazmaya mecburuz.**

Ve Cabiri “...Artik oliileri gdmelim mi? Artik zamanm akisini degistirelim

7155

mi sorulartyla Arap-Islam Aalemini bir silkinise, yeniden yapilanmaya davet

153 Cabiri, Cagdas Arap-Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, 172.
5% Cabiri, Cagdas Arap-Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, 173.
155 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapus1, 707.
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etmektedir. Birinci ve ikinci boliimlerde islemeye ¢alistigimiz “Geleneksel Arap akli”,
Cabiri’ye gore bugiin yeni bir yapilanma projesini ve “Cagdas Arap aklini” yeniden
inga etmeyi zorunlu kilmaktadir. Peki, ama bu nasil olacaktir?

Yeniden yapilanma projesi ve ¢agdas Arap aklimi yeniden dizayn etmek igin
Cabiri su basliklar1 dile getirmektedir:

- Yeni bir “Tedvin Asr1” gereklidir.

- Kiiltiirel mirastmizin dirilebilmesi, yeni bir okuyusu (cagdas okuyusu)
gerekli kilar.

- Kiiltiirel aklin elestirilmesi bir zarurettir.

- Yeniden yapilanma yeni bir epistemolojiyi gerektirir.

- Geleneksel aklin en sorunlu alani, selefin otoritesi ve buna bagl olarak
gelisen “kiyas” mantigidir. Bu zihniyet mutlaka degismelidir.

- Endiiliis tecriibesi, yeni bir baslangi¢ i¢in referans olabilir.

- Cagdas diinyanin gelismelerinden; demokrasi, ¢agdaslik, teknoloji, vb. gibi
olusumlardan yararlanilmalidir.

Biitiin bu ana baglhklari, Cabiri’nin kapsamli olarak ele aldig1 ve iizerinde
durdugu yeniden yapilanma projesinin temel konularidir.

O halde simdi Cabiri’nin Arap-islam diisiincesinin yeniden yapilandirilmasi i¢in

sundugu ¢oziim onerilerinden “yeni bir Tedvin Asr1”’nin gerekliligine gecebiliriz.

3.2. YENI BIR TEDVIN ASRININ GEREKLILIGI
Cabiri, Arap-islam aklmin olusumunda “Tedvin Asri”nin oynamis oldugu roliin
onemini defalarca dile getirmektedir. Hatta O’na gore; Arap milli kiiltiirii ve Arap-
Islam Kiiltiiriiniin fiili baslangic noktasi, cahiliyye dénemi degil, yalnizca tedvin
donemidir.**°
Bu roliin 6nemine binaen, ¢agdas yeniden yapilanma igerisinde benzer bir
Tedvin Asrmnin gerekli olduguna inanir. Bu projesini, ge¢mis ile simdinin
diistincelerinin analizi, elestirisi ve degerlendirmesinin iizerine insa etmeye ¢alisir.
“Tedvin doneminde Arap kiiltiirii, kendisine yonelik ilk
projelendirmeye tanik olmustur. Bu donemde Arapcamin pratik ve ilmi
esaslara gore ogrenilmeye miisait hale getirilmesi saglanmistir ki bu

cahilive doneminde olmayan bir durumdur. Yine bu dénemde, bizzat

158 Cabiri, Cagdas Arap-Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, 174.
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cahiliye donemi edebiyatiyla, tarihiyle ve haberleriyle yeniden
vapilandiridmustir. Hadis, tefsir, fikih ve kelam gibi ilimlerin tedvin edilmesi
de bir yana .... Yine bu donemde c¢eviri ve alinti yoluyla eski Babil,
Fenikeliler, Siiryaniler ve Iskenderiye/Yunanhlarin kiiltiirlerinden kalan ¢ok
cesitli ve biiyiik kiiltiirel miras, Arap-Islam Kiiltiiriine katilmistir. il

Arap-islam Kiiltiiriiniin olusmasmda, o cografyada bulunan biitiin halklar,
kiiltiirleri, tecriibeleri ve yeterlilikleriyle katkida bulunmuslardir. Bu sayisiz gesitlilik
sayesinde Arap-islam kiiltiirii icinde gerek din, gerek bilim, gerekse felsefe alaninda
ekoller, goriisler ve bakis acilar1 cok ve ¢esitli hale gelmistir.

Oyleyse bizde yeni bir tedvin Asrin1 baslatabilmek igin giiniimiizde Arap
kiiltiiriinde gergeklestirilmis olan kapsamli planlamadan ilham alabiliriz diyen Cabiri,
devaminda sunlar1 sdyler:

“Bu yeni Tedvin Asrinda geg¢miste oldugu gibi, bugiinde diger
yabanci kiiltiirlere de tamamen agilmak suretiyle, Arap iilkelerindeki biitiin
yoresel ve ulusal kiiltiirleri mutlaka kapsayacak sekilde, Arap milli
kiiltiiriinii kapsamli bir bigimde yeniden insa etmeliyiz.”

Cabiri, gelecegi insa edebilmenin ancak geg¢misle yiizlesmek ve oradaki
sorunlar1 ¢6zerek olabilecegini de su ciimlelerle ifade eder:

“Bizler her ne zaman bakislarimizi gelecege c¢evirsek, kendimizi
gercekten ge¢mis hakkinda diistiniiyor goriiriiz. Gelecegimiz hakkinda
diistinmek, bizi dorudan ge¢cmisimiz hakkinda diistinmeye gétiiriiv. Ciinkii
cagdas arap diistincesi sorunlart arasinda, i¢inde rakip taraf olarak
gecmisin hazir bulunmadigi hichir sorun yoktur. Oyle ki, gecmisin yolunu
bulmadan gelecegin yolunu bulmamiz adeta imkdansizdir. Bir baska deyisle,
oyle gériintiyor ki, Araplarin, ge¢cmistin kalan sorunlari ¢oziip ge¢misin
glintimiizdeki kalintilarimin  tespitini  yapmadan, gelecegin sorunlarini
cozmeleri miimkiin degildir. Gegmisin agirligi ve cagdas Arap bilinci
lizerindeki hegemonyasi, tistesinden gelmek maksadiyla itiraf edilmesi
gereken reel bir veridir. Gegmisin, mevcut Arap bilinci ve sorunsalinda
merkezi bir unsur olusturdugu hususunu tartisacak birisinin oldugunu
sanmiyorum.  Bunu  goérmezlikten — gelmek  suretiyle  modernligin

gercgeklesecegini ummak saflik olur. Geg¢miste Hz. Ali ve Muaviye

Y57 Cabiri, Cagdas Arap-Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, 175.
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arasindaki savasin geriye bwraktigi siyasi ¢ekisme hatiralarina kadar
uzanan gerekgelerle, Araplarin  ¢ogunun  birbiriyle savasmalarini
hatirlamaya bilmem gerek var mi? 158

Tiim bunlardan sonra, su temel ve zorunlu soruyu Cabiri kendine sorar: “Ne
yapmamiz gerekmektedir?”’

Bu soruya cevap verme cihetinde su ii¢ gercege vurgu yapar:

1-Gelecege yonelik projeler yapmak, gelecegi olusturma gayesinin bir
pargasidir. Cagdas diinyada gelecek ise, bir kitle durumundaki topluluklara aittir.
Gruplar, cemaatler, pargalanmig zayif halklar ve milletler i¢in degildir.

2-Her seyden once Arap diinyasinin geleceginin kiltiiriine iligkin planlama,
Arap Kiiltiirtiniin bir biitiin olarak yani, ge¢mis, bugiin ve gelecegin kiiltiiriiniin
planlamasinin bir pargasi olmadikga, bir anlam ifade etmez. Bu durum basariy1 garanti
etmez. Bu plan bilimsel ve elestirel bakisa dayanmalidir. Gegmis ile bugiiniin kiiltiiri
icerisinde iliskileri yeniden tasarlamay:r gaye edinmelidir. Ayn1 zamanda kiiltiirel
ozelliklerimizle bilim ve teknolojinin nimetleri ve entrikalar1 arasinda giiglii iliskiler
kurmay1 amaglamalidir.

3-Bir taraftan Arap diinyasinin imkéanlari, maddi ve manevi bir biitiin olarak
giicii, diger taraftan, Arap kiiltiiriine damga vuran gelismeye agik olusu, bu kiiltiiriin
gelecek problemini 6ncelikle bir irade, ayn1 zamanda “aydinlarin irade problemi” haline
getirmektedir. Oyle ise, Arap-islam Kiiltiiriiniin gelecegi, dncelikle fikir adamlarmin
kendi iradelerine ne derece sahip ¢iktiklari, totaliter yonetimin disinda kalip halka yon
veren konumlarini koruma noktasinda ne derece fedakér olduklarina bagldir.™®

Cabiri higbir yenilesme ve modernlesmenin sifirdan baglamadigini, bilakis daha
onceki ilkeden baslanarak diizenlendigini bununda kiiltiir miras1 oldugunu ifade eder.
Cabiri’nin sik sik vurguladigi ictihada dayali diisiince mirasindan arta kalan ve
istedigimiz yenilenme ve modernlesme ameliyesine uygun durumda olan 6geler
Endiiliis kiiltiirel projesinde blirledigimiz ydnlerdir. Ibn Hazm’1n zahiriligi zannedildigi
gibi akla bask1 uygulamak degil, tersine birgok boyutu olan bir devrimdi. “Atil akla”
kars1 bir devrim, kesif ve ilham iddialarina ve adlemin olagan dis1 algilanmasina kars1 bir

devrim. Taklit ve kiyasa karsi, yani hangi tiirden olursa olsun, selefin otoritesine karsi

158 Cabiri, Cagdas Arap—I:slam Diistincesinde Yeniden Yapilanma, 172.
159 Cabiri, Cagdas Arap-Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, 180.
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devrim. Bu devrimci tavir onu her bireyin igtihat etmesinin vacipligi ve hi¢ bir sahsin
digerini taklit etmesinin caiz olmadig goriisiine kadar gtiirdii.*®

Cabirinin “Yeniden yapilanma projesinde” Endiiliisli Ibn Hazm, Ibn Riisd ve
Satibi’nin goriisleri yeni bir baslangi¢ i¢in referans olabilecek degerdedir.

O yiizden yeni bir Tedvin Asrint olusturmada bu goriislerede yer vermek
elzemdir.

Cabiri’nin ifadesi ile “Ibn Hazm, Ibn Riisd ve Satibi ile Endiiliis’te yeni bir sekil
kazan akilci elestiriyi yeniden yapilandirmakta ve bununla Arap aklnm dayandigi
kiiltliriin i¢inden yeni bir tedvin devrini baslatacak zaruri sartlarin olugmasi saglanmis

olacaktir.”*6!

3.3. YENI BiR “TEDVIN ASRI” iCiN ENDULUS ORNEGI

Cabiri’ye gore, Arap-islam Kiiltiiriinii olusturan din ve dille ilgili ilimler Tedvin
Asrinda dogup bliylimiisler ve sonraki asirlar s6z konusu ilimlere zikre deger katkilarda
bulunamamiglardir. Kiiltiirtimiizdeki hareket, bir ¢atisma ve bilgi sistemleri arasindaki
cakisma hareketi olup, bir “sigrama” yani bir merhaleden digerine intikal ederek
sonraki merhalenin oncekini agsma hareketi degildir. Sonraki donemin 6nceki donemde
hayatiyet ve yenilenme potansiyeline sahip unsurlar1 alip, digerlerini silip attigi bir
donemler arast iliskiyi Islam Kiiltiir tarihinde gérmemiz miimkiin degildir. Bu su anlama
gelmektedir ki; Arap-islam Kkiiltiirii, Tedvin Asrindan beri temcit pilavi gibi tekrar
tekrar sofraya konulmaktadir. Ancak Endiiliis tecriibesi kendine has tislubuyla bu genel
halin istisnasi olarak goriilmelidir.*®?

Cabiri mekan ayrimina dayali olarak fikri yapilar1 ikiye ayirmaktadir. Bunlar:
masrik-magrip ekoliidiir. Endiiliis menseili tiim fikri cabalar1 magrip (bati) Islam
diisiincesi olarak nitelemektedir. O’na gére Arap-islam Kiiltiiriiniin zaman-mekan
boliinmesinde magrip kokenli Islam diisiincesi 6zgiirlik agisindan bakildiginda
tamamen bagimsiz bir kiiltiir 6zelligine sahiptir. Bu agidan diisiiniildiigiinde ibn Sina ile
baslayip Gazzali ile planlanan dogu Islam diisiincesinden kopmus bir deneyimdir.*®

Cabiri’nin tamamen bagimsiz bir kiiltlirel zaman olarak nitelendirdigi, Endiiliis

kiiltiir deneyimi Arap aklinin farklilagsmasidir. Bu diisiince Islam toplumunun batisinda

180 Capiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapust, 700.

161 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, 684.

162 Cabiri, Arap Aklunn Olusumu, A76-477.

163 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, 461-462.
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cereyan eden toplumsal yapinin iiriinii olan, gerek diisiince araglar1 ve gerekse
diisiincenin rengi agismndan dogru Islam diisiincesinden farklilik arz eden bir diisiince
bigimidir.

O’na gore Arap-islam diisiincesinde hicri V. asrin baslari ile VIII. asrm sonlar1
arasinda yasanan iki es zamanli donemin varlig1 s6z konusudur.

Dogu Islam diisiincesinde, Gazzali’nin hocas1 Ciiveyri, Es’ari kelamimi Bakillani
ve Haller problemi ile diistiigli ¢ikmazdan ¢ikarmaya calisirken bir taraftan da fikih
usuliinii Es’ari metodu iizerine kurmaya calismaktaydi. Es zamanli olarak Kadi
Abdiilcebbar bir taraftan kendine goére Mua’tezile kelamini diizenlemeye,
boliinmiisliigiinii toparlamaya ve mezhebin i¢indeki goriis ayriliklarimi birlestirmeye
calisgirken bir taraftan da “Fikih Ushlini” Mi’tezile yontemine gore temellendirmeye
calismakta idi. Bu cabalar, daha kusursuz bir sekilde talebesi Ebu’l Hasan el-Basri
tarafindan tamamlanacak idi. Ibn Sina ise, kelam ilmini metafizik alana dahil etmeye ve
dini inanglar ile Grek felsefesinin ilkeleri arasinda bir uzlasi olusturmaya c¢alisip, ayni
zamanda tasavvufu da igine alan ve irfin1 burhana dayandirmayi amag edinen israki bir
felsefe kurmaya ¢alismaktaydi. Buna mukabil, Kuseyri sufilerin, es’ariligin ilkelerine
ve mezhebi esaslarma baglanmalar1 gerekliligini vurguluyordu. Tasavvufta siinni ve
es’arl mezheplerine mesraiyet kazandirmaya ¢alismakta idi. Son olarakta Abdulkadir
Ciircani, Arap belagatinin sirlarin1 ve Kur’an’m mucize olusunun delillerini tahlil edip
bu dilin mecaz, istiare, kinaye ve temsildeki meziyet ve iistlinliigiiniin hangi noktalarda
gizli oldugunu agiklamakta idi. Bu birbiriyle ¢agdas biiyiik diistiniirler, her birisi kendi
alaninda olmak tizere Tedvin Asrindan baslayarak yaklasik {i¢ asirdan fazla devam eden
genel kiiltiir yapisini zirvesine tasimislardir. Buna karsin Endiiliis’te tedvin hareketinin
doguda ulastig1 sonuglar, goriisler ve tartigmalara karsi sesini israr ve kararhlikla
saglam ve kesin bir sekilde yiikseltmis bir ¢agdaslar1 bulunmaktaydi. Bu kisi, celiski ve
yanlighiklar1 gostererek parmagini dogudaki cagdaslarinin bir Olglide hafifletmeye
calistiklar1 krizin goériinen ve gorliinmeyen noktalarina basmaktaydi. Bu kimse, Ebu
Muhammed Ali Ibn Hazm ez-Zahiri’den baskas1 degildir.

Cabiri’ye gore Ibn Hazm’1n baslattig1 bir kiiltiir projesi olan Endiiliis tecriibesi,
akilci, elestirel, beyanin burhan iizerine tesis edilmesine dayanan bir kiiltiirel projedir.
Bu kiiltiirel proje Ibn Hazm’m “taklidin terki ve asillara déniis” sloganiyla baglans
tarih, felsefe, fikih, siyaset ve usul (metodoloji) alanlarinda dort kiiltiir evrenine mensup

Ibn Riisd, Satibi gibi sahsiyetlerin ilmi ¢abalartyla sekillenmistir. Simdi bu sahsiyetleri
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yeniden yapilanma kapsaminda “Endiiliis Ornegi” bashigi altinda kisaca tanimaya

calisalim.

3.3.1. ibn Hazm

Cabirf; Arap-islam kiiltiir tarihinde Ibn Hazm’mn zahirilik mezhebinin bir
mensubu ve Endiiliis’te bu mezhebi yayan bir fakih olarak gériildiigiinii soyler. ibn
Hazm’in diisiincesini salt bir tabi seviyesine itmek veya fikihta zdhiri mezhebi
onderligine indirgemek ise sadece biiylik bir ilmi sahsiyete kars1 islenmis bir haksizlik
degildir der. Ayn1 zamanda Arap-islam kiiltiiriiniin tarihi seyrini ¢arpitmak ve bu seyir
icinde etkisi tiim zamanlara yayilan yeni bir baslangi¢ anmi karanliga gommektir diye
ifade eder. O’na gore Ibn Hazm’in zahiriligi, ayn1 tarihte Ibn Hazm adina konusan
Endiilis Emevi Devleti’ne kars1 diismanlik ve 6zelliklede ideolojik bir savas i¢indeki
Fatimi ve Abbasi Devletlerinin ideolojilerine kars1 bir projedir.

Ibn Hazm’1n zahiriligine salt epistemolojik acidan bakildiginda ise onun felsefi
boyutlar1 olan, “beyan”m yeniden yapilanmasini amaglayan ve irfin1 tamam ile
dislayarak, beyanin burhan ile iliskilerini diizenleyen fikri bir proje oldugunu
goriiriiz.'**

Ibn Hazm’m 6zellikle tenkitci sdylemini yogunlastirdig1 alan olan fikih usuliine
gecmeden once usul-i fikth hakkinda birkag hatirlama yapmamiz uygun olacaktir.

Imam Safii; fikih usuliinii hatta Siinni diisiincenin “ydntem kurallarin1” koyan
sahsiyettir. O seriatin asillarini (usal) dort asilla sinirlamistir. Bunlar; Kur’an, siinnet,
icma ve kiyastir. Diisiincelerini de bu kaynaklarin temellendirilmesine tahsis etmistir.
Kendisinden sonraki usulciilerinde, lafizlarin delalet yollar1 ve tiirleri, haberin sartlar1
ve tiirleri, icmanim delil olusu ve bigimleri, kiyasin riikunlar1 ve kiyasta illet gosterme
problemi iizerinde yaptiklar1 tartismalar yoluyla, derinlestirilmesini ve farkli alanlara
uygulamasini iistlendikleri gérev budur. ibn Hazm biiyiiyen, olgunlasan ve sonunda
gelisimini tamamlayan bu usul ilmini, baslangic noktasina dondiirmeye c¢alismistir.
Bunu da sadece, Safii’nin tespit ettigi seyleri yeniden incelemek yoluyla degil, Safii’nin
iistadlarinin ve talebelerinin tespit ettigi ilkeleri yeniden ele almak yoluyla yapmustur.

[bn Hazm hadisle veya eserle amel etmeyi iistiin kabul etmemis, rey’e
giivenmeyi tercih etmeden baslangic noktasinin “aklin delilligi” oldugunu tespit etmeye

calismistir. Ciinkii ilme ulasmak icin iki yol vardir: ilki, aklin bedihi olarak zorunlu

184 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapuist, 636.
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kildig1 bilgi, digeri de duyularmn verileridir. Tevhidin sihhatini Hz. Muhammed’in
(s.a.v) niiblivvetinin ger¢ek oldugunu ve soyledigi her seyin dogru oldugunu, getirdigi
Kur’an’in da bize Allah’tan geldigini, aklimizla bilebiliyorsak “neden seriatte bu akla
itimat etmeyelim?”” sorusunu yoneltir.

Devaminda ise yanlig anlagilmaya meydan vermemek i¢in su Onemli ayrimi
yapar.

“Akil, varliklarin ozelliklerini birbirinden ayirt eden, akil yiiriiten
kisinin egyanmin gercek niteligini kavramasini ve imkansiz olan gseyleri
digerlerinden ayirmasin saglayan bir aractir. Aklin bu “zahiri” algilanis:,
kendisine konu sec¢tigi “olgulara” gore degisen bir vazifeyi akla yiikler.
Boylece, akil yoluyla seriat alanminda hislerle algilanan ve anlasilan egyanin
ve sahip olduklar: ozelliklerin bilinmesinin ayiwrt edilmesinden, dlemin hadis
olduguna ve Yaraticimin bir ve ezeli olduguna, eldeki delillerin
peyvgamberligine isaret ettigi kimsenin peygamberliginin dogruluguna vb.
ulasabiliriz.  Biitiin bunlardan ve dlemdeki baska seylerden aklin
onayladiklart ile amel etmeyi istesek bile, sadece akilla domuz etinin, haram
veya helal olusunu ogrenemeyiz. Ya da, ogle namazimin dort, aksam
namazmn ii¢ rekdt olmasimin geregini veya zina eden evli kisinin
oldiiriilmesinin geregini anlayamayiz. Ciinkii bunlar, aklin vacip ve yasak
sayabilecegi bir sey degildir. Akil, emir ve yasaklar:i sadece Allah’tan
o&renip anlayabilir. *®

Ibn Hazm’a gore; bunlar hem zorunluluk hem de imkansizlik noktasinda aklin
giiciinii asan seylerdir. Ibn Hazm’in fikih usuliindeki diisiinceleri de farkli bir bakis
agisini bize sunmaktadir. O’na gore ve genel olarak zahirilige gore ser-i kaynaklar;
Kur’an, siinnet, icma ve delil’dir. Kiyas ise gecersizdir. Kiyast benimseyenlerin
birtakim seyleri tahrif ederek carpittiklarmi iddia eder. Oyle ki, ibn Hazm kitabmin
yedinci ve sekizinci ciltlerindeki 226 sayfalik boliimleri kiyas taraftarlarinin dayandig:
cok sayidaki; ayet, hadis ve olaylar1 tahlil edip, onlarin yorumlarma itiraz eder.
Kendisine gore ser-i meselelerde kiyasla amel etmeyi gegersiz kildigini diisiindiigii ¢ok
sayidaki ayet, hadis ve vakalar1 toplayarak bunlarin nasil anlagilmas1 gerektigini aciklar.

Kiyast giiriitmek i¢in de siirekli akli gerekgelere dayanir.'®®

185 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapust, 637.
186 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapust, 638.
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Ibn Hazm’m kiyas: ¢iiriitmedeki diisiincelerinin gercek boyutlarmi anlayabilmek
icin, oncelikle onu bulundugu giiniin ¢ergevesinde diisiinmemiz gerekmektedir.

Nahivcilerin ve fakihlerin kiyasi ile kelamcilarin istidlalinden ibaret olan beyani
kiyas, beyani diinya goriisiinii kuran ve onun i¢inde ¢ercevesini kazanan bir metottur.
Beyani diinya goriisiinii ise cevher-i fert teorisi temellendirmistir. Buna gore alemdeki
her sey boliinemeyen pargalara ayrilir. Bu diinya goriisii igerisinde etkinlik
gosterebilecek kiyas veya aklin faaliyeti, tikelden tikele bir kiyastan veya bir tikelden
baska bir tikelin istidlalinden baska bir sey degildir.

Belli bir tiire ait olan herhangi bir tikelin, aralarinda bir benzerlik olduguna
inanarak bagka bir tiire ait bir tikele yapilan kiyas gecersiz olacaktir diyen Ibn Hazm
fakihlerin tiirleri itibariyle farkli olan seyleri birbiriyle kiyas ettikleri icin kiyasin
gecersiz oldugu goriistindedir. O, kiyas1 mutlak anlamda gecersiz saymaz. Aksine, ayni
tiire ait fertler arasinda kiyasi kabul eder. Ibn Hazm, kiyas olunan ve kiyas edilen seyler
ayni tiir altina sokulamayacak seyler ise kiyasi gecersiz saymaktadir.

Hazreti Peygamberin (s.a.v) bir tiiriin bir ferdi hakkindaki hiikmii, o tiirlin biitiin
fertlerine samildir diyen Ibn Hazm, kabul etmedigi kiyasi ise, hakkinda nass olmayan
bir tiir i¢in, hakkinda hiikiim olan bir baska tiir gibi hiikiim vermektir goriisiinii savunur.

Hz. Peygamber (s.a.v) aynm vasiftaki bugdayin, fazla bugdayla degistirilmesini
yasakladiysa, bu ancak bugday disindaki seyler i¢in de bir hiikiim oldugu zaman gecerli
olabilir. Hz. Peygamber (s.a.v) i¢inde fare 6lmiis olan eritilmis yagi dokmeyi emrettigi
zaman, bu hiikiim yagdan baska, i¢inde fare 6lmiis seyler i¢cin gegerli olamaz. Akil
buradan Oteye gidemez. Bugdaya kiyas ederek, kerestede faizi haram saymak veya
zeytinyagmi kat1 yaga kiyas ederek dokiilmesini savunmak sunu sdylemeye benzer;
“Bademin i¢inde olan sey, narim i¢inde olan sey ile aynidir.”

ibn Hazm diisiincesine bir baska bakis acisiyla soyle devam eder. “Alemde ele
alman herhangi bir seye, herhangi bir acidan benzeyen ikinci bir sey mutlaka
bulunabilir. Zira ele alinan iki seyde hadistir, miirekkeptir, cisim veya arazdir.
Benzesme, iki cismin daha {ist bir cins altinda birlesmesi oraninda artar. Sonra tiirleri
ard arda gelerek nihayette sahislar1 takip eden tiirlerin tiiriine ulasilir.”

[bn Hazm’a gore; yeryiiziinde sofistlerden sonra aklin hiikiimlerini en ¢ok hige
sayanlar kiyasi kabul edenlerdir. Zira onlar, aklin bilmedigi seyi, bildigini iddia ederler.
Seriat tarafindan haram kilman bir sey sebebiyle, onunla ayni tiirden olmayan ve

haramlig1 hakkinda Allah ve Resuliiniin (s.a.v) bir ifadesi bulunmayan baska bir
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seyinde haram kilinmasi gerektigini savunurlar. Hicbir akil sahibinin sunda ihtilaf
etmeyecegini belirterek su Ornegi verir: “Allah birisini haram kilip digerini helal
kilmasaydi, domuz ile ko¢ arasinda higbir fark olmazdi.” Bu anlamda kiyas1 kabul
edenlerin goz gore gore aklin kurallarini ¢ignemekte ve acikga aklin hiikmiine zit
hareket ettiklerini savunmaktadir.

Fakih, kelamc1 ve nahivcilere gore kiyas, illete baghi olmaya (ta’lil)
dayanmaktadir. Kiyasi, aslin hitkkmiinii su illetten dolay1 aldigin1 ve bu illetin fer’de de
bulundugu gériisiinii savunurlar. ibn Hazm ise bunu reddeder. “Allah’m hicbir fiilinde
ve hiikmiinde kesinlikle hic¢bir sekilde illete baglilik s6z konusu degildir. Ciinkii illet
iradesi bir seye boyun egen i¢in s6z konusudur. Eger Allah ve Resulii (s.a.v) bir
hiikmiin su veya bu sebeple oldugunu belirtirse biliriz ki, bu sebeplerin hepsini Allah bu
esya i¢in bu yerlerde sebep kilmistir. Nass bu sebeplerden dolayi, bu noktalardaki
hiikiimleri getirmis. Bu sebepler, bu yerlerin disinda bu hiikiimleri higbir sekilde gerekli
kilmazlar.” Gegen ifadelerden Ibn Hazm’in illet ve sebebi birbirinden ayirdig:
goriilmektedir. O’na gore illet, iki sey arasindaki zorunlu bir iligkidir. Bu iligski esyanin
yerlesik niteliklerini/tabiatina yoOneliktir. Bagka bir ifadeyle, illet, tabiattaki seyler
arasinda bulunmaktadir. Sebep ise Ibn Hazm’a gore diirtii anlammdadir. Sebep ile
sonug arasindaki iligki, zorunlulukla nitelenemez. Bunun i¢in sebep, kendilerinde irade
hiirriyeti olan varliklara aittir.

Ibn Hazm, esyanmn yerlesik niteliklerini (tabiat) ve sebepliligi inkdr eden
Eg’arilere karsi kat1 bir tutum sergiler. Eg’arilerin biitiin olarak tabiatlar1 inkara
yoneldigini belirtir. Ateste sicakligin, sarapta sarhos edicilik 6zelliginin bulunmadigini,
menide de bir seyi meydana getirme giiciiniin olmadigmni ancak, Allah’in ondan diledigi
seyleri yarattigini ifade eden Eg’arileri “bozuk mezhep” diye itham etmektedir. Allah’in
yarattig1 seyler olan tabiat ve adetler yine O’nun tarafindan tabiatlar1 asla degismeyecek
sekilde diizenlenmigstir. Mesela; insan tabiati, basina bir kaza gelmedigi siirece ilim
Ogrenme ve sanat yapabilme 6zelligine sahiptir. Hayvanlarin tabiatinda ise bu 6zelligin
bulunmas1 miimkiin degildir.

Goriildiigii iizere ibn Hazm, beyani entelektiiel diinya goriisiiniin biitiin temel
unsurlarini ortadan kaldiran bir diinya goriisii ile ise baslamaktadir. “Kelamci tabiat”
anlayisin1 reddederek Aristothalesci tabiat felsefesini ve bu felsefenin “burhani”

kavramlarmi ve teorilerini benimsemektedir. Etkilesim ve derleme cergevesinde degil,
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kavramlar ve diinya goriisii alaninda oldugu gibi metod alaninda da, beyani burhan
iizerine temellendiren bir ¢ercevede bunu gerceklestirmektedir.

Ibn Hazm Aristothales’in mantik ve tabiat bilimi hakkindaki eserlerini soyle
nitelemektedir: “Bunlarin hepsi hatasiz, faydali, Allah’in tevhid ve kudretine isaret
eden, biitlin ilimlerin degerlendirilmesinde biiylik katki saglayan eserlerdir. Tanimlar
hakkinda zikrettigimiz eserlerin faydasi ise daha biyiiktiir. Ser-i hiikiimlerde, bu
eserlerle hiikiim ¢ikarmaya nasil ulasilacag, lafizlarin geregi gibi nasil yorumlanacagi,
genelden (amm) 6zelin (has), miifessirden miicmelin nasil ayrilacagi, lafizlarn birbiri
iizerine nasil inga edildigi, onciillerin nasil siralanacagi; neticelere nasil ulasilacagi ve
hitap delili, istikra delili vb. konular ele alinmakta oldugundan, miictehid fakihin hem
kendisi i¢cin hem de halki i¢in miistagni olamayacagi i¢cin bu seylerin bilinmesinde bu
eserlerin biiyiik yarar1 vardir. 167

Ibn Hazm, Aristothales mantigin1 sadece akli ilimlerde degil, ayn1 zamanda fikhi
meselelerde de itimat edilmesini savunmustur. Mantigi Gazzali gibi sadece bir
diyalektik araci olarak gérmemis, burhan ve kesin bilgi i¢cinde bir ara¢ olarak kabul
etmistir. itikad ve seriat olarak beyani burhana dayandirmak istemektedir.

Ibn Hazm’1n, dinin bir diger kaynag1 olan icma hakkindaki gériislerine de kisaca
deginecek olursak, O’na gore icma, sadece nassa dayanarak gerceklesebilir. “Bu nass
da, ya Peygamberden (s.a.v) rivayet edilen elde mevcut bir soziidiir ya da rivayet edilen
bir fiili veya bir onayidir.” Usulciilerin biiylik bir kismina gére icma, hakkinda nass
olmayan bir meselede, alimlerin kendi goriislerine veya nassa dayanan bir hiikmii kiyas
etmek yoluyla bir hiikiimde ittifak etmeleridir. Ibn Hazm’a gore bu goriis gecersizdir.
Ku’ran veya siinnet nassinin disinda icma kesinlikle miimkiin degildir. Ciinkii boyle bir
icma meydana gelirse bu durumda su dort ihtimalden birisi s6z konusu olacaktir:
Alimlerin icmas1 ya Hz. Peygamberin(s.a.v) haram kilmadig1 bir seyi haram kilma ya
da haram kildig1 bir seyi helal kilma veya vacip kilmadigi bir emri farz kilma veyahut ta
vacip kildig1 bir seyi farz olmaktan gikarma noktasindadir ki bunlarm hepsi Ibn Hazm’a
gore Islam’in disinda baska bir seyi ortaya koymaktir.

O’na gore, Peygambere (s.a.v) dayanan icmanin, yani sahabenin Peygamberden
(s.a.v) Ogrendikleri bir meselede ittifak etmelerinin disinda icma yoktur.

Delil ise Ibn Hazm’a gore dordiincii kaynaktir. Delilin yapisi da Aristothales

kiyasinin yapisidir. Bu kiyasmn iki oncililden meydana gelmesi gerekir. Ya ikiside

187 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapist, 641-650.
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nasstan meydana gelir ya da bu Onciillerden birisi nass, digeri apriori (akli) bir dnciil
olur.

Onciillerden birisi icma, digeri de nass ile sabit olursa burada icmaya itaat
vaciptir. Clinkii nass bunu emreder. Mesela “yiice Allah’m miisliman olan bir kisinin
oldiirtilmesinin haram oldugunu hitkmettigi hususunda icma etmislerdir. Sonra biri kani
helaldir diye iddia etse, nass yoluyla icmaya itaat etmenin geregini 6grendigimiz igin
bunun aksi bir hiikkiim bizim i¢in miimkiin degildir. Ya da onciillerden birisi hiikiim
ifade eden bir nass; digeri ise bu nassin i¢erdigi 6zel bir durumdur.

Netice olarak Ibn Hazm’a gore dini meselelerden herhangi birisini bu
ihtimallerden birisi olmadan bilmeye imkan yoktur. Bunlarin hepsi de sonunda nassa
indirgenebilir. Nassin ifade ettigi seyin vacipligi ve manasinin anlasilmasi ise zikredilen
asamalardan gecerek akilla bilinir.

Delil, “Kur’an, siinnet, nasslar ve icma” ile elde edilmistir. O halde delilin
kaynag: ile ilgili olarak ne rey nede kiyas s6z konusudur. Icmada ancak nasstan
meydana gelir. Goriildiigii iizere ibn Hazm’a gore dinin biitiin hiikiimleri nassa
dayanmaktadir. Ibn Hazm kendisini bu sekilde nass ile sinirlarken, miibah alanini son
smirina kadar genisletmistir. O’na gore esyada asil olan miibahliktir. Akil bir seyi helal
veya haram kilamaz. Din geldigi zaman, esyanin bir kismi i¢in “bunlar farzdir”, bir
kismi i¢inde “bunlar haramdir” diye hiikmetmistir. Geri kalanlarin hepsi ise mubabhtir.
Sonra sOyle ekler : “Bu durum herkesin yaratilistan getirdigi akli meleke ile zorunlu
olarak bildigi bir seydir. Oyleyse ne diye kiyasa ve igtihada ihtiya¢ olsun ki?18

Ibn Hazm’a katilalim veya katilmayalim, ancak O’nun Arap-Islam kiiltiiriinde
yeni bir elestiri donemi actigini tespitten kendimizi alamayiz. Bu elestiri bir taraftan
diinya goriisii ve metod olarak sii ve sufi ¢esitleriyle irfanin iki tarzin1 kapsarken diger
taraftan metod ve Onermeleri agisindan kelam ilmini ve yine fakih ve najivcilerin
onermelerini kapsayan genel bir elestiridir. Ibn Hazm, bu genel elestirisini, elestiri i¢in
elestiri baglaminda degil, Arap-Islam kiiltiiriinde gelismenin &niindeki krizleri asmak ve
yeni yapilanmay1 gerceklestirmek i¢in yeni bir metot gelistirmek amaciyla yapmaktadir.

Bu yeni yapilanmanin temeli, beyani burhan iizerine temellendirmek ve irfani
biitlinliyle sistemden diglamaktir. Bu yeni evren goriisii nasslarda bildirilen dinin
ilkelerine bagli kalan ve itikadi, ameli planda, bilimin ve toplumun gelismesiyle

genisleyecek olan mubah alanini rahat hareket edebilmek i¢in serbest birakan bir

188 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapuist, 651.
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goristlir. Bu goriiste mezkir daire icinde, o dairenin bilinen ifade araglar1 ile hakkinda
nass konulmamis her seyin mubah oldugu anlamina geliyordu bunun i¢ine Peygamber
(s.a.v) zamaninda mevcut olanlarda sonradan ortaya ¢ikanlarda girer. Boylelikle mubah
dairesi genigletilerek naslarla belirlenmis olan esaslariyla ¢atismayan her yeni sey
mubah dairesi i¢ine alinmustir.

Insanlar1, nassmn zahiriligine baglanmaya davet etti, fakat bu davetle akli bask1
altma almayi degil, bu tavirla sonrakileri selefin te’villerinden kurtarmay1 hedefliyordu.
Bu da nasslarla olduklar1 gibi ve asil gegerlilik alani i¢inde teamiil etmek yoluyla
miimkiindii.

Su halde Ibn Hazm’in zahirilik anlayis1 sanildig1 gibi, aklin alanini sinirlayan
lafizc1 bir nass zahiriciligi degil, nassa bagh elestirel ve akilc1 egilimli bir zahiriliktir.
Nassin bulundugu alanlarda Ibn Hazm’in ifade ettigi gibi smirlidir. Kalan noktalar ise
smirsizdir ve akla birakilmistir. Beyani metot ve diinya goriisii itibariyle burhan iizerine
bina etmeyi hedefleyen bu akilc1 ve elestirel egilimin giiclii yankilar1 ortaya ¢ikacak ve
dogrudan uzantilar1 olacaktir. Bu diisiince hareketini bir {ist mecraya tasiyan yine
Endiiliislii  diisiiniir Ibn Riisd’tiir. O, tabiat ilmini burhan {izerinde yeniden
yapilandirmanin  sinirlarinda  durmamis, bu yeniden yapilandirma ameliyesini
genigleterek mantik ve metafizigi de kapsayacak hale getirmistir.

Simdi yeni bir Tedvin Asr1 i¢in Endiiliis 6rnegi bashg1 baglammda Ibn Riisd’ii

kisaca tanimaya gegebiliriz.

3.3.2. Ibn Riisd

Ibn Riisd’iin felsefi projesi mantik, metafizik ve tabii ilimler gibi, Arap
kiiltiiriindeki burhan ilimlerini yeniden yapilandirmakla smirli kalmamis Ibn Hazm’n
projesindeki temel esasin mihverini de yenilemek istemistir. Bu mihver beyanin
ozellikle akide alaninda yeniden yapilandiriimasidir. Bu, bize Ibn Riisd’iin
diisiincesindeki elestirel yonii agiklayacak alan oldugu icin, bizi burada daha fazla
ilgilendirmektedir. Ibn Riisd’iin felsefi projesi felsefeyi dinden ayrrma temeli iizerine
kuruludur. Boylece din ve felsefe kendilerine has kimliklerini koruyabileceklerdir.
Boylece ikisininde sinirlari tayin edilecek ve sahalar1 belirlenebilecektir.

Gazzali, filozoflar1 6zellikle de ibn Sina’y1 suglayarak ve onlar1 mantikta ileri
stirdiikleri burhani sartlara metafizik alanindaki eserlerinde riayet etmemekle itham

ederek, celiskilerini gdstermeyi amaclamustir. Ibn Riisd Tehdfiitii 't-tehdfiit {inii, bizzat
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Gazzal’nin kars1 ¢ikisinda burhan sartlarimi dikkate almadigmi ve diisiincelerinin
genelinde burhani metottan sapan cedelci kelamcilar ve 0Ozellikle de Es’arilerin
problematigine siiriiklenen Ibn Sina’y1 suglamak igin sofist bir yontem takip ettigini
ortaya koymak i¢in yazmustir.

Gazzali, el-Munkiz’inda arastirmacilarin sifatlarini; kelamcilar, sufiler, batmiler
ve filozoflar olarak dorde aywrmustir. En fazla sakinilmasi gerekenlerin ise filozoflar
oldugunu belirtmistir. Baz1 meselelerde onlar1 tekfir ederek, bazilarinda ise bid’atc1 ilan
ederek bu diisiincelerini pekistirmistir. ibn Riisd ise bunlarin gergek seriat iizerinde
olduklarmi sadece yorum farkliligi bulunduguna dikkat ¢eker ve sunlar1 kaydeder:

“Bu gruplarin hepsi Allah hakkinda birbirinden farkli bir takim
inanglara sahip olmugslardir. Bu gruplar ise es’ariler, mii 'tezile, batiniyye
ve haseviye dir. Ser’i ifadelerin zdhiri anlamlarini bu inang¢lari desteklemek
igin te’vil etmisler ve inan¢laruvmn biitiin insanlarin icma ettikleri gergek
seriat oldugunu zannetmiglerdir. Bu inanglar ile seriatin maksadi mukayese
edilirse, hepsinin de ortaya atilmis bir takim soéz ve bid’at te’villerden

ibaret oldugu ortaya ¢ikar.”

Seriatin lafizlarinin zahiri ve seriatin maksadi1 kavramlari, biitiin olarak Endiiliis
kiiltiiriindeki “beyani yeniden yapilandirma projesi’nin merkezikavramlaridir. Birinci
kavram bizi, ibn Riisd 6ncesine dzellikle de ibn Hazm zahiriligine gétiiriirken, ikinci
kavram, Ibn Riisd sonrasma, Mekiisidii’s-seria kitabinmn yazar1 Satib Satibi’ye gotiiriir.

Ibn Hazm, bayani fikith alanmni yeniden yapilandirmak i¢in bir proje ortaya
koymus, nassin zahirine sarilmay1 ve neticelerin burhani olabilmesi i¢in tiimevarim ve
tiimdengelim metotlartyla seriatin ele alinmas: diisiincesini seslendirmistir. ibn Riisd ise
beyanin 6zellikle akide alaninda yeniden yapilandirilmasi i¢in bir proje sunmaktadir.

Itikat alanindaki mezhep mensuplarinin &zellikle es’arilerin usullerini elestiriye
tabi tutarak akli devre dis1 birakan tiim metotlara savas acar. Zira “Insanlar1 Allah’in
varligina gotiirecek™ olan seriatin tespit ettigi metodun maksadini smirlamislardir. Bu
metot ise, Kur’an’da haklarinda nass olan akli delillerle Allah’in varligini tasdiktir.

Es’arilerin, gaibin (semavi cisim) sahide (yerylizii cismi) kiyas edilmesi deliline
karst ¢ikan Ibn Riisd, gaibin sahide kiyas edilmesini “hatabi” bir delil olarak

nitelemektedir.
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“Bu ikisi bir mahiyette olmadigi, ya da mahiyetlerinin ayni oldugu
ispat edilmedigi icin gecersizdir. Eger aradaki gegis makul olursa kiyas
hatabi olmaz. Bu da ancak, sahit ile gaibin aynmi tabiatta olduklarini kesin
olarak bildigimiz zaman olur.” demektedir.

Ibn Riisd’iin Es’arilerin tesis ettigi 4det ve tecviz ilkesi hakkindaki diisiincelerini
de kisaca Ozetleyecek olursak; Es’ari ve Mu’tezile kelamcilar1 Allah’in varlhigi
hakkindaki istidlalinde adet goriislinii benimsemisler hatta beyani bilgi goriisiiniin
dayandig1 temel ilke haline getirmislerdir. Ibn Riisd’de ise, “sebeblilik” ilkesi hakimdir.
Es’ariler “Alemdeki biitiin varliklarin bulunduklari hal iizerinde olmalar1 kadar,
mahiyetlerinden farkli bir halde bulunmalar1 da caizdir. Akil agisindan, atesin yakmasi
veya yakmamasi miimkiindiir. Insanmn bir veya iki bagmin bulunmasi caizdir. Fakat
varliklarin belli bir 6zellikte olmalar1 sebebiyle farkli durumlarda da olabilmelerini
temin eden bir belirleyicilerinin olmasi gerekir.”

Ibn Riisd ise dyle diisinmemektedir; “Varhklarm bulunduklar1 halin zidd1 bir
halde bulunmalar1 miimkiindiir demek, bulunduklar1 halde bir hikmetin olmadig1 ve
insanin varligl ile esyanin bu hali arasinda bir uyumun olmadigmi soylemektir.
Sebepleri ve sonuglar1 ortadan kaldirdigimiz zaman, Allah’mn varligini inkar edenlere ve
alemde olan her seyin maddi sebeplerden kaynaklandigini ileri siirenlere kars1 verilecek
bir cevap kalmaz. Ciinkii gerceklesmesi muhtemel iki seyden birisi hakkinda daha
dogru olan, bu seyin Fail-i Muhtar’dan ziyade tesadiifen meydana gelmesidir.”
Yaratilan seylerde, ilkelerle gayeler arasinda, gayelerin kendilerine dayandig1 vasitalar
bulunmazsa, ortada ne nizam kalir ne de diizen! Ortada diizen ve tertip kalmayinca da,
bu varliklar1 bir faili, miiridi ve yaraticisi olduguna dair bir delilde kalmaz.

Ibn Riisd burada kendi ifadesiyle; ser-i meselelerin en zor olanlarmdan birisinin
cOziimiine gecer. Bu da “kaza ve kader” meselesidir. Nitekim bu konu hakkinda insanin
diledigini yapmaya muhayyer oldugunu ifade eden pek cok ayet bulundugu gibi,
yaptiginda mecbur oldugunu ifade eden ayetlerde bulunmaktadir. Akli delillerde ayni
sekildedir. Cilinkii mesuliyet, ceza, ukubet, sevap insanin Ozglirce ve iradesiyle fiil
islemesini gerektirirken, bunlar Allah’in mutlak iradesi ve mutlak fiiliyle ¢celismektedir.
Iste bu es’arilerin “kesb” diye isimlendirdikleri ve ibn Riisd’e gore ise anlamsiz olan
diisiinceye sevk eden etkendir. Ibn Riisd, sebepliligin disindan degil, icinden hareket

ederek bu meseleyi ¢ozmeye ¢alisir. Diisiincesinin 6zeti sudur:
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“Allah bize zit gseyleri yapabilmemizi temin eden kuvvetler
yaratmistir. Fakat bunlart yapmak, Allah’in hari¢ten bize boyun egdirdigi
sebepler ve bunlardaki engellerin ortadan kalkmasina bagl oldugu gibi,
bize ait fiillerde ikisiyle birlikte tamam olabilir.” Yani bedenlerimizdeki
sebeplilige bagh olarak, bizde yaratilmis dahili kuvvetler ile dlemdeki
sebeplilige bagli olup, dis diinyada bize amade kilinmis kuvvetler sebep
veya engel rolii oynamakla kalmaz, ayni zamanda iki zit seyden birisini
tercih edigimizin sebebidir. Ciinkii irade, bir seyi tahayyiil veya tasdik
edisimiz ile bizde meydana gelen bir istektir. Bu tasdik bizim se¢imimize
bagh degildir. Haricteki seylerden bize ulasir. Su halde harici etkiler,
herhangi bir seyi istememiz i¢in bizde arzu uyandirir. Eger bu arzu, bizde 0
isi yapmak i¢in kuvvet bulunmasina denk gelirse, yani bedenlerimizdeki
sebeplilik ve biitiin varligimiz buna miisaade ederse ve harici kuvvetler de
miisait olursa, yani harici alemdeki sebeplilikte buna bir baska sekilde
miisaade ederse, o zaman istedigimiz seyi islemeye ve yapmaya muktedir
oluruz. Iste bedenlerimizdeki ve varligimizdaki bu sebeplilik ile dlemdeki
sebeliligin uygunlugu kaza ve kaderdir. ~169

Cabiri; sebeplilik ile ilahi irade arasinda, insanin hiirriyeti ile kaza ve kader
arasindaki iliskinin Ibn Riisd tarafindan bu sekilde anlasilmasina, Ibn Haldun’un
meshur kavrami olan, toplumsal hayati diizenleyip tarihi olaylara, hilkkmeden kanunlarin
varhigini ifade eden “Tabaiu’l-Umran” (medeniyet kanunlar1) kavramini eklersek, Arap
aklmin o6niinde kendi otoritesini uygulayacagi ve ayni zamanda onun araciligiyla
gelistirecegi baska bir alan acariz ki bu alan tarih alanidir. O zaman Arap-Islam tarihi
bizim bilincimizde sebeplilik prensibine boyun egecek ve insan faaliyetlerinin objektif,
toplumsal, iktisadi vb. verilerle olan diyalektik iliskisinin bir sonucu olacaktir. Arap-
Islam Kiiltiiriiniin bir bilgi kiiltiirii olarak “Tedvin Asrinda” tesekkiilinden bu yana
goriinmeyen ve gosterilmeyen diyalogu i¢in bir kap1 aralanacaktir goriisiinii savunur.

Sebeplilik prensibi ve medeniyet kanunlar1 diisiincesi tizerine bina edilen amiller
nelerdir? Seklinde bir soru sormamiz durumunda ise problemin tamamiyla siyasi
amillerle ilgili oldugunu sdyleyen Cabiri; kelam ilminin ilk ele aldig1 dini meselenin
“cebir ve ihtiyar” meselesi oldugunu belirtir. Tarihi olarak sabittir ki, Emeviler cebir

gorlislinii yani insan iradesini tamamen ortadan kaldiran mutlak irade goriisiiniin

189 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapist, 662.
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temelini almislar, onu dini vicdan tarafindan nefretle karsilayan kotiilik ve zuliim dolu
uygulamalarin1 mazur gostermek i¢in kullanmiglardir. Boylece en azindan dini vicdan
karsisinda kendilerini sugsuz gostermek i¢in biitiin yaptiklarmi Allah’in  mutlak
iradesine baglamislardir. Her ne kadar Mu’tezile bu goriise muhalefet edip, irade
hiirriyeti ve sorumluluk goriiglerini savunsalar da mutlak ilahi irade goriisiinii ve
“Allah’tan bagka fail yoktur” prensibini, diger firkalar gibi, ilahi iradenin her seye her
anda miidahalesini miimkiin kilacak sekilde anlamislar. Boylece aklin hayal ettigi her
seyi caiz gormiisler, onlarda ilahi hikmet ve rabbani inayeti “Allah’m 6nceki siinneti”
prensibine feda etmislerdir. Oyleyse cebr ve tecviz goriisii Islam dini tarafindan degil,
tam tersine dinin Misliiman hiikiimdarlarca siyasi olarak kullanilmasi yolu ile
temellendirilmistir.*

Bunlar, Ibn Riisd’iin Es’arilerin yontem ve ortaya koyduklar1 &nciilleri
hakkindaki goriislerinin kisa bir 6zetidir.

Sebepleri ortadan kaldiran, ilmi ortadan kaldirmis olur. Kurtuba’li filozofun
buna kars1 alternatifi ise agiklamaya calistizimiz gibi sebeplilik ilkesidir. Ibn Riisd’iin
Ibn Hazm ile ayn1 paralelde oldugunu ve elestiri egiliminin aynisiyla hareket ettigini
sdyleyebilecegimiz gibi, Ibn Hazm’m bulundugu noktadan daha ileri bir seviyeye
tasidigini1 kolaylikla gorebiliriz. Bu seviye, olgun ve bu olgunlugunun farkinda olan
felsefi diisiince seviyesidir. Bdylece Ibn Hazm’m tesiri, Ibn Riisd’den sonra gelen ve
acik bir sekilde Ibn Riisdcii izleri tastyan kimselere ulasacaktir. Bunlardan biriside Ebf

Ishak Ibrahim b. Musa el- Girnati es-Satibi’dir.

3.3.3. Satibi

Cabir’ye gore yeniden yapilanma projesinin bir 6rnegi olmasi noktasinda
Endiiliis tecriibesi fikih alaninda “Mekasidu’s-Seria” teziyle Islam fikhini yorumlayan
Satibi ile 6nemli bir noktaya ulagmigtir. Satibi, Safii ve ondan sonra gelen tiim usul
alimlerinden kopmus, seriat ilmini lafizlar baglamida degil de kiilli kaideler
baglaminda tesis etmis, Islam hukukunun nihai gayeleri dogrultusunda (Mekasidu’s-
Seria) Islam seriatin1 yeniden yorumlamustir. Cabiri’ye gére bundan dolayi, Satibi’nin

yorumu Yyenilik¢i ve orjinaldir. Zira tiimdengelim, tiimevarim ve kiilli kaideler

170 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapusi, 703.
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(mekasid) iizerine tesis ettigi “seriatin kiilli esaslarmi” veya “istikrai/tlime varimsal
kiillileri” ortaya ¢ikarmayi1 hedeflemistir.*"

Satibi’nin diisiince sistemini ve metodunu kuran {i¢ 6ge bulunmaktadir. Bunlar;
Maksatlar (Mekasid) kavrami, kiilli kavrami ve sentezci yontemdir. Bu 6geler beyani
bilgi alaninda goriilmeyen unsurlardir.

Imam Safii’den Gazzali’ye kadar usul yontemi, Satibi’nin ifadesiyle, neredeyse
“seriatin maksatlarindan™ yiiz ¢evirerek, “anlamlar1 lafizlardan elde etmek”ten ibaretti.
Kiilli kavrami, beyani bilgi alaninda biitiiniiyle meghuldii. Bunun bilinmemesi, kelam
alaninda “haller” problemine sebep olmustur. Bu problem, beyani bilgi sistemini biiyiik
bir krize sokmustu, fikih usuliinde kiilli kavraminin ortaya ¢ikmasi ise miimkiin degildi.
Ciinkii fikih usuliinii tesis eden sey kiyasti. Kiyas ise sebr ve taksim ile hiikkmii mesru
kilacak seyi arayarak, bir tikelin hiikmiinii bir baska tikele vermekten ibarettir. Yani
kiyas edilen sey ile kiyas olunanin her birisini tagidiklar1 6zelliklerinden ibaret olan
“clizlerine” ayirmak ve bu sifatlarda hilkmii mesru kilan anlam, emare veya illet gibi
olabilecek 0geyi aramaktan ibarettir. Esasini tiimevarim vasitasiyla cliz’iden, kendisini
diizenleyen kiilliye gecmenin teskil ettigi sentezci yontem ise gercekten de tam bir
bilimsel yontemdir. Bu bilimsel diisiincenin i¢cinde fikhi kiyasinda bulundugu ¢esitli
tiirleri ile analoji asamasini asacagi bir seviyedir. Satibi’nin tiimevarimsal terkibi
yontemdeki zayif noktaya dikkat ¢ekmis olmasi, bu yontem hakkinda takdir ve
hayranlik duygularmin birlikte olusmasma sebep olur. Bu yilizden Satibi, kiilli ile
kapsamindaki ciliz’ileri arasindaki diyalektik iliskinin goézetilmesinin zorunlulugunu
vurgulamig, kendisini meydana getiren ciiz’iler hakkinda hiikiim verirken kiilli’nin
dikkate alinmasi ve onlar1 diizenleyen kiilliler edilirken de ciiz’ilerin dikkate alinmasi
gerektigini belirtmistir."

Ve yine Satibi Ibn Hazm’in zahiriligini nassa lafizc1 yaklasimin tutsakligindan
kurtarip, makasid alemi ve maslahat alemi ile iliskilendirmistir. Boylece akil ve
ictihadin Oniinde daha genis ve verimli bir saha agilmigtir. Cabiri’ye gore Satibi’nin
gerceklestirdigi bilgi atilimiin derinliginin ve genisliginin dnemini bir hiikmiin illetini,
lafizlardaki hiikiimlerde ve deldletlerinin tiirlerinde veya bu hiikmiin kendisiyle ilgili
olarak ortaya ¢iktig1 seyin vasiflarinda arayan tavir ile bir hitkmiin illetini seriatin biitlin

olarak ihtiva ettigi maslahat ile mazaratta arayan tavir arasinda karsilastirma yapmak

1 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapuisi, 668.
172 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapust, 677.
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suretiyle anlayabiliriz. Birinci durumda illet duragan ve donuktur. Ciinkii lafzin delaleti
ve bir seyin vasiflar1 sinirli olup gelismez. Ikinci durumdaki illet ise dinamik olup,
stirekli hareket i¢inde yenilenen bir illettir. Clinkii maslahatlar, her ne kadar i¢lerinde
fakihlerin zikrettigi bas zaruriler gibi sabit olanlar varsa da, genelde durumlarin
yenilenmesi ve sartlarin degismesi ile yenilenen ve degisen bir karakter gosterirler.
Buna birde “zaruretler yasaklar1 mubah kilar” prensibini eklersek, ictihadin ve aklin
maslahat ile gaye sebep ile illetlendirme yoluyla faaliyette bulunma alaninin ne derece
genisledigini anlayabiliriz diyen Cabiri, Islam hukukunda igtihat kapisinin kapatilmas,
makasid ve gayeler ile illetlendirilmenin terk edilip, tesir (etki) ile illetlendirilmeye
dayanilmas sebebiyle olmustmr fikrini savunur.'’

Satibi; fikih usuliiniin “yeniden yapilandirilmasi” i¢in calistigini1 agiklamakta
tereddiit etmez. Amag fikh1 zanna degil de burhana yani kesinlige dayanan bir ilim elde
edebilecek sekilde yeniden yapilandirmaktir.

Satibi Islam seriatmmn {immi oldugunu vurgulayarak, seriatin anlasilmasinda ve
Kur’an’in yorumlanmasinda bu iimmilik c¢ergevesiyle smirli kalmasinin geregini
savunur. Diger taraftan da Arap dilinin ifade tisluplarinda onlarmn kullandig: sekil esas
almmalidir goriisiinii savunur. Satibi, ¢ogu kimsenin Kur’an’a dayanma iddiasinda
haddi astiklar1 ve neticede tabiat, mantik, matematik ilimleri, harflerin esrar1 bilgisi gibi
eski veya sonraki alimlere izafe edilen veya incelenen buna benzer ilimlerden her
birisini Kur’an’a nispet etmis olmalarin1 yadirgamaktadir. Kur’an’in anlasilmasi
noktasinda, Araplara nispet edilen ilimlerden yararlanmakla yetinilmesi ve Kur’an’daki
fikhi hiikiimlerinde bu yolla elde edilebilecegini sdyler. Fikhi hiikiimleri baska bir arag
ve yontem kullanarak arastiran kisi bu yiizden dogruyu bulamaz.*™

Cabirl’ye gore, Satibi; Arap-beyan usul diisiincesine sasirtict bri epistemolojik
model, atilm getirmistir. ibn Riisd ve Ibn Hazm’mn beyanm burhan iizerine tesis
edilmesi projelerini bilfiil gergeklestirmesi itibariyle de bu gercekten degerli bir
modeldir. Bu model, dairenin merkezinden, yani seriat ilminden hareket etmektedir.
Fakat Satibi’nin seriat alaninda miijdeledigi bu model, Ibn Riisd’iin felsefe alaninda
miijdeledigi model gibi takipgisiz ve kisa Omiirlii kalmigtir.

ibn Hazm, Ibn Riisd ve Satibi’nin ortaya koyduklar1 bu bakis acilari ve

fikirlerden farkli diisiinmemiz elbetteki miimkiindiir. Bizi ilgilendiren bu sahsiyetlerin

13 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, 678.
174 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapust, 701.
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diistinme yontemleri, kullandiklar1 kavramlar ve bu kavramlar1 kullandiklaridir diyen
Cabiri; Arap-islam aklmmn modernlesmesi ve Islam diisiincesinin yenilenmesi projesini
sadece yirminci asirda ortaya c¢ikan bilgi ve yontemlerle ortaya c¢ikaramayacaginin
farkindadir. Bunun yaninda belki de birinci derecede elzem olan ibn Hazm’in
elestiriciligini, ibn Riigd’in akilciligmi, Satibi’nin  usulciiligliniic  yeniden
yorumlamamiza baghidir. Kiiltiiriimiizle iliskimiz bize Arap-islam diisiincesini yeniden
iretmeyi saglayacak ihtiya¢ duydugumuz akilci egilimleri sunacaktir. Kiiltiirimiizii
akilct bir elestiriye tabi tutmadan bu fikri birikimler bazen radikalizm bazen de selefilik
olarak karsimiza ¢ikacaktir.

Cabiri’ye gore dil, seriat, akide ve siyaset biitlin bunlar kiiltiiriin referans
gergevesini olusturan temel unsurlardir. Arap aklmin yenilenmesi de ancak bu
unsurlarin otoritelerinden kurtulmakla miimkiin olacaktir. Arzuladigimiz yenilenme ve
modernlesme ameliyesinin de Endiiliis kiiltiir mirasinda bulundugunu savunur.

Bu Endiiliislii diisiiniirlerin ortaya koydugumuz yonlerini dikkate alalim derken,
ne bunlar1 oldugu gibi kopya etmeyi, ne de goriislerini kor bir taklitle benimsemeyi
kastediyoruz diyen Cabiri; burada sdylemek istedigi, onlarin akilci ve elestirel yonelimi
bizleri kiiltirel mirasimiza baglayacak ¢ikis noktalar1 olarak kabul ettigimiz
anlamindadir. Kiiltiir mirasimizin igerigini kutsallastirip, ondan uzaklagsmak ya da onu
red etmek icin degil, onlar1 zamanimiza tasiyarak, giniimiiziin ger¢eklikleri ve
gelecegin ihtiyaclari olmals: nedeniyle iliskiye girdiklerini belirtir.'"

Buraya kadar islemeye calistigimiz yeniden yapilanma projesinde Endiiliis
ornegi, bize umut asilarken bundan sonraki bdliimiimiizde de yeniden yapilanmada
“Yeni bir Tedvin Asr1” icin kiiltlirel mirast nasil bir okuyusa tabi tutmamiz

gerekmektedir? Sorusunun cevabini bulmaya ¢alisacagiz.

3.4. KULTUREL MIRASIN OKUMA BiCiIMLERI

3.4.1. Kiiltiirel Mirasin Selefi Okunusu

Bati uygarliginin tiim yonleriyle bize meydan okumas1 modern Arap bilincini,
kendini giiglii saymaya yonelik propagandist tavra ittigini soyleyen Cabiri; gerek ferdi
gerekse sosyal planda vuku bulan, kendini gii¢lii sayma ameliyesi, aslinda arka planda
mevzilere ¢ekilip savunma pozisyonu almak anlamina geldigini ve psikolojik savunma

yontemi oldugunu belirtir.

75 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapisi, 704.
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Bu tavir modern Arap diisiincesindeki selefi akilla ilgilidir. Selefi akim her
seyden ¢ok kiiltiirel mirasin diriltilmesi, yeni bir ideolojik okuyus ¢ergevesinde anlamli
ve faydali hale getirilmesi ile ilgilenmistir. Temeli kutlu ideolojik gelecek sablonunun
mazi iizerine oturtulmasi, maziye indirgenmesine dayanir. Sonra da bu indirgemeden
yola ¢ikilarak “Geg¢miste ne olmussa gelecekte de onun olabilmesi miimkiindiir.”
Onermesi ispatlanmaya ¢aligilir.

Bu akimla Afgani ve Abduh ile dini, siyasi, 1slahat¢i ve acilimer bir hareket
kisvesine biirlinmiis, yenilenmeye ve taklidin terkine c¢agmran bir hareket gibi
goriinmiistiir diyen Cabiri; taklidin terkedilisi burada 6zel bir anlama gelmektedir,
cokiis asrindan bu yana bize kadar gelen tiim kavram, yontem ve bilgi mirasin silip ilga
etmek, ayn1 zamanda da bat1 diisiincesinin kurbani olma goriisiinden sakmmaktadir.
Yenilenme, dine yeni bir anlayis getirmek, ana esaslardan yola ¢ikarak akide ve seriat
acisindan yeni bir anlayig sahibi olmak ve dini bize c¢agdas kilarak rénesansimizin
kalkis noktas1 haline getirmek manasina gelir.

Bu ¢agr1 ashinda koklere siki sik1 sarilmak, kimligi muhafaza etmek ve orijinal
kalmak sloganini &ne siiren “dini selefiliktir: Cagdas Miisliimanlarin yasadig1 Islam”a
degil “Hakiki Islam”a taliptir.

O halde biz diyalektige dayali ideolojik bir yorumla karsi karsiyayiz. Bu yorum;
giiven tazeleme ve benligin giliclendirilmesi kullanilmakla haklilik pay1 kazanmaktadir.
O, genel savunmanin bilinen bir yoludur; ama atlama tahtasi projesinin bir bolimii
olabiliyorsa mesrudur. Oysa vuku bulanlar bunun tam tersidir. Arag, amag¢ haline
gelmistir: Kalkinma ve hamleye gec¢is amaciyla yeniden insa edilen ge¢mis, bizzat
hamle projesinin kendisi haline gelmistir. Boylece gelecek, ge¢mis vasitasiyla okunur
ve yorumlanir olmus, ama ge¢mise de oldugu gibi (gercek vechesiyle) bakilmayarak
“gecmiste nasil olduysa gelecekte de Oyle olur” diisturu bas tact edilmistir. Bu son
durum sadece vicdan sahasinda/riiyalarda tahakkuk etmisse de, neticede sonraki
gelecegin siliieti 6nceki gelecegin siliieti haline gelmistir. Selefi insan tiim duyular1 ve
organlariyla bu siliieti, bu formu yasar. Onun igin sadece romantik ve nostaljik bir form
degildir bu; ayn1 zamanda “dipdiri bir realite”dir.

Dolayisiyla sen onu daima ge¢miste girilen ideolojik ¢atigmalar1 yenilerken,
bunlara hazirlanirken goriirsiin. Inatc1 ve iflah olmazdir; sadece gegmisin hasimlariyla

yetinmez, simdi ve gelecekte de kendisine hasim arar.
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Kiiltiirel mirasin selefi yorumu mirasin tek bir cephesi ile ugrasmaktadir. Oyle
ki, kiiltiirel miras bu yorumu kusatmis i¢ine almistir ama bu yorum kiiltiirel mirasi igine
almaktan, zaptedebilmekten acizdir. Ciinkii bu yorum kiiltiirel mirasin ta kendisi ve
tekraridir.*"®

Bir diger selefi okuma bigimini oryantalist selefilik olarak adlandiran Cabirf,
simdi ile mazi arasinda siiregelen bir git-gel oldugunu, selefi oryantalistlerin bizim
yasadigimizt (bizim simdimizi) degil, kendini “cagin benligi” olarak adapte eden
Avrupa’nin “simdi”’sini aldigini belirtir.

Liberal Arap diisiiniirler, Arap-Islam Kiiltiiriine yasadig1 “simdi”den bulundugu
halden bakar. Avrupalinin simdisinden bakar ve kiiltiiriinii avrupai bir tarzda yorumlar.
Kendini “objektif ve pratik okuma tarzi” olarak takdim eder, tarafsizliga sarilir,
yonteminde her tiirlii ideolojik amagtan ve pragmatik amilden uzak oldugunu sdyler.
Oryantalist selefilik, ilgilendigi seyin anlamak ve bilgilenmekten ibaret oldugunu ifade
eder. Miistesriklerin sadece bilimsel yontemini alir, onlarin ideolojilerini birakir. Ama
onlarin yontemini alirken ideolojilerini de aynen aldigini bilmez veyahut bilmezden
gelir diyen Cabiri; ideoloji ile yontemin arasini ayirmanin, birini birakip digerini
almanin miimkiin olup olmayacagi sorusunu da irdeler.

Oryantalist bakis yonteminde bunun miimkiin olmayacagini belirtir. Zira
oryantalist bakis, yontem olarak kiiltiirlerin birbirleriyle yiizlestirilmesi teorisine
dayanir. Bir kiiltiirel miras, baska bir kiiltiirel mirasla kiyaslanarak yorum getirilecektir.
“Her seyi aslina dondiirmeye” ¢alisan filolojik yontem de burada devreye girer. Okunan
ve yorumlanan Arap-islam Kiiltiirii olunca, okuyusun tek gayesi bu kiiltiirii, “dnceki
asillarina”  Yahudilik, Hristiyanlik, Iranlilik, Yunanlilik vb. kéklere indirgemekten
baska bir sey olmaz.

Oryantalist okuyus da, sadece anlamak sadece bilmek amacini giittiigiinii dile
getiren Cabiri, onlara gore Araplarin kendinden Onceki kiiltiirleri nasil anladigini ve
anlayisin hudutlarmi bilmek istedigini belirtir. Zira onlar i¢in, Araplarm kiymeti sadece
Avrupa uygarli1 ile Yunan uygarlig1 arasinda bir koprii vazifesi yapmasindadir. Arap
mazisinde aranan gelecek Arap olmayan bir mazinin (6zellikle de Yunan Kiiltiiriiniin)
sinirlar1 igindedir. Arap gelecegine dair bir istikbal projesi, Avrupa’nin ge¢misini ve

simdisini kapsamak zorundadir.

178 Cabiri, Felsefi Mirasimiz ve Biz, 3.
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Modern Arap’in disiincesindeki cagdaslasma davasi, benligin tehlikeli ve
acimasiz bir bicimde yok edilmesi seklinde giin yiiziine ¢ikar. Boylece benlik sadece su
anki geri kalmis olma vasfindan soyutlanmakla kalmaz; daha tehlikelisi onun tarih ve
uygarlik olma vasfi da yok sayilir.

Cabir?” ye gore selefiligin iciincii ve son goriinimii olarak vuku bulmamis
devrim projesi ve devrimin kok salip yerlesmesine yardimci olacak tarzda rolii ve yapisi
yenilenen kiiltiirel miras projesidir.

Burada diyalektik bir iliski s6z konusudur; “devrimden” kiiltiirel mirasi yeniden
kurmasi, “kiiltiirel mirastan” ise devrimin bagariyla tamamlanmasina yardimci olmasi
beklenir. Modern Arap diisiincesinin sol kanat1 bu basamakta kalmis, bu kisir dongii
icinde bir ¢ikis yolu ararken kaybolup gitmistir.

Arap solu diyalektik yolu sahiplenir. Ancak Cabiri’ ye gore diyalektik yontemi
bir uygulama yaratabilmek i¢in almaz. Tersine bu yontemi “uygulanmig bir yontem”
olarak ele alir. Bu yontem geregi gibi kullanilmis olsa idi Arap-islam Kiiltiiriinde
sinifsal catismanm bir yansimasi ve Materyalizm ile Idealizm arasindaki kavganin
koptugu alan olma vasfi kazanmas1 gerekirdi. Ancak sol diislince tarafinda bu vasif
kiiltirel mirasimiza kazandirilamamis, “yazilmamis” Arap tarihine hayiflanarak veya
tarihimizde ki hadiselerin son derece karmasik oldugundan dem wvurularak, analiz
zorlugu bahaneleri arkasina sigimilarak kalmustir.*””

Kisaca Ozetlersek Cabiri’ ye gore; Arap-Islam mirasini solcu Arap bakisiyla
okuyan kafa “marksist selefilige” varacaktir. Sonugta marksist selefiligi diyalektige
uygulama yolunu arama gayretine doniisecektir. Bu yorum sanki tek hedef “daha 6nce
uygulanmis bir yontemin” dogrulugunu ispat etmek olmustur. Yontemi uygulama
gayreti ise hi¢ yoktur.

Selefi okuyuslar diye bahsettigimiz bu okuyuslarin {ciide 6z itibariyle
birbirinden farkli degildirler ve epistemolojik agidan ayn1 esasa dayanirlar. Ciinkii hepsi
de diisiiniis bigimi ac¢isindan eski Arap arastirmacilarm “Kiyasu’l-gaib ale’s-sahid” diye
isimlendirdikleri temele dayandiklarmi sdyleyen Cabiri, “Bilinmeyenin bilinene kiyas1”
diyecegimiz bu yontemin, dini temel alici, uluscu, liberal veya solcu, modern Arap
diistincesinin tiim akimlar1 tarafindan kullanildigin1 sdyler.

Ortada sahit olan kesin bilinen var; bu mazi tek basina en iyi bilinen. Gaib ise

bilinmeyen, belirsiz olan mazi en iyi bilinen ise simdinin ve gelecegin problemlerini

7 Cabiri, Felsefi Mirasimiz ve Biz, 6.
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diistinmesi beklenen zihnin tiim etkinligi hali hazirin maziye uyarlanmasindan (kiyas
edilmeye calisilmasindan) ibaret olacaktir.

Arap-islam ilimlerinin dayandigi mantiki prensip olan bu ilmi ydntem,
“yeni’nin “eski”’ye kiyas edilmesi eylemine doniigsmiistiir. Neticede yeniyi bilmek
iizerine kiyas yapilacak bir eski bulmaya bagli olmustur.

Arap aklinin tiim etkinliklerinde hem eskiden hemde simdiden egemen olan
zihni mekanizma ¢ok tehlikeli sonuglar dogurmustur diyen Cabiri; zaman ve gelisimin
yok sayilmasmin nedenini buna baglamaktadir. Artik “hal” “simdi”, bir maziye kiyas
edilmesi miimkiin olan tiim “hal”leri igerir. Sanki mazi, simdi ve istikbal kimildamayan
ve dalgalanmayan bir haliya donmiis zaman donmustur.

Bu tehlikeli neticelerden bir digeri de nesnenin 6zneden ayrilmasidir. Sebr ve
taksimin ihmali:'"® kiyas1 6yle bir hale sokmustur ki artik bu zihinsel ameliye ile
“sahid” ve “gaib”in ne oldugu bilinemez, analizleri yapilamaz, temelleri birbirleriyle
ayn1 m1 degil mi diye testlerden gegirilemez, aradaki benzeyisin smirlar1 tayin edilemez
olmustur. Kiyas higbir ¢6ziimleme, arastirma ve incelemeye basvurulmadan uygulanan
mekanik bir eyleme doniismistiir. Artik ne elestiri nede derinlemesine inceleme vardir.
Sahid hep sahid olarak kalmis; akilda, benlikte ve vicdanda yerini ayni sekilde
korumustur. Iste bu yiizden Arap-islam diisiincesi objektiflige siddetle muhtagtir.

3.4.2. Kiiltiirel Mirasin Cagdas Okunusu

Yeniden yapilanma projesinin birinci 6neme haiz maddesi hi¢ siiphesiz ki
kiiltiirel mirasimizin “¢agdas bir okuyusla” tekrar okunmasidir.

Cabiri’nin okumalarinda giliniimiize ait bir yeniden yapilanmadan s6z
edebilmemiz i¢in hali hazirda bulunan aklin yapis1 lizerindeki otoriteleri elestiriye tabi
tutmamiz zorunludur. Bu noktada Cabiri’den su alintiy1 yapmak yerinde olacaktir:

“Bugiin Arap aklina hiikmeden otoriteler, bilgi sistemlerinin
olusturdugu yapimin unsurlart olup, bu bilgi sistemleri Arap-Isiam
Kiiltiirtinii tesis edip ¢er¢evesinin ¢izerler. Dolayisiyla da bu kiiltiire ait olan
akla hiikmederler. Oyleyse bu otoritelerin etkisi kiiltiiriimiiziin biitiin
alanlarinda séz konusudur ve biitiin problemlerinin oziinde mevcut olup
onlara hiikmederler. Bu otoriteleri onceki boliimlerde; beyan, irfan ve

burhan olarak isimlendirdigimiz bu ii¢ bilgi sistemine yonelik elestirel

178 Cabiri, Felsefi Mirasimiz ve Biz, 10.
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analizimizden elde ettigimizde gore, okuyucun simdi tersine bir iglem yapip,
sundugumuz tahlile ve onunla beraber arz ettigimiz bilgi birikimine tek bir
hedefle yeniden bakmasi miimkiindiir. Bu hedef, mezkiir bilgi otoritelerinin
kiiltiiriimiiziin  ¢esitli alan ve béliimlerinde ne derecede bulundugunun
kesfedilmesidir. Bu durumda kiiltiiviimiizii olusturan bilgi birikimi ile
mezkir otoriteler arasindaki i¢ i¢elik okuyucuyu zorunlu olarak su sonuca
gotiirecektir: Ya bu kiiltiir mirasini bir kenara birakip asrin diistince ve
yapisini tamamen benimseyecegiz ve boylece ge¢migin epistemolojik olan ve
olamayan otoritelerinin tasallutundan kurtulacagiz ya da otoritelerin
Mahpusu olarak kalacagiz ki bu durumdan modernlesme, yenilesme ve
uygarlik kervamini yakalama ve orada yerimize alma hedeflerimizin
gerceklesmesi miimkiin olmayacaktir. §

Iste bu ¢ikmazlardan kurtulabilmemiz, sadece kiiltiiriimiizii yeniden insa etmek
ve elestiriye tabi tutmakla ancak miimkiin olacagini projesinin esas amaci olarak géren
Cabiri, bunun ¢cagdas okuyus prensibi ile olabilecegini soyler.

Cagdas okumalar, kiiltiir mirasimizda bulunan metinleri kendi problematigimiz
ile ¢agdas kilmaktiwr. Bu durus, incelenen metnin kavranilabilir olmasmi temin
edecektir. Cabiri, cagdas okumasinin prensiplerini de su sekilde tasnif eder. Bunlar:

1- Yapisal inceleme,

2- Tarihsel analiz

3- Ideolojik tesrih yontemleridir.'®

Cabiri’de, Kkiiltirel mirasin ¢agdas okumalar1 epistemolojik kopusuda
beraberinde getirecektir. Kiiltiir mirasimizdan epistemolojik kopusun ¢agdas yeniden
yapilanma i¢in ne kadar 6nemli oldugunu ifade eder.

“Insamin (6znenin, arastiricimn ve aklin) mirasta miindemic olmasi
ayrt seydir, mirasin insanda miindemic olmasi ayri seydir. Mirasin bizi
ihtiva etmesi, bizim mirast ihtiva edebilmemizden farkhdir... Bizim davet
ettigimiz kopus, kiiltiirel mirastan kopmak degil mirasla kurulan bu nevi
iliskiden kopmaktir. Bu kopus bizi mirasin tiriinii varliklar olmaktan

. e . 181
ctkaracak, mirasi olan varliklara doniistiirecektir.”

178 Cabiri, Arap-Islam Kiiltiiriiniin Akil Yapust, 705.
180 Cabiri, Fesefi Mirasumiz ve Biz, 28.
181 Cabiri, Fesefi Mirasimiz ve Biz, 24-25.
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Bu baglamda miras1 olabilecek bir Islam toplumu igin Cabiri’nin yeniden
yapilanma projesinde sundugu temel basliklar1 incelemeyi Onemsemekteyiz. Bu

basliklar1 incelerken sorunlari, ¢6ziim Onerileriyle birlikte ele almaya ¢alisacagiz.

3.4.2.1. Seriatin Tatbiki Sorunu

Tarih boyunca miisliimanlarin temel problematikleri arasinda yer alan seriatin
uygulanmast meselesi, modern déonemin getirdigi hizli ve ani sosyolojik doniistimler
sebebiyle daha da tartismali bir hal almistir. Seriat ile kastedilen, ed-din’in miiesses
hale gelmesi, hukuk ve siyasete girmesi, toplum teorisi haline gelisidir. Cabiri, klasik
donemde miisliimanlar arasindaki ihtilaflarin temelde akide/inan¢ alanindayken modern
donemde ihtilafin seriatin tatbiki meselesinde yasandigi tespitinde bulunur.*®

Son yillarda, cagdas Arap-islam sdyleminde “Islami uyanis” tabirinin yayginhk
kazandigimi belirten Cabiri; Islami terminolojide bunun tam karsiliginin bulunmadigmn,
Arap-islam Kiiltiiriiniin i¢ini dolduran ve uyanis kelimesinden beklenen gdrevi yerine
getiremedigini  kaydeder. Islami terminolojide uyanmis kelimesinin karsiligini
bulabilecek en giizel kavram ise “tecdid” kavrami oldugunu belirtir.

Tecdid, tiim agirligi ile gelecegi yonlendiren derin boyutlu bir eyleme isaret
etmektedir. Tecdid kelimesi, tarihin derinliklerine inmekte, onunla beraber yiirtimekte,
ona yon vermekte ve ona hiikkmetme arzusu tasimaktadir.

Bugilin Miisliimanlarin, salt bir uyanisa degil, ayn1 zamanda tecdide de muhtag
olduklarmi soyleyen Cabiri, “Arap-islam diinyasinin karsisinda duran meydan
okumalar, sadece reaksiyonu degil, aksine aksiyonu gerektirmektedir.” goriisiini
savunur. Bu ¢agdas aksiyondan anlasilan her seyden 6nce aklin eylemidir. Dil vb. (irsad
ve vaaz gibi) organlarin eylemi ise giiniimiizde artik ciddiye alinmamaktadir. Zira bu
cagda, her sey rasyonel eyleme yani her seyi miikkemmel, diizenli yapma, adimlar1
dikkatli atma, beklenmedik olaylar1 tespit etme ve sans faktdriinii en aza indirme
esaslar1 tizerine kuruludur. Bu yeni ger¢eklik karsisinda, fikri bir uyanis ta olsa, salt
uyanis bir yarar saglamaz. Yararh olacak olan sadece tecdidtir.'®

Kimi ge¢mis fakihlerin, tecdid kavramini, “bid’at1 6nlemek ve miisliimanlarin,

selefin yasam tarzina donmesi” bi¢iminde yorumladigini belirten Cabiri; bizim ise o

182 flhami Giiler, Sabit Din Dinamik Seriat, (Ankara: Ankara Okulu Yayinlar1, 1999), 25.
183 Cabiri, Cagdas Arap-Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, 36-37.
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donemin kosullart1 dogrultusunda bid’ate yiikledikleri anlam igerisinde sikisip
kalmamamiz gerektigini soyler.

Islami terminolojide bid’at, mutlak surette haram kilmmus degildir. Hatta gegmis
fakihlerin Islam’m ilk déneminde olmadig1 halde sonradan meydana gelen olaylar
arasinda ayrim gozetmis, insanlara faydali olacak yeni gelismeleri uygun gormiis
(bid’at’1 hasene). insanlara zararli olabilecek yenilikleri ise olumsuz gelismeler (bid’at’1
seyyi’e) olarak tasnif etmislerdir. Ne var ki, donuklasma ve gerileme déneminin pek
cok fakihi, yasamin zorunlu yenilikleri karsisinda, yeni seyleri uygulama konusunda
Islam’1n kesinlikle izin vermeyecegini dile getirmislerdir.

Bu giin “Islam’i uyanis” olarak isimlendirilen olgunun tezahiirlerinden biri de,
hayatin biitiin alanlarinda Islami sistemi uygulama talebidir. Bu ge¢miste oldugu gibi
bugiin ve gelecekte de her miisliimanin seslendirecegi bir talep olarak devam edecektir.
Hayatin tiim alanlarin kapsayacak, bilinen hazir bir “Islami sistem” yoktur. (Ibadetler,
aile hukuku ve nasslarm belirledigi bazi muamelat meseleleriyle ilgili olan hususlar
hari¢) Ornegin, ekonomik ve siyasal alanlarda (su ya da bu bigimde Islam ahlakini
yerlestirecek genel birtakim ilkelerin disinda) herhangi bir sistem yoktur. Dolayisiyla,
bu alanlara iliskin islami diizenleme igtihada birakilmistir. Oyleyse istenilen gercek
tecdid, gegmisimizin tanik olmadigi, fakat bu asrin giindeme getirdigi sorunlara pratik
¢Oziimler bulmaktir.

Cabiri bu ¢dziimlerin, Islam ahlakiyla donatilmis ¢dziimlerin olmas1 gerektigini
vurgular. Bu ¢oziimlerin, ayn1 zamanda bizleri ilerleme yolunda, ¢aga ayak uydurma ve
cagin iiretkenligine katkida bulunma yolunda harekete gecilmesinin de gerektigini
soyler. Istesek te istemesek te i¢inde yasadigimiz cagdas uygarlik, selefimizin bildigi
tiirden bir uygarlik olmadigi gibi, onlarin medeniyetinin de bir uzantis1 degildir.
Karsilastigimiz meydan okumalar, ne bid’at tiiriindendir ki; tecdidi bid’at1 dnlemekle
iliskilendirelim, ne de uyamisin yeterli oldugu tiirdendir ki fiilen yolu ag¢maya
basladigimiza inanalim. Aksine bu, kendisine karsi koyabilmek i¢in yepyeni bir
diistince ve yepyeni bir takim yontemler gerektiren, tamamen yeni bir uygarligin
meydan okumasidir.*®*

Bugiin iddia edildigi gibi sorun, Islamm her mekan ve zamanda gegerli bir din
olup olmadig1 meselesi degildir. Ciinkii bu zaten her miisliimanin inandig1 bir husustur.

Bir kimse bundan bir an bile kusku duyarsa, miisliman olarak kalmasi miimkiin

184 Cabiri, Cagdas Arap-Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, 38-44.
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degildir. Fakat her zaman giindemde tutulmasi gereken sorun, giiniimiizde
miisliimanlarin zamanma uygun; yani c¢agini yasamaya, selefin eski gidisatini
tamamlayacak yeni bir “yasant1 tarzr’’n1 meydana getirip, ondan da sonraki nesillerin
kendilerine has yasanti bigimlerini kurma konusunda kendisinden ilham alabilecekleri,
pratik olusturup olusturamadiklar1 sorunudur. Peki, bu nasil olacaktir?

Cabirl, bugiin yapilmasi gereken seyin, yeni Onclller ve cagdas
makasid/amaclardan hareketle seriat konusundaki diislince yOntemini yeniden
yapilandirmaktir goriislinii savunur. Bagka bir ifadeyle yapilmasi gerekenin reform, salt
fiirG konularmdaki yeni igtihadlar1 esas alan bir reformdan ziyade, metodolojik agidan
yeniden yapilanmayr esas alan bir reform olmahdir. Cagimizda baslangic noktasi,
ictihad yapan, aklin yapilandirilarak, yetkin hale getirilmesidir.

Seriat’mm makasidinin dikkate alinmasi, Cabiri tarfindan Endiiliis tecriibesi
icerisinde konumlandirilan Satibi’ye ait bir projedir. Cabiri’ye gore esbab-1 niizuller
bizi nasslarin gelis sebebine/hiikiimlerin inis sebebine gdtiiriir. Bu nedenle bizler yeni
hiikiimler ortaya koyarken nassin indigi sartlari, amaglar1 ve ortami dikkate aldigimiz
gibi kendi sartlar1 ve koyacagimiz hilkkmiin maslahati azami 6l¢iide yerine getirip
getirmedigini dikkate alarak olusturmaliyiz. Boylece kendi ddonemimizin maslahatlarina
uygun ¢oziimler sunabiliriz.

Ictihada davet ve igtihad kapisinin agilmasi ¢agrilari, ictihadin dneminin farkina
varan zihinlerin 6nli “a¢ilmadik¢a” havada kalan cagrilar olmaya mahkGimdur. Ciinkii
ictihad kapis1 kapatilmamig; bilakis dinamizmini ve gelismesini durdurmus bir
medeniyet ve Kkiiltiir ¢ercevesinde, igtihad1 gergeklestirecek zihinsel yapmin
kapanmasiyla, kendiliginden kapanmistir. Arap-Islam aklinmn uygarhk bakimmdan
meydana gelen gelismelere cevap verebilmesi i¢in, yeni bir acilim kazanmasi
kagmilmazdir. Boyle bir agilim olmadan, ¢agdas problemleri anlama seviyesinde bir
ictihad da asla gergeklesmeyecektir.

Bugiin Islam alimlerinin biiyiik ¢ogunlugunun sahip oldugu eksiklik hayata ayak
uyduran bir i¢tihad1 ortaya koyamamalaridir. Hayatin gerisinde kalan bir i¢tihadinda, ne
bugiine ne de ge¢mise bir faydasi: vardir. O halde, igtihad alaninda “yeni bir tedvin

cag1’nm baslatmaya siddetle ihtiya¢ vardir. Bu tedvin ¢agmin hareket noktasi, ¢agdas
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hayatla birlikte ytiriiyen i¢tihad olmalidir. Cabiri bununda herseyden 6nce, bir metod ve
zihinsel mesele oldugunu kaydeder.'®

Cabiri; cagimiza uygun ictihadin temel ¢ikis noktasi olarak Satibi’nin yontemini
“makasid”1 esas alinmasi gerektigi konusunda israrhidir. Bu goriisiinii delillendirmek
icin Hz. Omer’den 6rnekler verir.

O’na gore; Hz. Omer, hakkinda nass bulunan bir meselede, hem kendi ictihad1
hem de istisarede bulundugu sahabinin i¢tihadiyla hareket etmistir. Savasla fethedilen
iilkelerin arazisini, miicahidler arasinda taksim etmek yerine, hara¢ arazisi olarak
degerlendirmistir.*®®

Hz Omer bu konuda giiniin ve gelecegin maslahatin1 gézetmistir. Ganimetler,
Hz. Peygamber (s.a.v) ve Hz. Ebl Bekr tarafindan tarafindan esit olarak dagitilmasina
ragmen, Hz Omer kendi devrinde, adaletin Islam’a girmede oncelik ve Hz.
Peygamber’e (s.a.v) yakinlik esas alinarak gergeklesecegine inaniyordu. Bundan dolay,
ganimetlerin bagka bir dagitim modelinin gerekliligini ortaya koymustur. Burada Hz.
Omer -ki Kur’an ve siinnetten sonra ilk tesri ameliyesinde bulunan halife olarak
nitelendirilebilir- buradaki 6rnekte goriildiigii iizre, maslahatin seriatin makasidlarini
temel aldigina ve onlar1 her tiirlii miilahazanin {izerinde tuttuguna gore, neden giiniimiiz
miictehidleri Tedvin Asrinin fakihlerini taklit yerine Hz. Omer’in gosterdigi tiirden bir
ictihad ameliyesini benimsemesinler Ki? Ayni sekilde, nigin iki ayagimizi bir pabuca
sokalim ve ic¢tihadimizi ge¢miste az ¢ok yeterli olan, ama giiniimiize hitap etmeyen,
gecmis fakihlerin zanlar1 iizerine kurulu bir yontemin dar kaliplar1 igerisine
hapsedelim?

Cabiri; hiikiimlerin maslahatlarla birlikte var olmasi1 meselesi, maslahatin tesri
de esas oldugunu kabul ettigimiz siirece, zaten kendisine dayatacak olan bir sey
oldugunu belirtir. Hz. Omer’in ¢ikis noktasmin da bu olduguna inanmaktadir. Oyleyse,
ictihad bu ilkenin kabulii veya reddi seklinde degil, bilakis hiikmiin, illete bagl oldugu
ilkesine hakim olan mekanik karakteri ortadan kaldirmak ve maslahat fikrini Islam’mn
ahlaki bakis acisiyla da uzlasan gergcek bir kamu yarar1 diizeyine ¢ikarmak seklinde
cereyan etmelidir. Bu sekilde bir reform olmaksizin, eski ustl kurallar1 ¢ercevesinde
yapilacak her “i¢tihad” reformist bir i¢tihad degil, taklidi bir i¢tihad olarak kalacaktir.

Cagas Arap diisiincesindeki Islami egilim, sayet “tek ¢dziim Islam”dir tiiriinden genel

185 Cabiri, Cagdas Arap—I:slam Diistincesinde Yeniden Yapilanma, 50-54.
188 Cabiri, Cagdas Arap-Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, 62.
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sloganlar1 asarak, ¢agdas hayatm ortaya koydugu pratik sorunlara gercekten Islami ve
ayn1 zamanda c¢agdas, pratik bir takim ¢oziimler gelistirmek istiyorsa, bu ufuk ve temel

iizerinde bir yeniden yapilanmaya gitmek durumundadar.*®’

3.4.2.2. Din ve Devlet Sorunu

Bakis agisini, diizmece sorular kadar yaniltan, vicdani ve fikri 61diiren bagka bir
sey var midir? Diizmece sorularin tehlikesi, diizmece sorunlara neden olacak carpik
cevaplar1 cagristirmasinda gizlidir. “Ciinkii her soru ancak cevap tasarisiyla birlikte
ortaya atilir.” diyen Cabiri; Islam din midir, yoksa devlet midir? Sorusuna, Islam’in
ortaya ¢cikmasindan yakin tarihimize kadar, boyle bir soru sorulmadigma dikkat c¢eker.
Islam geleneginin igerigi ile degil, Avrupa kokenli sorulmus bir sorudur. Zira
geleneksel referansimiz iginde din-devlet ikilemini barindirmaz. Genel olarak, Islam
tarihinde, dinin kendisinden ayrilmasini kabul eden bir devlet asla olmadigi gibi,
devletten ayr1 ya da ondan ayrilmayi kabul eden bir dinde s6z konusu degildir.188

Cabiri, Avrupa’nin kendi tarihsel seriiveninin bir sonucu olarak ulastigi
laikligin, halki miisliiman olan bir toplumda sloganlastirilmasinin hakli ve mesru bir
dayanagi bulunmadig1 kanaatindedir. Zira ona gore laiklik, Allah ve insan arasinda bir
aracilik vazifesi goren kilisenin insan iizerinde kurdugu manevi otoriteden kurtulma
amaciyla ortaya ¢ikmistir. Oysa Islam’da insanm Allah ile iliski kurmasi i¢in baska bir
kuruma ihtiyaci yoktur. Bu nedenle ortadan kaldirilacak kilise otoritesinin bir benzeri
de bulunmaz. Cabiri’ye gore yapilmasi gereken, laiklikteki gibi dini devletten ayirmak
degil, dini siyasetten ayirmaktir.

Laiklik meselesinin sahte bir sorun oldugu kanaatindeki Cabiri, Arap-islam
diinyasinin ihtiya¢ duydugu ¢oziimiin laiklik degil, demokrasi ve akilcilik olduguna
inanir: “Demokrasi, bireylerin ve toplumun hakkini korumak; akilcilik ise siyasette
keyfilik ve tutuculuktan degil akil ve onu mantiki ve ahlaki dl¢iilerinden hareket etmek
demektir.” Ancak boylelikle mutlak ve degismez olan dinin izafi ve degisken olan
siyaset tarafindan kendi ¢ikarlar1 ve amaglar1 icin kullanilmasinin 6niine gecilebilir.

Giiniimiizde Islam diinyasinin siyasi alanda kars1 karsiya kaldigi meseleler

arasinda laiklik ve demokrasi iist siralarda yer alir.

187 Cabiri, Cagdas Arap—I:slam Diistincesinde Yeniden Yapilanma, 63.
188 Cabiri, Cagdas Arap-Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, 80.
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Arap-islam diinyasinmn icerisinde bulundugu siyasi krizlerden kurtulmasi
amactyla bir ¢Oziim olusturup olusturamamalar1 agisindan  siirekli  olarak
tartisilmaktadir. Din ve devlet arasindaki iliskinin diizenlenmesi noktasinda laikligi
degerlendiren Cabiri, ilk asamada Islam’da belli bir ydnetim bigiminin bulunup
bulunmadig: tartismasma odaklanir. O’na gore ne Kur’an’da ne de hadislerde belli bir
yonetim bigimi Onerilmez ve hatta bahsedilmez. Buna karsin tarih boyunca din ve
devlet arasindaki iliski olduk¢a yakin olmustur. Cabiri’ye gore, Kur’an’m,
misliimanlardan yerine getirmesini talep ettigi bazi hiikiimlerin (6zellikle topluma dair
olanlar) uygulanabilmesi i¢in bir otoriteye ihtiyag duyulmus ve bdylece devletle din
arasinda giiclii bir bagi olugmasi kaginilmaz olmustur.189

Cabiri, Islam din midir, yoksa devlet midir? Ikileminde, din kelimesi yerine
“ahkam” kelimesi; devlet kelimesi yerine de “iktidar” kelimesini koyarak yeni bir
forma sokmadikca, Islam medeniyeti deneyimi icinde cevabini bulamayacak bir
sorundur demektedir. Burada cevabini Islam tarihi seyri igerisinde iktidar olusumunun
tesekkiili asamalarin1 konumuzun anlasilmasi agisindan oneli gormekteyiz. Simdi
kisaca bu konuyu incelemeye ¢alisalim;

Islam’m kurumsal bir yap1 olarak onerdigi bir yonetim sitemi yoktur demistik.
Islam davetinin gelisim ile birlikte, baslangicta ve Hz. Peygamberin (s.a.v) vefatindan
sonra, “‘savas emiri” ornegi lizerine dayanan bir yonetim sistemi kuruldu. Bu, dénemin
ihtiyag duydugu, sartlarm dikte ettigi bir durumdu. Arap-islam devletinde fetihlerin,
ganimetlerin ve Islam’in yayilmasiyla beraber genisledikge savas emiri Ornegi,
meydana gelen gelismeleri anlatmak igin artik yeterli olmamistir. Bylece anayasal bir
bosluk  olustu. Problem baris yoluyla hukuksal acidan bir ¢oziime
kavusturulmadigindan kiliglar konugsmaya basladi. Boylece hilafet saltanata déniigtin.

Arap-Islam toplumunun tarihsel deneyiminin bize sundugu temel ders, hig
sliphesiz “hilafetin saltanata doniistiiriilmesidir” diyen Cabiri, buradan hareketle su
sorunun sorulmasini da kagmilmaz goriir. Peki, ni¢in hilafet saltanata doniistii? Hz.
Osman devrinin sonlarna gelindigi zaman baslayan siyasi kriz, ni¢in toplumu hilafetin

saltanata evrilmesiyle sonuglanan i¢ savas ve fitnelerden uzaklastiramadi. Toplumun

yatigmasini saglayacak siyasi ve yasal ¢ozlimler bulunamadi?

'8 Cabiri, Cagdas Arap-Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, 81.

190 Cabiri, Cagdas Arap-Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, 85-89.
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Hz. Osman’mn son donemlerinde ortaya c¢ikan ve hilafetin saltanata
doniismesinin arka planmindaki yasal bosluklar, Arap-islam toplumunun tarihsel
tecriibelerinden almacak yegane dersler siyasi olanlar degildir. Ozellikle Islam
medeniyetinde ilk defa kral olarak adlandirilan Muaviye’den baslayarak yonetimlerini
mesru gosterme cihetine gidilmistir. Bu konuda miisliiman idarecilerin bir aligkanlik
olarak dayandiklar1 keyfiyet gibi on plana ¢ikarilmasi gereken baskaca bir takim
hususlarda vardir.

Muaviye, yonetime kilig zoru ile geldigini ¢ok iyi biliyordu. Bu sebeple O, Hz.
Eb Bekir’den itibaren islam devletinde idarenin teskil edildigi mesruiyeti, yani “stira”
mesruiyetini aramistir. Muaviye kendi saltanatinin mesru zeminini, bir taraftan kaza ve
kader inancinda, diger taraftan da; ozellikle insanlarin diinya nimetlerinden (maddi)
faydalandirilacaklarini ima etmistir. Toplumun memnuniyetini kazanma cihetine
gitmistir. O’nun, Hz. Ali ile aralarinda gecen mevzular1 “Allah’in kaza ve kaderi”
oldugunu iddia eder. Dolayisi ile devlet yonetimi konusundaki deneyimlerini ve devlet
islerinde ehliyetli olmalar1 sebebiyle Allah’in ezeli bilgisi ile Emevilerin devletin basina
gecmelerini takdir ettigini stirekli olarak hutbelerinde tekrarlamistir.

Muaviye’den sonra gelen Emevi yoneticiler de bu uygulamayi siirdiirmiislerdir
Bir ideoloji olarak cebr’e, siyasi bir eylem olarak ta bagis/bahsise dayandilar. Iste,
yonetimlerini lizerine bina ettikleri mesruiyet temeli bu iki husus olmustur.

Abbasi devrine gelindiginde ise, Emevi sloganlarina karsi insanlarin hiirriyeti,
secim hakki ve kendi amelinden sorumlu oldugu gibi sloganlar 6ne siirerek Emeviler’e
muhalefet eden ve onlarla savasan lider konumunda insanlarin bulunmasi sebebiyle
Abbasi idarecilerinin, Emevi cebr ideolojisine dayanmalari miimkiin degildi. Bundan
dolay1 kendi yonetimlerinin mesruiyetini, Emevilerin yaptig: gibi kaza ve kaderde degil
Allah’in iradesi ve dilemesinde aramaya basladilar. Halife nitelemesi Abbasi devrinde
Allah’in halifesi ve O’nun yeryiiziindeki otoritesi sekline biirlinmiistiir. Bu uygulama
yontemi, Abbasi yoneticilerin mesruiyetinin temeli olmustur. Islam’la bagdagmayan bu
anlayis Ibnu’l-Mukaffa ve baska kiittablarin naklettikleri Fars saltanat ideolojisi ve
zalim yonetici ile Tanr1i’y1 denk tutan, bazan da halifeyi bir ilah konumuna yiikselten
baska bir takim anlayislarla iyice koklesti. ™
Siyaset fikhi/yonetim hukuku ise daha sonraki donemlerde herseyden Once

Maverdi ile birlikte ortaya ¢ikmustir. Bu donemden o6nce idare hukuku Ehl-i Siinnet

91 Cabiri, Cagdas Arap-Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, 90.
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kelamcilarmin “imamet”le iligkili olarak, sia ve ozellikle rafizilerin goriislerine yanit
niteliginde one siirdiikleri bir kelami tartismadan ibaret idi. sia ve dzellikle rafiziler, Hz.
Ebd Bekir, Omer ve Osman’in halifeligini kabul etmemislerdir. Onlar Hz.
Muhammed’den (S.a.v), sonra halifelige Hz. Ali’yi vasiyet ettigini ileri siirmislerdir.
Bunun iizerine Ehl-i Siinnet Hz. Ebt Bekir, Omer, Osman ve Ali’nin halifeliklerinin
mesrulugunu ispatlamak igin tarihsel verilere basvurarak cevap vermeye ¢alismislardir.
Daha sonra halifelige dair islerin rasit halifeler devrinde yiiriitiilme bigimini “6nceki
hukuki uygulamalar” biciminde gdrme cabasi igine girmislerdir. Imamet ve imamin
belirleme yontemi ile ilgili 6ne siirdiikleri baz1 hususlar1 da bu temel iizerine insa ettiler.
Dolayisiyla, “idari hukuku 6ziinde mevcut ve gelecek yonetimlere dair bir diizenleme
olarak degil, rasit halifeler donemi oncelikli olmak tizere evvelki devirlerin yonetim
sekillerine Islami agidan yasal mesruiyet kazandirma ¢abasi seklinde gelismistir.

Maverdi kendi donemindeki yonetime idari gorevler ve yargi vb. konularda
“dini gorevler” diizeyinde bir diizenleme getirmeye ¢alismis; ancak onun bu gayretii
gercegi ortaya koymak ve ona bir ¢esit yasal mesruiyet zemini sunmaktan oGteye
gecememistir. Maverdi’den sonra siyaset fikhi imametle ilgili 6ne siiriilen bazi
kosullardan vaz ge¢me siireci yasamistir. Bu siire¢ idareyi gii¢ kullanarak elde etmenin
mesri goriilmesi asamasina kadar gitmistir. Daha sonra bu siireg, fakihlerin siyaset
fikhin1 tamamen gegersiz hale getiren genel bir ilke olarak ortaya koymasiyla sona
ermistir. Bu genel ilke ise sudur: “Kaba kuvvetle yonetimi ele gegirene itaat etmek
vaciptir.” bu durum “Allah yOnetimin basina gegene yardim eder.” sekline
déniigmiistiir. "%

Cabiri bunlarm Arap-Islam toplumunun tarihsel deneyiminin bize sundugu
siyasi dersler oldugunu ifade eder. Devaminda Arap-Islam toplumunun tarihsel
deneyiminin sadece bu siyasal pratiklerden ibaret olmadigini, ayni zamanda yonetimde
“Islami karakter”inde mevcut oldugunu belirtir. Bu karakter dzgiir diisiinceyi ilham
eden ve reform ile degisim konusunda umutlar1 yeserten bir karakterdir. Bu karakterin
Hz. Peygamber (s.a.v) doneminde aranmasi gereken temel unsurlar1 sunlardir:

1-Stira: Kur’an siiray1 Allah’a inanan, tevekkiil, biiyiik giinahlardan sakinma ve
namazla birlikte dvmiistiir. Allah Teala soyle buyurmaktadir:

“Size verilen seyler diinya hayatimn gecimidir. Inanip Rab’lerine

dayananlar iginse, Allah’in yaminda bulunan 6diil daha haywlh ve daha

192 Cabiri, Cagdas Arap-Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, 91.
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kalicidir.  Onlar biiyiik giinahlardan kag¢imirlar,  kizdiklart  zamanda
affederler. Rab’lerinin cagrisina gelirler, namazi kilarlar. Isleri, aralarinda
sura iledir. Kendilerine verdigimiz riziktan hayw i¢in harcarlar. Bir zuliim
ve saldirtya ugradiklar: zaman, kendilerini savunurlar.” (Sira: 36-39)

Kur’an’1 Kerim bu manaya vurgu yapmis ve Hz. Muhammed’den (s.a.v) slray1
kendisiyle ashab-1 arasindaki iliskiyi kurabilecegi giizel bir nitelik haline getirmesini
istemistir.

2-Sorumluluk ve bunun toplum biinyesindeki dagilimi: Arap-Islam toplumunda
olusan siyasi diisiince bir koyun siiriisiinii giiden “coban” 6rnegi iizerine kurulmustur.
Yonetici “goban”, geriye kalanlar ise “siirii”yii tekil etmektedir. Islam’da ise —saltanat
ideolojisinin egemen oldugu dénemdeki degil, niibiivvet dénemindeki Islam’da-
“coban” kavrami baska bir icerikteydi. Bu da Hz. Peygamber’in (s.a.v) su meshur
hadisinde dile getirilmistir.

“Unutmayin ki, hepiniz birer ¢obansiniz ve giittiigiiniiz siiriiden
sorumlusunuz: Insanlarin  basindaki idareci bir cobandir ve giittigii
strtiden sorumludur. Erkek, ev halkinin ¢obanmidir ve siiriisiinden
sorumludur. Kadin, kocasinin evi ve cocuklarinin ¢cobanidir ve onlardan
sorumludur. Koéle, efendisinin malimin ¢obani olup, o da onlardan
sorumludur. Unutmayin hepiniz ¢obansiniz ve giittiigiiniiz ~ siiriiden
sorumlusunuz. "%

Burada aciktir ki, riaye/gobanlik, emaneti koruma ve sorumlulugunda olmayip,
en yukaridan en asagiya kadar toplumun tiim bilinyesine dagitilmistir. Bu ilkenin
kapsadig1 siyasi onem kendisinde higbir tekelciligin ve istibdadin olmadigi bir
sorumlulugun dagilimi esasina dayanmasida kendini gdsterir.

3-Yonetim, siyaset ve hakkinda herhangi bir nass bulunmayan diger diinya
islerinde Islami karakteri olusturan iigiincii unsur ise “Siz diinya islerinizi daha iyi
bilirsiniz.” Seklindeki hadistir. Hz. Peygamber (s.a.v) birglin birtakim insanlarin
yanindan gecerken onlarin hurma agaclarini asiladiklarini gordii. Onlara bunun
nedenini sordu. Onlar da bunu verimi artrmak i¢in yaptiklarini sdylediler. Hz.
Peygamber (s.a.v): “Bunu yapmazsaniz olmaz mi1?” dedi. Bunun iizerine o insanlar as1
yapmaktan vazgegctiler. Fakat hurma agaclar1 meyve vermedi. Durumu Hz.

Peygamber’e (s.a.v) bildirdiler. O da: “Siz diinya islerinizi daha iyi bilirsiniz.” dedi.

193 Byhari, Sahih-i Buhdri,Cuma, Hadis, 844.
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(Miislim: Feda’il had No:4358) Hz. Peygamber (s.a.v) kendisinden sonra halifeyi tayin
metodunu, onun sorumlulugunu ve bunlarin disindaki yonetim ve siyaset islerini
belirlemeksizin vefat ettiginden, yonetime iliskin hususlar1 da “Siz diinya islerini daha
iyi bilirsiniz.” hadisine katmaktan baska ¢are yoktur. Hz. Eb Bekir, kendisine biat
edildiginde bunu vurgulamis ve soyle demistir: “Ey insanlar! Ben sizin hayirliniz
olmadigim halde basiniza gectim. Eger benim dogru yaptigimi goriirseniz destek olun,
yanlis yaptigimi goriirseniz de diizeltin.”

Cabiri; iste bu ii¢ maddenin ydnetim ve siyaset islerinde “Islam ahlaki’nmn
iizerine oturdugu temeller olarak gormektedir. Ahlak kelimesini kullanmistir. Zira bu
ilkeleri koyan nasslar hukuki nasslar degildir. En azindan boyle kabul edilmektedir. Bu
da yonetim konusundaki igtihad alanini, Islam’in onayladigi, yiiksek degerlerini
koydugu smirlar disinda higbir sinirlama olmayacak kadar genisletmektedir.

Burada acikca goriilmektedir ki, Islam’da siyasi diisiincenin yeniden
yapilandirilmasi isi, yukarida isaret ettigimiz ii¢ ilkenin yeniden temellendirilmesinden
hareket etmelidir. Bu da s6z konusu ilkeleri, ¢agimizin ihtiya¢ ve isteklerine cevap
verebilir hale getirecek bigimde olmalidir. Sardyr uygulama yOnteminin 6zgiin
demokratik secimlerle belirlenmesi, krallik ve cumhuriyet rejimlerinin bir arada olmasi
halinde yiiriitme erkinin parlamentoya karsi sorumlulugu bir hiikiimete verilmesi ile
beraber cumhuriyet rejiminde devlet baskanmnin gorev siiresinin tespiti ve devlet
baskani, hiikiimet ve yasamanin tek kaynagi olan parlamentodan her birinin gorev
alanlarmin belirlenmesi. ..

Biitiin bunlar kabul edip uygulamaya koymaksizin c¢agimizda slranin
uygulanmasimin miimkiin olmayacagi ilkelerdir. Bu ilkeler, Hz. Osman’m son
donemlerinde ortaya c¢ikan ve hilafetin saltanata doniismesine neden olan anayasal
boslugu dolduracak yegane ilkelerdir.

Cabiri, giiniimiizdeki bazi (Islami) siyasal hareketlerin modern demokrasi
karsisinda tutucu davranmalarini hakli gosterecek bir gerek¢e olmadigini belirtir.
Islam’da halifenin bir veya birden fazla kisinin biatryla belirlenmesi; biat akdinin
doniisli olmayan aligveris akdine benzetilmesi ve bu anlayisin hakli gosterilmesi ne akli

ne de ser’l bir temele dayanmaktadwr. Bu sadece fakihlerin, kendi donemlerinin
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ihtiyaglarma ¢6ziim bulmak iizere ya sianin bazi kollarmma cevap vermek ya da mevcut

durumu mesrulastirmak icin ortaya koyduklar: goriisler oldugunu soyler.**

3.4.2.3. Demokrasi Sorunu

Arap-islam uyanis1 diisiincesiyle, modern Avrupa diisiincesi arasindaki iliskiye
hakim olan ve kanitlanmis tezlerden birisi, Avrupa’da ortaya ¢ikan diisiince ve teorileri,
Arap uyanig diisiincesinin kendi uyanis beklentilerini ve umutlarini, tizerine kuracagi
bir onciil olarak almasidir. Bir baska deyisle Cabiri, Avrupa’da sartin ya da illetin
konusu olan sey, Arap-Islam diisiincesinde sartm ya da illetin bizzat kendisi olmaktadir
fikrini savunur.

Avrupa’daki gelisim siirecinin bir sonucu olarak meydana gelen siyasi ve
sosyolojik diisiinceyle teoriler, Arap-Islam diinyasinda ilerlemenin bir kosulu olarak rol
oynamustir. Bunlardan biriside “demokrasi” meselesidir. Arap-islam diinyasinda
demokrasi; uzun zamandir ve bugiinde gerceklestirilebilecek her ilerlemenin ilk sarti
olarak alindi. Halbuki bat1 toplumunun giiniimiizde yasadig1 demokrasinin en az {i¢ asir
once yasadigi gelismeler, miicadeleler hatta siiregelen savaslarin neticesi oldugu
bilinmektedir.

Cabiri, Arap-Islam diinyasindaki mevcut konjonktiirde; Avrupa’nin kendi
aydinlanmasinda basladig1 fikri, sosyal, ekonomik ve sanayiye yoOnelik alanlardan
baslamamizin miimkiin olamayacagi kanaatindedir. Yasadigimiz ¢agm mantigi bizden
en yakin yolu tutarak sadece edilgen ve tiiketici olarak degil, etken ve iiretici olarak
cagdas medeniyet kafilesine dahil olmamizi beklemektedir. Cabiri, Arap-islam
toplumunun ilerlemis diinya kervanmna katilmasinin en 6nemli sarti olarak Avrupa
medeniyetinden taginan gerek diisiince ve teoriler, gerekse sistem ve kurumlarla ilgili
olan seylerin bizdeki ortama uyum saglamasi, bizim topragimizda yetismesi icin ¢aba
sarf etmesidir goriisiindedir. Bu olmadan, baska yerden tasinan fikir ve teorilerin
degisimi harekete geciren bir gii¢, tecdid saglayan bir etken ve ilerlemeyi tesis edecek
bir unsur haline gelmesi miimkiin degildir."*

Arap-islam diinyasinda demokrasinin sadece ilerleme icin degil, bizzat Arap

varligin1 korumak i¢in de sart oldugunu sdyleyen Cabiri; tarihsel olarak sekillendigi

19% Cabiri, Cagdas Arap-Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, 90-94.
195 Cabiri, Cagdas Arap-Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, 109-118.
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bicimiyle Arap realitesi; gelisiminin hi¢cbir asamasinda demokrasiyle tanigmamis
gorilistindedir.

Arap-islam diinyasi tarihi seyrinde demokrasiyi Avrupa’daki gibi fikir ve kurum
olarak meydana getiren sartlarin ve gelismelerin aynini yasamamustir. Arap-islam
medeniyetinde idare kesinlikle degismeyen, bireysel yonetim temeline dayali bir sekle
uygun olarak devam etmistir. Arap tarihi asla tek kisinin otoritesini smirlamak,
kayitlamak veya denetlemek i¢in bir miicadele verildigine sahit olmamistir. Tek kisinin
otoritesinin baskism1 hafifletmenin tek miimkiin kosulu, dini ve ahlaki engeldir. Iste bu
nedenle Islam siyasi literatiiriinde, Nasihatu’l-Multk (Krallara Ogiitler) diye bilinen
bi¢imin disma ¢ikamaz. Oyle ise, Islam toplumunun siyasi diisiincesinde esas konu
denetim ve otoriteyi sinirlama degil “nasihat”tir. Nasihati kabul eden ve onu kismen
uygulayan idareci erdemli, ideal yoneticidir. Fakihler hemen hemen her devirde iyinin
daha iyiyi (mefdiliin, efdali) idare etmesinin dogruluguna yonelik fetvalar vermek
zorunda brrakilmiglardir.

Fakihler idarecilerin bu uygulamalarmi kabullenmek ile kilig (giig) arasinda bir
tercih yapmak zorunda kalmislardir. Bu sebeple devrin alimleri su temel inanci halkin
bellegine yerlestirmeye calismiglardir. Zalim bir yonetici, yoneticisiz kalmaktan iyidir.
Bu da teslimiyet¢i ruhun koklesmesi ve siyasi tavrin esasi olan olandan daha iyisi
miimkiin degildir anlayisinin benimsenmesinin bir sonucudur.

Cabiri; Arap-islam diinyasinda miicadelenin, bir iktidar miicadelesi oldugunu
kaydederek idarede olan tarafin, yonetilen kimselerin s6z hakkini ellerinden aldigini
soyler: “Mevcut Arap-islam diinyasindaki trajedimiz, sadece konusmaktan mahrum
olmak degildir. Ayn1 zamanda s6z hakkinin da olmayisidir. Bu hak olmadan insan,
kimligini kaybeder. Bu hakka sahip olmayan insan; konusan bir canl degil, aksine .....
bir canli olacaktir. Konusan kelimesi yerine konulmaksizin insana ulasilamaz. Ciinkii
konusma (akil/s6z) olmadan ne degisim, ne uyanis ve ne de reform olur.” ifadelerini
kullanr. '

Cabiri, demokasinin bizim siyasi ve toplumsal bilincimizde koklerinin
bulunmamas1 nedeniyle oldukg¢a sikintili ve zorlu bir sekilde gergeklesecegi ama her
haliikarda gergeklesmesi gerektigi kanaatini tagir. O’na gore tikel yonetim kiiltiiriinden
cogul yonetim kiiltlirline gecis olarak Ozetlenebilecek demokrasinin yerlesmesi,

mislimanlarin ulthiyet ve rublbiyet alaninda sirkin/ortaklifin olamayacagma

19 Cabiri, Cagdas Arap-Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, 128.
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inandiklar1 kadar, siyasette ve iktidarda ortakligin kac¢inilmaz ve zorunlu olduguna

inanmalariyla miimkiindiir.

3.4.2.4. Toplum Sorunu

Cabiri toplum sorunu baslig1 altinda aslinda sosyal adalet sorununu islemektedir.
Konuyu incelerken Avrupa ve geleneksel Islam diisiincesindeki referanslara ayr1 ayri
atifta bulunmaktadir. Modern ve cagdas Arap diisiincesinde toplum sorunu, esas
itibariyle zenginlik ve yoksulluk meselesidir. Yani sermayeyi ve iliretim araglarini
elinde bulunduranlarin, alin terinden baska bir seyi olmayan smiflar1 somiirmesidir. Bu
mesele liretim araglarinin tekellesmesine doniik toplumsal farkliliklar meselesidir.
Avrupa diisiincesinde demokrasi temelde burjuva sinifi ile orta smifin seslendirdigi ve
ugrunda miicadele ettigi liberal degerlerden biridir. Bu c¢er¢evede demokrasi, esas
itibariyle 6zgtrliiktiir. Ayni ¢ercevede 6zgiirliik ise, esasen miilkiyet 6zgiirliigii, calisma
ozgirliigi, ticaret 6zglirliigli ve son tahlilde somiirii 6zgiirliigii diye yorumlanabilecek,
kazanma ve kar elde etme yaris1 gibi, bu 6zgiirliiklere eslik eden hususlardir.

Tim bunlar su problemi dogurmustur: Fikri yenilenme, toplumsal kaynasma,
toplumun birliginin saglam ve baris¢1 temeller {izerine bina edilmesi, yonetimin katilim,
secim ve denetim esasina gore diizenlenmesi vs. i¢in bir zorunluluk olan demokrasi,
toplumun ve ¢agdas ve gelismeye miisait bir yapiya oturtulmasina yardimci oldugu
kadar, somiiriiniin iyice yerlesmesine de yardimci olmaktadir. Zira bir seye malik
olanlar ile olmayanlar, yani zenginler ve fakirler diye ikiye ayrilan bir toplumda
demokrasinin, emekleyenlerin sorununa hizmet etmesi miimkiin degildir.
Demokrasiden yararlanabilen ve onu kendi ¢ikarlari i¢in kullananlar, onun uygulama
araglarma yani kamuoyunu etkileyip yandas kazanma araglarina da sahip olanlarin ta
kendisidir.

Cabiri, Avrupa’da, insanlarin demokrasinin ¢ift tarafli dogasi karsisinda iki
gruba ayrildigin1 sdyler. 1lk grup, demokrasinin birinci yoniinii benimsemis ve biitiin
kusurlarina ragmen, yoksul gruplarin sorununa yani sosyal adalet ve firsat esitligi
sorununa ¢oziim tiretmenin miimkiin oldugu goriisiine sahip olmuslardir. Onlara gore,
demokrasi orta smifa ve halkin ¢ogunluguna, yOneticelere ve sermayedarlara esit
derecede baski yapabilme imkani vermektedir. Baris i¢in miicadeleden ibaret olan
“demokratik bask1” yavas yavas yoksul kesimlerin durumlarmin diizelmesine ve

temsilcilerinin ~ yonetime katilmalarmm1  saglayacak veya sermayedar smifin
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temsilcilerinden yonetimi tamamen alabilecek bir giice erismelerine yol agabilecektir.
Bu ayn1 zamanda, simifsal farkliliklar1 hafifletecek, firsat esitligini saglayacak, sosyal
adaleti tesis edecektir. Cabiri’ye gore; iste bu sosyalist diisiince tarihinde, reformcu
“demokratik sosyalizm/sosyal demokrasi” diye ifade edilen seydir.'®’

Avrupa’daki diger grup ise; Avrupa’nin sosyal realitesini, fizik bilginlerinin
genel gecer kesin kurallara sokmak kastiyla doga fenomenlerini analiz ettikleri
metodlarla analiz etmislerdir. Bu gruba gore iiretim araclarmin bireysel miilkiyetine
dayanan kapitalizm olgusunun tek Ozelligi zenginlerin fakirleri sOmiirmesini
koklestirmek ve derinlestirmek olan egilimi iginde hareket etmektedir. Boylece biiyiik
miilkiyetler, dogas1 geregi kiiciik servetleri tamamen ortadan kaldiracak sekilde
sikistirirlar. Bunun sonucunda da toplum, biri biiyiik servet sahipleri disinda herkezin
elenecegi varlikli sinifi, digeri ise sayilar1 gittikce artan varliksiz siif olmak iizere ikiye
ayrilir. Kapitalizme hakim olan temel kural “siirekli olarak kazanmak, daha cok
kazanmak™tir. Kapitalist toplumlarda gelisimin ka¢milmaz seyri, is¢ilerin siirekli olarak
muhtag hale gelmelerine sebep olacak sekilde somiiriilmesi yoniinde olacaktir.

Batida goriilen sosyalizmin gerek mevcut hali ve gerekse benimsedigi esaslar
itibariyle sosyalizmin ortaya koydugu sonuglarla c¢elismekte ve kendisinden her tiirlii
yarar beklenirken simdi sadece zarar liretmektedir diyen Cabiri; “Sosyalizmi doguran,
yalnizca yoneticilerin ve kanunlarin zulmii nedeniyle, iscilerde zenginlere karsi olusan
haset duygusudur.” goriisiinii dile getirir.’®® O zenginler ki, is¢ilerin alin teriyle servet
biriktirmisler ve o servetleride servetlerin gercek faillerinin gézlerinin igine baka baka
harcamislardir.

Islamdaki sosyalizmin ise, Islam dini ile kaynasmis bir halde oldugunu iddia
eden Cabiri; Islam’a girmeden &nce Bedevilerin tabiatlarinda oldugunu, islam’a
girdikten sonra ise sosyalizmi ilk uygulayan, Rasit Halifeler ve onu uygulamaya en
fazla tesvik edenlerinde sahabinin 6nde gelenlerinin oldugunu sdyler. '

Islam ortaya ¢ikp ve Medine’ye hicretten sonra yayilip giiglenmeye baslayinca
ve Miisliimanlara savas izni verilip Allah tarafindan zafer ve ganimet liitfedilince, yiice
Allah bu savaslarda bir paylarmin olmasi i¢in savaa katilmamis olan giigsiiz
Miisliimanlarin haklarmi 6greten ve savunan bir amir ve agiklayict olarak, sdyle hitap

etmistir:  “Bilinizki, elde ettiginiz ganimetlerin beste biri Allah’in Rasuliiniin,

Y97 Cabiri, Cagdas Arap—I:slam Diistincesinde Yeniden Yapilanma, 141.
198 Cabiri, Cagdas Arap-Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, 139.
199 Cabiri, Cagdas Arap-Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, 141.
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akrabalarin, yetimlerin, fakirlerin ve miskinlerindir.” (Enfal: 41) Basak bir ayette altin
ve giimiisii biriktirenleri azarlamis ve kendileri ihtiya¢ i¢inde olmalarina ragmen,
baskalarint kendi nefislerine tercih edenleri dvmiistiir. Bunun yanisira, Hz Peygamber
Medine’de Miisliimanlar arasinda bir tiir sosyal dayanmismdayr gergeklestirmek
anlamma gelen isler yaparak, muhacir ile ensar arasinda kardeslik anlasmasi
gerceklestirmis ve muhacirlerden fakir olanlar1 ensardan varlikli olanlara kardes ilan
etmistir. Sonra Kur’an’t Kerim, faizi yasaklamistir. Hz. Peygamber vefat edince
sahabenin en basinda yer alan Hz. Ebu Bekir’de, az ile yetinip hayatm biitiin nimetleri
konusunda tam anlamiyla fakirlerin i¢ine karismis ve onlarla oturup kalkmistir. Hz
Omer’de Hz. Ebu Bekir gibi ganimetleri paylastrmis ancak bu taksimi yaparken
ganimetleri ve mallar1 Miisliman olma zamanina gore dagitmustir. Bu ise; bazi
kimselerin servetlerinin ¢ogalip yildan yila artmasina neden olmustur. Hz. Osman
zamanina gelindiginde mallarm dagitiminda 6zellikle Emevi soyundan olan yakinlarini
tercih etmesi sonucunda, immetteki halet-i ruhiye gozle goriiliir bir bicimde degisti. Bu
degisimin en belirgini ise memurlarin, yoneticilerin, halifenin yakinlarinin ve servet
sahiplerinin gidisatlarinda; emirler smifi, esraf smifi, zenginler smnifi diye
adlandirilabilecek smiflarmm olugsmasi bigiminde meydana gelen degisikliktir. Bu
smiflardan ayr1 olarak is¢i smifi, miicahitlerin ¢ocuklar1 ve onlarin durumunda olan
fetihlerde katkis1 bulunanlar smifi olustu. Islam medeniyetinin olusturdugu yasam
tarzinin gerektirdigi mala muhta¢ hale geldiler. Miislimanlarin iginde isgiler ve
giigsiizlerden ayr1 smiflarin olugmasimna sebep olan bu goriintiilerin tamaminin
sonucunda, zulmii biraz hissetmeye baslayan, Kur’an ve Siinnet ile Hz. Ebu Bekir ve
Hz. Omer’den kaynaklanan kazamlnus haklarini istemeye hazirlanan bir siif olugtu.”®
Mesela, Ebu Zerr’in Hz. Osman zamaninda Sam Valisi olan Muaviye’yi protesto
etmesi, bu durumun bir gostergesidir. Bu protesto, Ebu Zerr’in Hz. Osman’in emriyle
Medine disindaki Rebeze’ye siirgiin edilmesiyle neticelenmistir.

Geleneksel referansimizin bizi gotiirdiigii bu tarihsel verileri kisaca 6zetleyecek
olursak, Hz. Peygamber, Hz. Ebu Bekir ve Hz. Omer zamaninda; sadakaya ydnelik
tesvikler ve zekatin farziyetinin yerlesmis olmasi gibi etkenlerle toplumda sosyal adalet
bilyiik 6l¢iide saglanmistir. Daha sonraki zamanlarda ise Islam toplumunun ekonomik

ve siyasi bakimdan geligsmis olmasi, servetin azinlik gruplarin elinde toplanmasina ve

200 Sevyid Kutub, Islam da Sosyal Adalet, (Istanbul: Beka Yayinlari, 2014), 229.
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mal elde etme, bu mali da makam kapma ugrunda harcamak i¢in bulundugu makami
kullanan baskic1 krallarin ortaya ¢ikmasina neden olrnustur.201

Cabir1 sosyal adaleti tesis etmede bir takim nasslarin bulundugunu ki bunlarin
basinda toplum sorunu, zekat farizasi, savag ganimetlerinin dagitimi, sadakay tesvik ve
faiz yasag1 bakimimdan ele alan Kur’an ayetleri gelmektedir. Cagdas Islam diisiiniirleri
bu dort konuyu ele alan ayetlerin iceriklerini dogru bir bicimde uygulandigi zaman,
toplum sorununun nihai olarak ¢6ziime kavusacagma inandiklarmi belirtir. Yalniz
Cabiri bu fikre katilmadigini dile getirmektedir. Zira zekat konusunda uzun
hesaplamalarin ardindan; zekatin farz kilmiginda Aaraplarin Hz. Peygamber (s.a.v)
zamanindaki ekonomik sevilerinin gozetildigini sdyler. “Zekat biiyiik servetlerden ¢ok,
kiigiik ve orta derecedeki servetleri sarsiyordu. Ciinkii Araplarin ekonomik yapisinda
biiytiik servetler s6z konusu degildir. Cabiri; gliniimiizde biiyiik servetlere, zekati tatbik
ettigimizde daha ¢ok azalan oranli vergiye yani kar orani arttikca toplam miktar1 azalan
vergi tiirline benzedigini soylemektedir.

Faizin haram olusu meselesine gelince de; sebepsiz zenginlesmenin 6niindeki en
biiyiikk engellerden biri oldugu tartisma gotiirmez bir gergektir. Cabiri bu konuda da
faizin haram olusu, ¢agimizda toplumsal zulmiin ve sinifsal somiiriiniin kaynagi olan
kapitalizmin dayandigi dinamiklerden birini tehdit ettigi halde, diger dinamiklerine
dokunmadigini1 belirtir. Bunlarin en basinda kapitalizmin temel dayanagini, bel
kemigini teskil eden “degerin {istiinliigli” yani sermayedarin (patron) is¢ilerin sirtindan
elde ettigi karm iistiinliigii gelmektedir. Baz1 cagdas Islam diisiiniirlerin iddia ettigi gibi
bu sorunlarin ¢6ziimiiyle haksiz kazancin, zengin ile fakirin arasindaki adaletsiz
dagilmm yok edilmesi miimkiin gozikmemektedir. Cabiri bu toplum sorununu
(yoksulluk meselesinin ¢Oziimiinii), siyasal sorunun yani yonetim meselesinin
cozlimiine baglamaktadir. Giinlimiizde halihazirdaki sorun, siyasal sorunun agilmasi,
halkin s6z sahibi kilinmasi, siirekli ve etkin bi¢cimde yOnetime katilmas: ile
coziimlenecek gibi goriilmektedir. Cabirl, “Cagmzin realitesi bize bunu
gostermektedir.” diye de ekler.?%?

Arap-isla mdiinyasindaki toplum sorununun ¢dziimiinii -toplumdaki sémiirii
ve yoksulluk meselesinin ¢6ziimiinii- devletin millilestirilmesinde goren Cabiri; devlet

sahip oldugu mal varligini séz konusu ziimrenin sémiiriisiine karsi korumalidir. Uretim

2% Cabiri, Cagdas Arap-Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, 143-145.
22 Cabiri, Cagdas Arap-Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, 150.
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araglarinin sahibi ve en biiyiik pazar olarak devletin, uluslararas1 emperyalist kontrol
merkezleriyle olan bagmin koparilmasi gerekmektedir. Devletin millilestirilmesi i¢in,
devletin siyasi otoritesinin, sOmiiriicli ziimrenin ¢ikar1 i¢in calisanlardan alinarak
is¢inin, yoksul kesimin haklarini koruyacak kimselerin ellerine ge¢mesi zorunludur.
Siyasi otoritenin diktatorliige diigmemesi i¢in ise yonetimin farkli sesler ¢ergevesinde
gercek bir halk denetimine boyun egmesi gerekir. Unutulmamalidir ki, giic bozucudur.
Gilic gerek “tek partiden” gerekse “kahraman lider” ve “adil miistebit”ten ¢iksin
sapmamasinin ve ardindan gelecek sesin onun basladigi yerden devam edeceginin

garantisi yoktur.

3.5. KUR’AN TASAVVURU

Yasaminin son doneminde Kur’an iizerine yogunlasan Cabiri Ui¢ ciltlik Fehm 'ul
Kur’an isimli bir tefsir ve bu seriye mukaddime niteliginde Medha'l ile-l Kur’ani’l-
Kerim eserlerini telif etmistir. Gerek epistemolojik yapilar1 gerekse siyasi akli
analizinde Cabiri bu yapilar1 olusturan siyasi, sosyal ve kiiltiirel atmosferin etkisi
iizerinde durdugu gibi vahiy siirecini de i¢cinde bulundugu yapiy1 dikkate alarak analiz
eder.

Cabiri’nin, Kur’an’1 okuma ve anlamada, burhani bilgi sisteminin dnciilerinden
hareketle olusturdugu prensiplere dayandigni sdyleyebiliriz. Ona gore, metodolojik
acidan Kur’an’t hem kendisiyle hem de bizlerle cagdas kilacak bir ilski kurmanin
yollarindan biri “Kur’an’t Kur’an’la agiklama”dir. Burhanda, asir1 te’vile gitmenin
Oniinii engelleme amaciyla benimsenen zahiri yaklasimin bir uzantisi olarak Kur’an’in
kendisiyle tefsiri, metni ilk asamada yalnizca biitiinciil yapis1 i¢inde anlamay1 hedefler.

Cabir’ye gore Kur’an’in tarihte, insan ve toplum ile olan iliskisini; neleri
doniistiirlip doniistiirmedigini ve kendimize ¢agdas kilmanin yolunu bulmamiz i¢in
mevcut mushaf diizeni ile niizul siralamasi ayrimni yapmamiz gereklidir. Konu,
gorelilik ve tarih alanina ait ise niizul siralamasi; mutlak ve zaman Gtesine(metafizik)
aitse Kur’an’in biitlinii dikkate almarak “Kur’an’in bir kismmi agiklar” prensibinden
hareket edilir. Medeni sureler de ancak Mekki sureler {lizerine bina edilerek
anlasilabilir.?®

Kur’an’a Girig ve Fehm ul Kur’an isimli tefsirini inceledigimizde Cabiri’nin

Kur’an ve indigi toplun/ tarih arasindaki iliskiye odaklandigini goriiriiz. Ozellikle ayn1

298 Cabiri, Kur’an’a Girig, Cev: Muhammed Coskun, (Istanbul: Mana Yaymlari, 2013), 37.

126



kissanin farkli varyantlarmm bulunmasi, vahyin indigi andaki tarihi durumun dikkate
alinmasiyla agiklar. Kimi zaman kissanin baginin birakilip direkt sorunun anlatilmasi, o
donemde yasananlarla ilgilidir. Cabiri’nin tarih ve Kur’an arasindaki bagi dikkate
aldiginm bir gostergesi de esbab-1 niizul rivayetlerine verdigi nemdir.

Cabiri; Satibi’nin goriislerine de atifta bulunarak yasa koyucu (Allah) seriati,
muhatap aldig1 insanlarin anlamasi maksadiyla gondermis ve onlarin anlayacaklari
sekilde kilmistir. Kur’an’in kendi diliyle nazil oldugu Araplar iimmi bir millettir.

“Seriat timmidir. Cilinkii mensuplart timmidir. O, maslahatlarin
itibara alinmasi esast iizerine yiiriir. Yani Hz Muhammed (s.a.v) ile ozelde
Araplara, genelde ise diger insanlara gonderilen yiice Islam, Araplarin
sahip olduklart vimmilik vasfim dikkate almistir. Bu da onlarin timmi
oluslart yani timmilige nispet edilmeleri anlamina gelmektedir. Sayet boyle
olmasaydi, mensuplarimin alisik olduklari hayat tarzim dikkate almaksizin
gelmis olur ve onlart mevcut seviyeleri ile muhatap almazdi. Oysa durum
bunun tam tersidir. Din insanlarin alisik olduklart hayat tarzim dikkate
alarak kendisine muhatap kilmistir. 204

Bu arada meselenin bagka bir boyutu da Kur’an ayetlerinin bilimsel bir bulusla
ilskilendirilmesidir. Bu durum tehlikeli bir mecray1 da beraberinde getirmektedir diyen
Cabiri; higbir kigi, bilimsel bir bulusun bilim ve bilim adamlar1 agisindan degismez
bilimsel bir ger¢ek olarak kalacagini garanti edemez. Ciinkii bilim siirekli olarak
gelismekte, kendini yenilenmekte ve asmaktadir. Esas olarak kesfedilen biitiin bilimsel
gercekler, gecersiz bir teori halini almaya veya yararli olmayan bir hakikat konumuna
itilmeye ve yine kesfedilecek baska bir bilimsel gercegin gdlgesinde kalmaya
mahkimdur. Bilimin, Kur’an’1 teyit etmesine ihtiyactmizin olmadigini sdyleyen Cabiri
bu konuda eser yazan ¢agdas yazarlarmn da ideolojik bir tutum sergilediklerini dile
getirir. Zira gelenekte bu tutum iginde olan Ismaili gelenegi mevcuttur. ismaili anlay1s
inanglarmni bugiin bilimin gegersizligine hiikmettigi “gergekler” iizerine insa etmisler ve
daha sonrada bu gercekleri tezkiye edecek bigcimde Kur’an’t yorumlamaya
calismislardir. Gergekleri ters yiiz ederek hem Kur’an’in hem de bilimin teyit etmesiyle

hakikatin tek sahibi kendi mezhepleri oldugunu séylemislerdir.*®

204 flyas Celebi, Islam Diisiincesinde Yeni Arayislar, (Istanbul : Ragbet Yay., 1998), 23.
25 Cabiri, Cagdas Arap-Islam Diisiincesinde Yeniden Yapilanma, 197.
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SONUC

Arap ronesansini hedefleyen Cabir’nin en biiyiilk arzusu bugiine dek bize
sunulmug diistiinme bigimlerinin tek segcenek olmadigmin farkina varilarak diisiince
iiretim yollarmi yeniden diizenlemektir.

Vahiy inerken ve niizuliin sicaklig1 heniiz taze iken, metne otorite bahseden sey
Allah inanc1 ve O’nun elgisine gosterilen itaat ve saygiydi. Bunlarin giindelik yasamda
somut karsiliklar1 bulunmaktaydi. Oysa araya gelenegin girdigi, mezheplerin diislinceyi
kapattig1 ve biiyiik dlgiide sinirlandirdigi, ardindan da Islam Kiiltiiriiniin politik ve
disiinsel krize girdigi bir durumda dinsel bilgi, her agidan kendini yetkinlestirmek
zorundadir.?%®

Tedvin Asriyla baslayan siirecin ortaya ¢ikardig1 epistemolojiler, etkilerini hala
Abbasiler devrindeki kadar diri tutmaktadir. Zira bu geleneksel akli olusumlar, zaman
icerisinde selefin otoritesinin  kutsallasmas1 sonucu biitiiniiyle “Din” anlami
kazanmistir. Artik asillara (nassa) degil, onlardan iiretilmis ayrintilara bile dokunulmaz
hale gelmisse, yeniden kalkinabilmenin tek yolu bu dokunulmaza dokunmak ve onun
ger¢ektende zannedildigi gibi kutsal olmadigimi gostermekten gecmektedir.

Iste Cabiri tam da bunu yapmaya calismustir. Kendi Kkiiltiiriine “yeniden
yapilandirmaci” bir perspektiften bakabilmis ve cagina teklif edebilece§i bir proje
meydana getirmistir. EI-Cabiri biiyiik bir emek ve gayretin, ayn1 zamanda ise derin bir
tefekkiiriin tirtinii olan bir nesriyat ortaya ¢ikarmustir.

Cabiri eserlerinde, elestirel analiz metoduyla tarih ve Islam gelenegini yeniden
okumaya girigsmistir. Bu elestirel okumay1 yaparken mevcut kiiltiirel mirasin reddi
degil, yenilenmesi ve tamiridir. Gayesi biitiin bir gelenegi ortadan kaldirmak degildir.
Oyle bir diisiinceye sahip olsayd: bu kadar yorucu bir epistemolojik analiz ve
incelemeye kalkismazdi. Islami ilimlere ait mirasi, giicii yetebildigince kapsamli bir
sekilde ele almasi, bugiin yeniden yapilanarak ortaya konabilecek herhangi bir yeniligin
asla ge¢cmis kiiltiirden bagimsiz olamayacagini gostermek i¢indir. Bunula birlikte hi¢bir
eser noksanliktan ya da elestiriye tabi tutulmaktan azade degildir.

Cabiri’nin okumalarinda her bir alim, ekol vs. ya beyanin, ya burhanin ya da
irfanin altinda degerlendirilir. Bu yapmin digina ¢ikabilen bir istisna biitliniin digina

cikabilen bir parca bulunmamaktadir. Beseri alanin, Cabiri’nin yonteminde kullandig1

206 Mehmet Evkuran, Sosyal Bilimler Mantigi ve Kelam, (Ankara: Arastirma Yayinlari, 2005),
171.
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yapisalciliga dayanan perspektifle ele alinmasinin dogurdugu sikintilar onun bu
tutumunuda tartigmaya acar. Zira beseri alan bir mekanizma degildir. Bu noktada
Cabiri’nin  Islam diisiincesinin objektif bir sekilde okunmasi gerekliligini
hatirladigimizda beyan, burhan ve irfan tespitinde ne kadar objektif davrandigini
kendimize sormadan edemeyiz. Akilcilik sdyleminden hareketle bakildiginda
Mu’tezile’nin rasyonelizminin burhan dairesi igerisine girmeye yeterli goriinmezken
Ibn. Hazm’mn veya Ibn Teymiye'nin yaklasimmin bu daire igerisinde goriilmesine
anlamlandiramayiz. Yine, irfani epistemolojiye dahil ettigi dogu Islam diinyasindaki
tecriibelerin geride birakilmasina karsin yalnizca Endiiliis tecriibesinin one ¢ikarilmasi
da tartigsmaya agik baska bir husustur.

Cabiri’de gordiigiimiiz en sikintili durum, din-akil ilskilerini modernligin hakim
paradigmas1 altinda okumaya tabi tutmasi beyani ve irrasyonel olarak tanimladigi
modernligin Gtekisi olan gelenekte geri kalmishgin ve dumura ugramishigin bas
miisebbibi olarak gérmesidir.

Yine bu baglamda gelenck- modernlik ilskisinin din ve akil seklinde tezahiir
ettigi alanlardan biriside meshur Gazzali-Ibn Riisd tartismasidir. Cabiri, bir ibn Riisdcii
olarak Gazzali’ye elestiriler getirir, aralarindaki keskin goriis farkliliklarinmn altini ¢izer.
Son zamanlarda yapilan arastrmalar, bu imajin modern bir kurgu olup gergekle
ilgisinin olmadigni, bu iki Islam diisiiniiriiniin temelde “ayni yone baktiklarmi”
g(’jstermel<tedir.207 Gazzali ve Ibn. Riisd arasindaki {inlii “tehafiit tartismas1” Islam
diinyasindaki en verimli entelektiiel tartismalardan biridir.

Ibn Riisd’iin yakinlarda bulunan Gazzali’nin meshur Ustl-i Fikih kitab1 el-
Mustasfa’ya yazdigr bir telhis vesilesiyle aralarindaki ilisiki hakkinda yeni
degerlendirmelere ulasilmistir. 208

Bahsettigimiz bu hususlar diisiiniiriin ¢alismalarin1 6nemsizlestirmeye ydnelik
degildir. Yalnizca Cabir’nin eserlerini okurken ayni elestirel akilciligin miimkiin
oldugu oranda sergilenmesi gerektigi kanaatitindeyiz.

Nitekim O’nu ¢agdas Arap-islamAklni olusturmaya ydnelik projesini dikkate
almaksizin Islam diinyasindaki “yeniden yapilanma” konusundaki tiim okumalar eksik

kalacaktir.

27 Bedri Gencer, Islam’da Modernlesme, (Ankara: Dogu Bati Yaymlari, 2014), 84.

28 Mehmet Ulutiirk, Cagdas Islam Diisiincesinde Din ve Akil Iliskilerini Gelenek ve Modernlik
Baglaminda Okumanmn Sorunlar: Cabiri Ozelinde Bir Elestirel Sorusturma, (Ankara:
Mubhafazakar Diisiince, Y1l:13, Say1:48), 22.
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