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ON SOz

Bu calisma Seyyid Muhammed Nakib El-Attas'n etik ve ahlaka iliskin
goriislerini agiklamay1 amaclamaktadir. Giris béliimiinde, Bati'da ve Islam bilim
geleneginin hazinesinde ahlak felsefesi tartismalarinin nasil gelistigi kronolojik olarak
aciklanacaktir. Bu arastirmanin birinci boliimii iki alt boliime ayrilmistir. Birinci alt
bolimde 6ncelikle Attas'in hayati ve Islam diisiince haritasindaki yeri anlatilacaktir.
Ikinci alt béliimde ise, diinya gériisii, bilgi, din, insan ve toplum ve edep ve tasavvuf
gibi etik ve ahlaki soylemlerle dogrudan iliskili goriilen Attas'in diisiincesindeki bazi
ana fikirler de detaylandirilacaktir.

Ikinci boliimde, oncelikle Attas'in etik ve ahlakin temeli olarak dine bakisini
aciklanacaktir. Ardindan islam'm dogrulugu bir kesinlik olarak nasil gordiigii, iyilik
ve faziletten ne anladigi da tartisilacaktir. Tartisma, bu konularla ilgili 6zel notlar
verildikten ve Batili goriisteki kavramlarla karsilagtirilarak degerlendirildikten sonra,
Attas'in ahlakla ilgili felsefi diisiincesindeki ii¢ ana baslik olan mutluluk, adalet ve
ozgiirlik iizerinden devam edilecektir. Islam'da saadet olarak mutluluk kavrami,
bunun karsit1 olan trajedinin sekavet olarak tartisilmasiyla iliskilendirilecektir. Ayrica
gelisme ve ilerleme olarak toplumsal mutluluk da gdzden kaginmayacaktir. Adaletle
ilgili olarak, bunu ti¢ 6nemli konu ile iliskilendirecegiz: orta nokta, toplum s6zlesmesi
doktrininin yerine gecen ezeli ahit ve esitlik. Ozgiirliik ile ilgili olarak, ihtiyar
kavramini acikladiktan sonra, teslimiyet olarak bagimsizlik kavramim ve Islam'da
liderlik ve yonetim olarak tedbir kavramini inceleyecegiz. Sonugta, Attas'in tam bir
ahlak felsefesinin ingas1 olarak gordiigii etik ve ahlakla ilgili tiim 6nemli kavramlar
aciklanacaktir. Ayrica goriislerine iliskin birtakim notlar da sunulacaktir.

Tezimi yazma silirecinde her zaman tesvik eden, yonlendiren, bilimsel
tecriibesiyle emegini esirgemeyen danisman hocam Saym Prof. Dr. Ismail Tas’a en
icten slikranlarimi sunarim. Ayrica Saym Ars. Gor. Havva Siimeyra Altinsoy hocama
tesekkiir ederim. Tezin metnini okuyup islahata ¢ok kiymetli vaktini ayiran smif
arkadagim Stimeyra Koyuncu ve Esma Nur Selvi hanimefendiye ve Hat Kufi Makili
ogretmeni Serife Cakir hocama tesekkiirli bir borg¢ bilirim. Endonezya’da gereken
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GIRIS

Mevcut yorumcularin genel goriisiine gore ahlak felsefesi, insanin kisiligi ve
davraniglarini belirleyen bir toplumsal olgu olarak ahlaki ele alan felsefe disiplinidir.
Ahlak felsefesi Ingilizcede “moral philosophy” ya da “ethic” olarak gegmektedir.
Arapca “hulk” kelimesinin ¢ogulu ve Tiirkgede tekil olarak kullanilan terim din,
tabiat, huy ve karakter anlamlarina gelmektedir. Ingilizcede ahlaki ifade etmek igin
kullanilan kokii de Latince “moralis” kelimesidir (Kilig, 1992, 1). Ahlak, birinin
ylizeyde goriinen aktif eylemidir, ahlak felsefesi ise o aktif eylemin arkasinda yatan
seydir. Birincisi pratik, ikincisi ise teoridir (Billington - Ceviren: Yilmaz, 2011, 46).

Ahlak felsefesi, dogru ve yanlis, iyi ve kotii, erdem ve kusur tartigsmalariyla
ilgilenir (Nuttall, 1997, 15). Bu nedenle, en yiiksek iyinin ne oldugu ve buna ulagsmak
icin nasil davranilmasi gerektigi ahlak felsefesinin temel sorularidir. Bu temel sorular
aslinda Yunan filozoflar tarafindan tartisilmis ve simdiye kadar nesilden nesile kendi
gorlislerinin cesitli tarzlartyla kesintiye ugramamistir. Ahlak felsefesinin en yaygin
gorlislerin arasinda Eudaimonia'dir. Eudaimonia, insan eyleminin asil ve nihai
amacimnin mutluluk oldugunu diisiinen bir anlayistir. Bedia Akarsu'ya gore eski
caglardaki tiim filozoflar ve hatta Hristiyanlik ve Islam &gretileri bu goriise baglh
kalmislardir. Ancak, mutlulugun nasil elde edilebilecegi konusunda bir¢ok farkli goriis
vardir. Adalet genellikle bu mutlulugun saglanmasi i¢in bir kosul olarak goriiliir.
Ancak adaletin tanimi sorunu, filozoflar arasinda 6nemli bir tartisma konusudur.
Demokritos, eudaimonistlerin babasi olarak kabul edilse de Aristoteles ve Platon
arasindaki eudaimonia hakkindaki goriis farkliliklari, mutlulukla ilgili en ¢ok
bagvurulan tartigsmadir. Platon, ahlakin dogal oldugunu ve hatta fikirler diinyasinda var
oldugunu soylerken, Aristoteles ahlakin ancak gergek diinyada uygulanan egitim ve
ogretim yoluyla tiretilebilecegini sdylemistir.

Ote yandan, hazcilik (hedonizm), mutlulugun hazzin gelisi ve acinin
uzaklagmasiyla elde edilebilecegini diisiiniir. Hazcilik, kendi taraftarlarinin her biri
tarafindan farkl sekilde goriliir. Aristippos bir yandan hazzin tek iyi oldugunu ve en
yiiksek hazzin en biiyiik haz oldugunu diisiiniirken, diger taraftan Epikuros en yiiksek
hazzin en uzun ve en tutarli oldugu goriisiindedir. Ona gore, 6nemli olan sey hazzin

yasam boyunca miimkiin oldugu kadar uzun siire nasil hissedilebilecegidir ve bu



nedenle haz, ruhun istikraridir. Bu arada Stoaci felsefe i¢in mutluluk erdem ve ahlakta
yatar. Haz kesinlikle mutlulugun belirleyicisi degildir (Akarsu, 1970, 13). Orta Cag'da
Hiristiyan geleneginin iki ana filozofu, Saint Augustine ve Thomas Aquinas’tir. Saint
Augustine, orijinal giinah doktrini araciligiyla, ahlaki goriisiinde Tanri'nin emirleri
teorisini gelistirmistir. Tanri, Adem ve Havva'nin giinahlarini sevgiyle bagislamis ve
bu nedenle, cennetin kralliginda mutlulugu elde etmek i¢in insanlarin Tanri'ya itaat
etmesi gerekir. Bu teori, Aristoteles'in ahlaki goriisiine dayanan rasyonellik yonleri
eklenerek gelistirilir.

Cagdas baglamda, Batili diisiiniirlerden de en yiiksek iyilige iligkin bir dizi
gorlis ortaya ¢ikmistir. Burada, Thomas Hobbes'ten baslayarak John Stuart Mill'e
kadar kronolojik olarak bu goriislerden kisaca bahsedecegiz. Hobbes (1998, 65),
temelde iyilik ve kotiliigiintin sadece insanlarin sevdigi ve nefret ettigi seyleri temsil
eden bir terim oldugunu belirtmistir. Insanlar1 bir seyi yapmaya sevk eden asil sebep,
zevk almak ya da acidan kagmmaktir. Bunlar ahlaki 6znel hale getirir ve insan
duygularina ve zevklerine baglidir. David Hume, hem ahlaki bir ilke olarak dine
duyulan ihtiyact hem de etigin nesnelligini reddetmektedir. Daha sonra ahlakin
Tanri'nin  iradesine degil, fayda (utility) ilkesine dayanmasi gerektigini
vurgulamaktadir. Hume, ahlaki ifadelerdeki gercek de dahil olmak {izere tiim
gerceklerin insan aklina dayanmasi gerektigini savunan rasyonalistlere keskin bir
elestiri yapmustir. Ona gére bu goriis bir yanilgidir, ¢iinkii normatif ifadeler “-meli-
mali” (ought) olgu ifadelerinden “dir” (is) ¢ikarilmamalidir (Harris, 2021, 131). Ona
gore, ahlaki konularda dogru ve yanhis yoktur, ¢iinkii tiim ahlaki ifadeler deneysel
gergeklere degil, insan arzularina dayanir. Bu temelde, ahlak bilgi ve hakikat
kapsaminda degil, begeni alani i¢inde oldugu sonucuna varmistir. Ayrica, Hume
(1896, 602) ahlaki bilginin insan arzularma (passion) tabi olmasi gerektigini
sOylemektedir.

Alman filozof Immanuel Kant (2012, 432), Hume'un ahlaki 6znellige ¢ok fazla
yer verdigini diisiindiigii goriisiine katilmamigstir. Daha sonra akla dayali sorumluluk
kavramini insa ederek nesnel bir etik teorisi Onerir. Ona gore ahlaki yargi, insan
deneyiminden yalitilmalidir. Ondan dolay1, Kant onu sentetik a priori yargi (synthetic
a priori judgment) olark adlandirmigtir. A priori olan sentetik yargilardan, yani kanit

gerektirmeyen durumlardan farklidir. Ayrica a posteriori olan sentetik yargilardan,



yani ampirik kanit gerektiren gerceklerden farklidir. Kant, insanlarin kategorik
zorunluluk (categorical imperative) olarak adlandirdigi evrensel bir kural olusturdugu
pratik akil yoluyla insanlarin iyiligi ve kotiiliigli bagimsiz olarak bilebileceklerine
inanmaktadir. Ahlaki ylkimliliikler insanin kendisi tarafindan belirlenmelidir ve
kendi digindaki bir otoriteye bagli olmas1 gerekmez. Ahlak, heteronomi degil, iradenin
ozerkligi ilkesi iizerine insa edilmelidir. Ahlak teorilerinden gelen tiim ahlak
kurallarinin, eger insanlar digindan geliyorlarsa her zaman basarisiz olacagini
varsayalr.

Kant’1n teorisi, genelde deontoloji teorisi olarak bilinir. Bu teoride, rasyonel
insan iradesinin evrensel ahlaki yasalara uyduguna inanilmaktadir. Kant'in ortaya
koydugu genel ilke veya 6zdeyis, bir eylemin baskalarini mecbur edilmeden ve
goniillii sekilde yapilmasi gerekir (Kant, 2012, 429). Kant'in ileri siirdiigii mutlak
buyruk, bir yiikiimliliigiin yerine getirilmesinde baska unsurlarin bulunmamasini
gerektirir. Her eylem, yapilmasi gerek oldugu igin yapilmistir. Bu nedenle Kant, "eger"
(if) kelimesini igeren tiim ahlaki emirlerin temelde reddedildigini diistiniir (Harris,
2021, 135).

Kant'tan sonra, Ingiliz filozofu olan Jeremy Bentham faydacilik teorisi
konusmaya baslatmustir. insanlarin yaptig1 her ahlaki eylemin zevk ve ac1 olmak iizere
iki gliduden etkilendigi goriisiindedir. Bu anlayls Hume'un goriisiiyle de yakindan
iliskilidir. Bununla birlikte, Bentham'in faydaciligi ampirik kullanisliligi vurgular.
Antik Yunan donemindeki hazciligin bir reenkarnasyonu olan bu anlayistan, iyiligin
daha fazla haz iiretebilen her sey oldugu, kotiiliiglin ise bu hazzi azaltabilen her sey
oldugu ilkesi ortaya ¢ikar. John Stuart Mill (2015, 13), Bentham'in faydacilik fikrini
desteklemektedir. Mutlulugun insanin sevdigi her sey oldugunu ve bunun haz
oldugunu sdylemistir. Bu ilkeyle, miimkiin oldugu kadar ¢ok insan i¢in mutlulugu
tesvik eder. Boylece, haz olarak iyilik aslinda cogunluga aittir. Mill, ayrica, eger
insanlar mutluluga ulasmak icin bir arac1 olarak herhangi bir seyi seviyorsa, o0 zaman
mutlulugun tiim insan eylemlerinin tek amaci ve ahlak i¢in 6l¢iim araci oldugunu
sOylemistir. Bu temelde ne Tanr1 adina ne de toplum adina higcbir gii¢, bir kisiye
mutluluk getiren her seyi sinirlama hakkina sahip degildir. Bu kronolojiden, nesilden
nesile biiyiik bir ahlak felsefesi akimi oldugunu gorebiliriz. Hobbes ve Hume, tim

degerleri gorelilestirmek icin gercegi reddeden Yunan donemindeki Sofistlerin



goriislerini miras almis goriinmektedir. Bahsedilen diger gorisler ise genellikle Bati
etiginin ¢ ana okuluna ayrilmistir. Bunlar sudur; (1) Erdem merkezli Aristotelesci
mutluluk fikirleri, (2) Kant'in ahlakta 6dev kavrami ve (3) Faydacilik (Uthman, 2022,
137).

Ahlak felsefesinin gelisiminin kronolojisi ve yukarida bahsedildigi gibi
siniflandirilmasi disinda Miisliiman filozoflar tarafindan gelistirilen goriisler de vardir.
Bu goriisler az ya da ¢ok bazi ¢evrelerden elestiriler almis. Genel olarak elestirmenler,
Islami bilim hazinelerinin ahlak felsefesine, hatta bir biitiin olarak felsefeye ¢ok fazla
referans saglamadigini sdylemisler. Hatta Ahmed Mahm(d Subhi (1983, 9), klasik
cagda Ibn Miskeveyh disinda gercekten ahlaki ¢alismalara odaklanan neredeyse higbir
Islam alimi bulunmadigini sdylemistir. Bu gériis Macit Fahri (1991, 1-8) tarafindan
reddedilmistir. Ona gore Islam'da baslangictan itibaren Batili filozoflarin formiile
ettigi tam anlamiyla bir ahlak teorisi olmasa da 6zellikle tefsir, fikih ve kelam ilmi
disiplinlerinde ahlak tizerine 6gretiler var olmustur.

Zamanla ve Islam'in diger medeniyetlerle karsilasmasiyla daha detayli Islam
ahlak teorileri ortaya cikmaya baslamistir. Fahri, Islam'da ahlak teorisini dort
kategoriye ayirir: (1) Kutsal ahlak, 8 ila 9. yiizyillarda Taberi, Beyzavi gibi
miifessirler, muhaddisler ve hukukcular tarafindan Kuran ve siinnetten ahlaki
kararlarin alindig1 bir ahlak tiiridiir. (2) Kelam teorisi, Kur'an ve Siinnet'e atifta
bulunarak ancak kelam ilmine bir yaklasimla ahlaki kararlarin temelini olusturan ahlak
tirtidiir. Bu teorinin iki ana akimi vardir. Birincisi, Bakillani, el-Bagdadi, Civeynt,
Sehristani, Gazzali ve Razi tarafindan temsil edilen Es’ari okulu. ikincisi, Ebii’l
Hiizeyl Allafin Mu'tezile diisiince okulu. Ayrica ibn Hazm ve ibn Teymiyye
tarafindan doldurulan tiglincii bir nehir daha vardir. (3) Felsefi teori, Kindi, Farabi ve
Ibn Sina gibi Platon ve Aristoteles'in diisiincelerine atifta bulunan etik tartismayi igerir.
Ayrica Ibn Miskeveyh, Nasiruddin-i T(st, Celaleddin Devvani ve Ebii’l-Hasan Amiri
gibi Miisliiman bilim adamlar1 tarafindan gelistirilen Stoac1 doktrinlerle birlestirilmis
Neo-Platonik ve Galen fikirleri de vardir. (4) Din teorisi, ahlaki kararlarin Kuran,
Siinnet, teolojik kavramlar, felsefi kategoriler ve Tasavvuf 6gretilerine dayandigi bir
ahlak tiiriidiir. Bu teori, Islam'daki ¢esitli yaklasimlar1 birlestirir. Bu tiir diisiinceye
sahip alimler arasinda Hasan-1 Basri, Maverdi, Gazzali, Fahreddin er-Razi, Isfahani

vb. sayilabilir.



Glintimiizdeki kiiresellesme ve sasirtict sosyal degisimlerin ortasinda kabileler
ve gruplar arasindaki cografi engelleri ortadan kaldiran sofistike ulasim araglarinin
kesfiyle ahlak felsefesi ile ilgili konularina ihtiyacimiz artmaktadir. Onunla birlikte,
internet ve cesitli sosyal medya platformlarinin yayginlagmasiyla birlikte dijitallesme
stirecinin ¢ok hizli ilerledigi son yillarda herkes konusabilmekte ve kendi otoritesini
kurabildigi zaman hangisi dogru ve hangisi iyi gibi sorularimizin cevabi1 daha zor
bulunur. Buna karsi, bircok Islami ahlak diisiincesinin sentezcisi olarak goriilen
Gazzali doneminden sonra, ahlak felsefesi sdylemine az sayida Miisliiman diisiiniiriin
onemli katkilarda bulunabilecegi goriilmektedir. Bu durumda, ciddi bir ilgi goren ve
etik goriislerini tutarh ve disiplinli bir sekilde gelistiren az sayidaki bilim adamlarindan
biri de Seyyid Muhammed Nakib El-Attas'tir.

Tasavvuf geleneginden gelen bu filozof ve diisiiniir, Islam: The Concept of
Religion and the Foundation of Ethics and Morality, On Justice and the Nature of
Human, The Meaning and Experience of Happiness in Islam ve The ICLIF Leadership
Competency Model (LCM): An Islamic Alternative baslica eserleri ve diger eserleriyle
etik ve ahlak iizerine yeni okumalar sunmaya ¢alismigtir. Onun fikri giiniimiizdeki
modern toplumun meydan okumasiyla yiizlesmeye yonelik olsa da diistinceleri uzun
bir Islami bilim gelenegine dayanmaktadir. Bu ¢alisma 6nce Attas'm hayati, Islam
diistincesindeki yerini ve onun diinya goriisii, bilgi, din, insan ve toplum, edep ve
tasavvuf hakkindaki temel goriislerini ilk boliimde ele alacagiz. Ardindan, Attas'in etik
ve ahlak konusundaki felsefi diislincelerini tartismay1 ulagmak i¢in dogruluk, iyilik,
mutluluk, adalet ve 0zgiirlikk gibi bazi 6nemli temalar ikinci boliimdeki ana tartigma

konularidir.



BIRINCi BOLUM

SEYYID MUHAMMED NAKIB EL-ATTAS’IN HAYATI, iSLAM
DUSUNCESINDEKI YERI VE AHLAKLA ILGILI TEMEL DUSUNCELERI

1.1. Attas’in Hayati ve Islam Diisiincesindeki Yeri

Bu boliimde once Attas'in kisa bir entelektiiel biyografisini ve onun felsefi
diisiincesinin nasil olustugunu kronolojik olarak 6grenmek igin Islam diisiince
haritasindaki yerini aciklayacagiz. ikinci olarak, onun etik ve ahlak konusundaki
diisiincelerini anlamaya bir giris niteliginde olmasi i¢in Attas'in diisiincesindeki temel

kavramlari aciklayacagiz.

1.1.1. Hayati

Seyyid Muhammad Nakib El-Attas, 5 Eyliil 1931'de Endonezya'nin Bogor
sehrinde dogmustur. Tam adi Seyyid Muhammed Nakib bin Ali bin Abdullah bin
Muhsin El-Attas. Babas1 Seyyid Ali El-Attas Hadramut'ta Peygamber'in torunu
Seyyidina Hiiseyin'e bagli Ba'levi soyundandir. Annesi Sharifah Rakuan al-Alaydrus
ise Sukapura'daki Sundan kraliyet ailesinin soyundan gelmektedir. U¢ cocuktan
ikincisidir. Agabeyi, Malaya Universitesi'nde rektdrliik yapmis basarili bir sosyolog
olan Seyyid Huseyn'dir. Kiiciik kardesi Seyyid Zaid, MARA yiiksek enstitiisii'nde
gegen Ogretmenlik yapan bir kimya teknisyenidir.

Bes yasindayken Maleyza’nin Johor eyaletindeki Ngee Heng Ilkokuluna
(1936-1941) girmis ve Malay dili, edebiyati ve kiiltiirii lizerine temel dersler almus.
1941-1945 arasinda Arapca temelleri Ogrenmek icin Endonezya'ya doniip
Sukabumi'deki Al-Urwah al-Wutsqo Medresesi'nde okumustur. 1946'da Bukit
Zahrah'ta ve ardindan Ingiliz Koleji'nde okumak igin Johor'a dénmiistiir. Bu siire
zarfinda Ungku Abdul Aziz'in evinde yasayan Atftas, birgok Malay el yazmasinin
bulundugu kiitiiphaneyi tarih, edebiyat ve din lizerine ¢alismak i¢in kullanmistir. 1952-
1955 yillar1 arasinda Galler'deki Chester'de ve Sandhurst'teki Ingiltere Kraliyet Askeri

Akademisi'nde askeri egitime katilmak i¢in zamani olmustur. O donemde sOfi



metafizikcilerden sair Niriiddin Abdurrahman el-Cami’nin eSerlerinden etkilenmistir.
Bundan sonra, Malaya Kraliyet Ordusu alay1 olan Malaya ittifaki’nda biiro memuru
olarak goérevlendirilmistir (Wan Daud, 1998, 1-6).

Egitimine 1957-1959 yillar1 arasinda Singapur Malaya Universitesi'nden lisans
derecesi almistir. O sire icerisinde Rangkaian Rubaiyyat (Rubaiyyat Dizisi) ve Some
Aspects of Sufism as Understood and Practised Among the Malays adli iki kitap
yazmustir. Bu ikinci kitabin yazilmasi sayesinde Attas, Kanada hukimetinin bursuyla
McGill Universitesi Islami Arastirmalar Enstitiisii'nde yiiksek lisans egitimine devam
etme firsati bulmustur. Sir Hamilton Gibb, Fazlur Rahman, Toshihiko Izutsu, Seyyid
Hiseyin Nasr gibi birgok tinlii bilim insani ile burada tanigmistir. 1962'de "Raniri and
Wujudiyah 17th Century Aceh™ baslikli yiiksek lisans tezi egitimini tamamlamistir.
Ardindan Londra Universitesi Dogu ve Afrika Calismalar: Okulu'nda (SOAS) doktora
caligmalarina devam etmistir. 1965 yilinda A.J. Arberry ve Martin Lings'in
danigmanlhigiyla "The Mysticism of Hamzah Fansuri” adli teziyle g¢alismalarin
tamamlamuistir.

Aym yilda Malezya'ya doniip Kuala Lumpur'daki Malaya Universitesi Malay
Caligmalar1 Fakiiltesi'nin Edebiyat Bolimii baskani olarak atanmistir. 1968-1970
yillarinda Edebiyat Fakiiltesi dekan1 olarak gérev yapmistir. Calistig1 fakiilte igindeki
her boliimii birbiriyle istisare halinde akademik faaliyetleri planlamaya ve yonetmeye
tesvik etmenin yani sira, Malaycanin bir 6gretim dili olarak kullanilmasini da tesvik
etmistir. Universitenin dzgiin felsefi temelinin atilmasina ve Fen ve Islam Bilimleri
Fakiiltesi'nin kurulmasina biiyiik katkilarda bulunarak Malezya Ulusal Universitesi'nin
(UKM) kidemli kurucularindan biridir. Ayn1 zamanda Malay Dili ve Edebiyat1 Bolim
Bagkani olarak, Malay dili, edebiyat1 ve kiiltiiriiniin 6grenilmesinde yeni kavram ve
yontemler Onermektedir, bdylece Islam'in rolii ve etkisi ve diger bolgesel ve
uluslararas1 dillerle iligkisi ve kiiltlirler orantili olarak incelenebilir. Bu amagcla
kampiiste Malay Dili, Edebiyat1 ve Kiiltiirli Enstitiisii'nii (IBKKM) kurmustur.

1980'lerde, Ohio Universitesi'nden Giineydogu Asya Calismalari bdliimiinde
Tun Abdul Razak Kiirsiisii'nii alirken, Nureddin er-Raniri hakkinda daha fazla
aragtirma yapmis ve Fazlur Rahman'in 0Ogrencilerinden biri ve gelecekteki
diisiincelerinin ana terciimani olan Wan Mohd Nor Wan Daud ile tanmismistir. Attas,

1987 yilinda Amerika Birlesik Devletleri'nden dondiikten sonra Malezya Uluslararasi



Islam Universitesi'ne (ITUM) Islam diisiincesi ve medeniyeti alaninda profesdr olarak
atanmistir. Ayn1 zamanda, Malezya Egitim Bakani Enver Ibrahim tarafindan
Uluslararas1 Islam Diisiincesi ve Medeniyeti Enstitiisii'nii (ISTAC) kurmak ve
yonetmekle gorevlendirilmistir. Bu kurum, [IUM biinyesinde olmasina ragmen, idari
ve akademik konular da dahil olmak iizere ¢esitli konularin belirlenmesinde kendi
bagimsizligina ve Ozerkligine sahiptir. Attas, "The Religion of Islam” konusunu
Ogretmenin ve Ogrencilere tezleri tamamlamada danismanlik etmenin yani sira
Cumartesi Gecesi Dersi'nde diizenli olarak ders vermistir. Ancak 2000'li yillarin
basinda siyasi durum onu kampiisten ayrilmaya zorlamistir. 2012 yilinda Wan Mohd
Nor Wan Daud, Khalif Muammar, Zainiy Uthman gibi 6grencileri Malezya Teknoloji
Universitesi'nde Raja Zarith Sofiah — Islam, Bilim ve Medeniyet Ileri Arastirmalar
Merkezi'ni (RZS — CASIS) kurmuslardir. Halen devam etmekte olan ve yiiksek lisans
ve doktora diizeyinde yiiksek egitim veren bu kurumda Attas, 2014 yilina kadar devam
etmis Cumartesi Gecesi Dersi'ne ve 2015 yilina kadar "On Justice and Human Nature;
A Commentary on Surah Al-Nisa' (4):58 and Surah Al-Mu'minun (23):12-14" baslikli
yazisini liretmistir.

Attas bugiine kadar hem ulusal hem de uluslararas1 6l¢ekte gesitli glindemlerde
sunulan kitaplardan monograflara, siirlerden bildirilere kadar pek cok yazili eser
iiretmistir. Bu eserler bilim felsefesi, metafizik, tasavvuf, tarih ve edebiyat gibi ¢esitli
bilim dallarin1 kapsamaktadir. Tamami Ingilizce ve Malayca yazilmis ve Arapga,
Fars¢a, Tiirkce, Urduca, Malayalamca, Endonezyaca, Fransizca, Almanca, Rusca,
Bosnakga, Japonca, Hintce, Korece ve Arnavutga gibi dillere ¢evrilmistir. Su ana kadar

yazdig1 30 kitap vardir, bunlar1 sdylece sirayabiliriz;

1. Rangkaian Ruba iyat (Rubaiyat Dizisi), Kuala Lumpur: Dewan Bahasa dan
Pustaka (DBP), 1953.

2. Some Aspects of Sufism as Understood and Practised Among the Malays,
Malaysian Sociological Research Institute, Singapore, 1963.

3. Raniri and the Wujadiyyah of 17th Century Acheh, Monograph of the Royal
Asiatic Society, Malaysian Branch, No. 111, Singapore, 1966.

4. The Origin of the Malay Sha’ir, DBP, Kuala Lumpur, 1968.



10.

11.

12.

13.

14.
15.

16.
17.

18.

19.

20.

21.
22.

Preliminary Statement on a General Theory of the Islamization of the
Malay-Indonesian Archipelago, DBP, Kuala Lumpur, 19609.

The Mysticism of Hamzah Fans(ri, University of Malaya Press, Kuala
Lumpur, 1970.

Concluding Postscript to the Origin of the Malay Sha’ir, DBP, Kuala
Lumpur, 1971.

The Correct Date of the Terengganu Inscription, Museums Department,
Kuala Lumpur, 1942.

Islam Dalam Sejarah dan Kebudayaan Melayu (Malay Tarihi ve
Kiiltiiriinde Islam), Penerbit University Kebangsaan Malaysia, 1972.
Risalah Untuk Kaum Muslimin (Muislimanlara Risale), Kuala Lumpur,
1973.

Comments on the Re-examination of al-Rdniri’s Hujjat al-Siddigq: A
Refutation, Museums Deparment, Kuala Lumpur, 1975.

Islam: The Concept of Religion and the Foundation of Ethics and Morality,
Kuala Lumpur, 1976.

Islam: Faham Agama dan Asas Akhlak (Islam; Din Anlami ve Ahlak
Temelleri), Kuala Lumpur, 1977.

Islam and Secularism, Kuala Lumpur, 1978.

Aims and Obijectives of Islamic Education: Islamic Education Series,
Hodder and Stoughton; King Abdulaziz University, London, 1979.

The Concept of Education in Islam, ABIM, Kuala Lumpur, 1980.

Islam, Secularism and The Philosophy of the Future, Mansell, London and
New York, 1985.

A Commentary on the Hujjat al-Siddiq of Ndr al-Din al-Raniri, Ministry of
Culture, Kuala Lumpur, 1986.

The Oldest Known Malay Manuscript: A 16th Century Malay Translation
of the Aqa’id of al-Nasafi, University of Malaya, Kuala Lumpur, 1988.
Islam and the Philosophy of Science, ISTAC, Kuala Lumpur, 1989.

The Nature of Man and the Psychology of the Human Soul, ISTAC, 1990.
On Quiddity and Essence; an Outline of the Basic Structure of Reality in
Islamic Metaphysics, ISTAC, Kuala Lumpur, 1990.
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23. The Intuition of Existence; a Fundamental Basis of Islamic Metaphysics,
ISTAC, Kuala Lumpur, 1990.

24. The Meaning and Experience of Happiness in Islam, Kuala Lumpur, 1993.

25. The Degrees of Existence, ISTAC, Kuala Lumpur, 1994.

26. The Commemorative Volume on the Conferment of the Al-Ghazali Chair of
Islamic Thought, ISTAC, Kuala Lumpur, 1994,

27. Prolegomena to the Metaphysics of Islam: An Exposition of the
Fundamental Elements of the Worldview of Islam, Kuala Lumpur, 1995.

28. Tinjauan Ringkas Peri limu dan Pandangan Alam (ilim ve Diinyagoriisii
Uzerine Kisa Degerlendirme), Penang: Universiti Sains Malaysia, 2007.

29. The ICLIF Leadership Competency Model (LCM): An Islamic Alternative,
ICLIF, Kuala Lumpur, 2008.

30. Historical Fact and Fiction, Penerbit UTM, Johor Bahru, 2011.

31. On Justice and the Nature of Human; A Commentary on Surah Al-Nisa'
(4):58 and Surah Al-Mu'minun (23):12-14, IBFIM, Kuala Lumpur, 2015.

Yukarida bahsedilen kitaplarin yani sira, ulusal ve uluslararas1 diizeyde ¢esitli
forumlarda yazip sundugu yiizlerce bildirisi bulunmaktadir. Bu eserler i¢cin Al-Attas
tarafindan ¢esitli 6diilleri ve uluslararasi takdirler almistir. 1974'ten itibaren, Marquis
Who's World in the World, kendi alanlarinda olaganiistii basarilar sergileyen kisilerin
listesine adin1 eklettirmistir. 1975 yilinda, karsilastirmali felsefe alanina katkilarindan
dolay1 Emperyal iran Felsefe Akademisi Uyesi ile ddiillendirilmistir. 1973'te Paris'te
diizenlenen 29. Congres International des Orientalistes'de Giineydogu Asya'da Islam
konulu panele baskanlik etmis ve 1977'de Mekke'de diizenlenen Birinci Diinya Islami
Egitim Konferansi'nda konusmaci ve aktif bir katilime1 olmustur. 1976-1977 yillar
arasinda Philadelphia'daki Temple Universitesi'nde Islam Bilimleri Béliimii'nde
Misafir Profesor olarak bulundu. 1978'de Suriye'nin Halep kentinde dizenlenen
UNESCO Islam Tarihi uzmanlari toplantisina baskanlik etmis ve ertesi y1l Pakistan
Cumhurbaskan: General Muhammed Zia ul-Haq ona Ikbal Yiiziincii Y1l Hatira

Madalyas1 vermistir (Wan Daud, 1998, 8-9).
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1.1.2. islam Diisiincesindeki Yeri

Attas, Malay-Endonezya takimadalarindaki Miisliimanlar gibi fikihta Safii
okuluna ve kelamda Es’ari okuluna bagh bir disiiniirdiir. Edebiyattan tarihe,
tasavvufa, felsefeye kadar cesitli alanlarda biiyiik basarilar1 vardir. Tarih ve edebiyat
alaninda, 17. ve 18. yiizy1l arasinda anahtar kavram ve terimlerin degistigi Islam
edebiyat1 tarihini vurgulayan Malay-Endonezya Takimadalarindaki Islamlasma
siirecine dair teorisi, yerel tarih okumasinda yeni bir dalgay1 beraberinde getirmistir
(Al-Attas, 2018). Endonezyali tarih¢i olan Azyumardi Azra (2013, 9), Attas'in
arglimaninin, bazen mit ve efsanelerle karistirilsa da yerel tarih¢iligin anlattiklariyla
uyumlu oldugunu sdyleyerek bu goriise katilmis goriinmektedir. Tasavvuf alaninda
Attas, Hamza FansQri ve Ndreddin er-Raniri iizerine yaptigi arastirmayla Malay
Tasavvufunu 16. ve 17. ylizyillara ait el yazmalarina dayanarak agiklamaya ¢alisan ilk
arastirmacidir (Wan Daud, 1998, 19).

Attas, yukarida sdylendigi gibi edebiyat, tarih ve tasavvuf gibi bir¢ok alanda
otorite sahibi olmasimin yani sira Islam felsefesi sdyleminde de aslinda 6zel bir
konuma sahiptir. Wan Mohd Nor Wan Daud igin (1998, 16-17), Attas'n Islam
felsefesi disiplininde din, egitim ve bilimin gesitli disiplinlerine dokunan fikirleri ve
yazilari, cagdas Islam diisiincesinde en iyi ve en yaratict olanlar arasmdadir. Attas,
cagdas Islam diinyasinda Islami egitimin anlamini, kapsamimi ve igerigini, Gagdas
bilginin Islamilestirilmesinin fikir ve yontemlerini, Islam {iniversitelerinin dogasini ve
kurulmasini ve aym zamanda Islami egitimin anlamini, kapsamini ve igerigini
metafizik ve bilim felsefesinin sistematik, felsefi ve ¢ok kapsamli bir bicimde olusumu
ve sistemlestirilmesini tanimlayan ve kavramsallastiran ilk kisidir. Biitiin bu fikirler,
Gazzéli'nin 900 y1l 6nce ulagsmaya calistigr dini ilimleri canlandirmak i¢in esastir. O,
Gazzéli’ye takip ederek, kelami felsefeyle, fikhi tasavvufla biitiinlestirme ¢abalarini
giiniimiiziin ihtiyag¢larina gore uyarlamaya devam etmistir. Calismalariin sonucunda
beklenildigi iizere 1993 yilinda Enver ibrahim tarafindan ISTAC'ta Islam Diisiincesi
alaninda Ebu Hamid el-Gazzali Onur Kiirsiisliniin sahibi olarak atanmistir
(Ardiansyah, 2020, 39).

Zainiy Uthman'a goére (2022, 147-149), Attas’in islami diinya goriisii ve

cagdas bilginin Islamilestirilmesi konusundaki fikirleri hem Sinni hem de Sii
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koklerinden gelen dnceki nesil bilim insanlarinin bilimsel basarilarina dayanmaktadir.
Attas (1980, 7-8), Bati'da yiiksek Ogrenim gOrmesine ragmen, Miislimanlarin
karsilastig1 sorunlar1 analiz etmek veya diistincelerini gelistirmek i¢in sosyo-kultlrel
bilimdeki yaklagimlar1 Islam diinya goriisii cercevesinde kullanmaktadir. Cagdas
bilginin Islamlastirilmasi1 konusundaki fikirleri, dzellikle de “edep” kavraminda, onu
dogru yere yerlestirmeyi miimkiin kilmistir (Al->Alam, 2020, 49). Ornegin, Kur'an
metninin okunmasinda hermeneutik yonteminin kullanilmasini, anlamin goreliligini
icerdigi i¢in reddetmektedir. Konuyu anlamanin dogru yolunun tefsir ve tevil
oldugunu sdylemistir.

Ayrica, o, tasavvuf geleneginden gelmesine ragmen, bu diinyadaki dinlerin
ezoterik bir diizeyde birlestigi sonucuna varan ¢ok sayida pereniyal filozof ile ayni
anlayis1 paylasmaz. Onlar, her dinin ayn1 gelenekten, gelenegin de ayni Tanri'dan
kaynaklandigi i¢in bu birligin gerekli oldugu goriisiindedirler. Attas'a (1995, 7) gore
ilahi anlayista bircok yonden benzerlikler olsa da, bu Tek Ilah'm digerleriyle ayn
oldugu anlamina gelmez. Islam'da Tanri'nin anlami, Yunan felsefi geleneginde, Bati'da
ilahi felsefede ve hem Bati'da hem de Dogu'da tasavvuf geleneginde bulunan anlam
ile ayn1 degildir.

Wan Daud (1998, 291), Attas'in ulastigi {i¢ 6nemli bilimsel bulgunun oldugu
gorlisindedir: (1) Mislimanlarin su anda karsi1 karsiya oldugu en 6nemli sorunun
bilim sorunu oldugu, (2) Modern bilgi, Bati1 toplumunun goriisii ve deneyimlerini
yansitan din, kiiltiir ve felsefe unsurlarini icerdigi nedeniyle tarafsiz degildir, ve (3) bu
nedenle Miisliimanlarin bilgiyi gerceklik ve hakikat iizerine Islami bir bakis agisi
iceren dilsel semboller araciligiyla Islamilestirmeleri cok dnemlidir. Attas (2017, 125),
Miislimanlarin bugiin yasadig1 sorunlarin bir okumasina sahiptir. Ona goére (¢ ana
konuda 6zetlenmektedir; (1) Bilgide kesmekeslik ve yanlis, (2) Edebin yitirilmesi, (1)
ve (2)’den ortaya ¢ikan sartlar da (3) Islam iimmetinin mesru liderligi i¢in nitelikli
olmayan liderler ortaya ¢cikarmistir. Bu liderler Islami 6nderlik i¢in gerekli olan yiiksek
ahlaka, fikri ve ruhi standarda sahip degillerdir. Bu kisiler (1) Maddedeki ortami
strekli hale getirerek immetin kontroliinlin her zaman kendileri gibi biitiin sahalar

hakimiyeti altina alan liderler tarafindan yiiriitiilmesini saglamislardir.



13

1.2. Attas’in Ahlakla ilgili Temel Diisiinceleri

Attas’in ahlak felsefesindeki dogruluk, iyilik, mutluluk, adalet ve 6zgurlik
sorunlarini tartigabilmek i¢in onun diisiincesindeki bir dizi temel kavramlarindan
bahsetmemiz gerekir. Onun i¢in bu boliimde Attas’in diinya goriisii, bilgi, din, insan

ve toplum, edep ve tasavvuf gibi diistinceleri detaylandiracagiz.

1.2.1. Diinya Goriisii

Attas'in ahlak goriislerini sekillendiren inceleyecegimiz bilgi, din, insan, toplum,
edep, tasavvuf gibi temel diisiinceleri kesfetmeden 6nce, onun diinya goriisii kavramini
aragtirmamiz gerekir. Bu dnemlidir ¢linkii her insanin ya da her toplumun kendi has
ahlak anlayisina sahip olmaktadir. Alparslan A¢ikgeng (2016, 519-520), immanuel
Kant'in ahlak felsefesinin en makul ahlak sistemi olmasina ragmen, bu goriisiin tim
insanlik tarafindan basit¢e kabul edilemeyecegini bile sdylemistir. Farkli inanclar,
diisiinceler ve bakis acilari, ahlak konusunda farkli goriislere yol acar. Her insan
davranisinin ve eyleminin temeli olan diinya goriisii, bu bakis acilarini 6zel olarak
aciklayabilen bir seydir. Her insan ve hatta her toplum, kendi diinya goriisiine dayali
benzersiz bir bakis agisina sahiptir.

Ustelik, Hamid Fahmy Zarkasyi'ye gore (2013, 17) bu diinya gériisii teorisinin
oneminin en az i¢ nedeni vardir. Birincisi, glinlimiizdeki kiiresellesme caginda
kimlikler birlestigi i¢in, bir ulus veya uygarlik artik gelenek, sosyal degerler veya
yasam tarzi ile 6l¢iilemez. Bu kimligin kaybolmasinin veya ¢dziilmesinin iistesinden
gelebilecek dlgiit, diinya goriisiidiir. ikincisi, diinya gériisii teorisi araciligtyla Islam ve
diger medeniyetler arasindaki benzerlikler ve farkliliklar ideolojik olarak degil
kavramsal olarak anlasilabilirdir.  Uclinclisi, genellikle ideolojik olarak
degerlendirilen medeniyetler ¢atismasi (clash of civilizations), diinya goriislerine gore
medeniyetler arasindaki farkliliklarin farkina varilarak, medeniyetlerin cogullugunun
var oldugu bilincine azaltilabilirdir. Oyleyse, medeniyetler arasinda ¢ogulculuk, ¢ok
kiiltiirliiliik ve gorecilik doktrinlerine bagl kalmadan birbirlerine saygi gosterebilirdir.

Diinya goriisii, anlam benzerligi veya yakinligi nedeniyle genellikle worldview,

weltancsauung ve paradigma gibi bir dizi terime baglanir. Karsilastirmali din
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arastirmalart uzmani Ninian Smart (1983, 1-2), diinya goriisiinii, sosyal ve ahlaki
stireklilik ve degisim i¢in motor gorevi goren, insanlarin zihinlerinde var olan inanclar,
duygular ve seyler olarak tanimlar. Thomas F. Wall (2002, 532) ise buna kendimizin
dogasi, gerceklik ve varolusun anlami hakkinda biitiinleyici bir temel inang sistemi
olarak tanimlamaktadir. Agikgeng (1996, 6) ise bunu, bilimsel ve teknolojik faaliyetler
de dahil olmak tizere her insan davranisinin ilkesi olarak yorumlamaktadir. Her insan
faaliyeti nihayet onun diinya goriisiine kadar izlenebilir.

Bilimle ilgili olarak, diinya goriisii Thomas Kuhn'un (1962, 24) paradigmasi ile
esitlenebilir. O, bilimsel arastirmanin, paradigmalarin zaten mevcut olan fenomenlerin
ve teorilerin eklemlenmesine ydnelik oldugunu sdylemistir. Kuhn'un paradigmasi,
Thomas F. Wall (2002, 16) tarafindan bes seyi igeren tanimiyla tamamlanan bir
disiplin matrisi olarak da amilir; (1) Tanr1, (2) Bilgi, (3) Gergeklik, (4) Ozbenlik, (5)
Etik ve (6) Toplum. Zarkasyi'ye gore bu alt1 yon, teoloji, epistemoloji, ontoloji, 6zne,
etik ve nesne kavramlariyla paralellik gosterebilir. Bir kisinin her seyi anlamasi, bu
kavramlar1 anlamasindan etkilenmektedir. Ornegin, Wall'un (2002, 60) dinya
gorlisiinde en 6nemli olarak gordiigli Tanr1 kavrami. Eger Tanrinin varligina inanirsak,
hayatin bir plam1 ve anlami olduguna da mutlaka inanmaktayiz. Bununla tutarh
olursak, ahlakin kaynaginin sadece insanlarin anlagsmasi degil, Tanri'nin iradesi
olduguna da inanmaktayiz. Aslinda, Tanri'nin iradesi insan anlagsmasina {istiin
gelmelidir. Ayrica, bilginin duyularla gozlemlenebilen seylerden daha fazlas
olduguna inanmaliyiz. Ote yandan, Tanr'nin ve diger diinyalarin varligina
inanmazsak, hayatimiz anlamsiz hale gelir. Ayni sekilde kendimiz, 6liimden sonraki
yasam, ahlaki standartlar, 6zgiirliik, sorumluluk gibi diger kavramlar da anlamsizdir.

Attas (1995, 1), tiim akademik c¢alismalarinda Islami diinya goriisiinii
kullanmakta ve buna "rii'yetul Islam lil vujud" adin1 vermektedir. Bu ger¢evede diinya
goriisi, tarihsel, sosyal, politik ve kiiltiirel bir perspektiften insan zihninin fiziksel
diinya hakkindaki goriisii veya onun i¢indeki insan hayati ile sinirli olmayan, evrenin
dogas1 ve gercegi hakkinda bir goriise ulasir. Boylece bu goriis hem diinya hem de
ahiret ile ilgili konular1 igermektedir. Ona gore dunyevi yon ahiret ile yakindan ilgilidir
ve ahiret yonii de nihai bir yon olarak yerlestirilmelidir. Islami diinya goriisii, esas
olarak duyusal deneyim veya gozle goriilebilen sey, yani yaratilmis diinya hakkindaki

verilerin gozlemlenmesiyle formule edilen felsefi spekiilasyonlara dayanmaz. Islam,
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kutsal ve profan arasindaki ikiligi tanimazdir. Attas'mn sundugu Islami diinya goriisii
tanim1, Mev1ana Mevdudi'nin éne siirdiigii "'nazret-i Islam [il kevn" kavramim diizeltir.
“Kevn" terimi yalnizca fiziksel alani ifade ederken, “nazret” terimi fiziksel alanda
siirlt bir perspektif oldugunu da ifade etmistir. Bu, duyusal seylerin tesine gegen
Islami hayat goriisii ile uyumlu degildir.

Attas (1994, 29), Islami diinya goriisiiniin 6zellikle smirlamadig1 bir dizi temel
yonii oldugunu sdylemistir. Fakat, en 6nemlilerinden bazilarini zikretmistir: (1) Tanri,
(2) Vahiy, (3) Insan Ruhu, (4) Benlik, (5) Bilgi, (6) Din, (7) Ozgiirliik, (8) Degerler ve
Erdem, (9) Mutluluk, vb. Bu kavramlar, insanlarin gergekligi algilama bi¢imini etkiler.
Attas (1995, ix) i¢in bu diinya goriisii, yukarida belirtilen yonleriyle, hakikatin ve
gercegin anlamin1 yorumlamada rol oynamaktadir. Ciinkii bir seyin dogru ve gercek
olup olmadiginin belirlenmesi, diinya goriisiiniin olusturdugu her bir metafizik sisteme
baglidir.

Attas'a gore (1995, 133), giiniimiiz insanlig1 ekonomik, politik, sosyal vb.
alanlarda cetin zorluklar icindedir. Ancak, en biyik zorluk, bilginin meydan
okumasidir. Attas'in burada kastettigi bilgi, Batt medeniyeti tarafindan gelistirilen ve
yayilan bilgidir. Bugiin dolasan modern bilim, o kiiltiir ve uygarlikta var olan diinya
goriisii lizerine insa edilmistir. Bilginin bu zorlugunu bir sonraki boliimde tartisacagiz.
Burada Attas'in Bati medeniyetini olusturan unsurlara ve onun temel 6zelliklerine
bakisin1 ve Miisliimanlarin buna nasil cevap vermesi gerektigini agiklayacagiz.

Attas (1993, 134), Bati'y1 ¢esitli unsurlar {izerine insa edilmis bir medeniyet
olarak tanimlamaktadir. Yunanlilardan kiiltiirel ve felsefi degerler, Roma'dan siyasi
degerler ve yonetim sistemleri, Yahudilik ve Hiristiyanliktan dini dgretiler alinmigtir.
Bununla birlikte, Latin, Alman, Kelt, iskandinav ve Slav halklarindan bagimsizlik ve
milliyetcilik degerleri alinmistir. Tiim bu degerler, giiniimiizdeki zirvelerine ulasana
kadar zaman icinde gelismistir. Attas, Bat1 medeniyetinde var olan bes ana degeri
Ozetlemektedir (Wan Daud, 1998, 309-310):

1. Tek bagina insan aklinin yeterliligi.

2. Gergege ve dogruluga diialist yaklasim.

3. Hayata sekiiler bakis.

4. Himanizm.

5.Insanligin var olusunda drama ve trajedinin varlig:.
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Attas'a gore (1993, 54-55) giiniimiizdeki bilgi bu unsurlar1 igerdiginden dolay1
hatalar ve karisikliklar yasamaktadir. Bu nedenle, Islamlasma adi verdigi bir
Batililasmaktan kurtarilmasi programi giindemi onermistir. O Islamilesmeyi sdyle
tanimlamaktadir;

“Insanin ilk once biiyiisel, mitolojik, animistik, ulusal-kiiltirel gelenekten ve
sonra da mantig1 ve dili {izerindeki sekiiler kontrolden kurtulmasi gerekir. Islam insani,
akli ve dili artik biiyii, mitoloji, animizm, ulusal ve kiiltiirel gelenekler ile sekiilerizm
tarafindan kontrol edilmeyen insandir. O hem blyUsel ve hem de sekiler dinya
goriislerinden kurtulmustu. Biz Islamilesme ozgiirlestirici bir siire¢ oldugunu
tanimlariz. Ciinkii insan hem maddi hem de ruhi bir varliktir. Ama 6zgiirliikk onun
ruhuna aittir. Ancak bu 6zgiirliik sifatiyla insan biitlin bilingli ve anlaml fiillerin
mutlak olarak kendisine atfedildigi hakiki bir insan olur”.

Bu tanimda Attas, Islamilestirilmesi gereken nesnelerin akil ve dil oldugunu
sdylemektedir. Ona gore ortada Islam dis1 bir akil ve dil vardir. ilgingtir ki, dil, insanin
diinya g0riisiiniin yani sira toplum ve medeniyetin goriilebildigi insan zihnini yansitir
(Al-Attas, 1980, 13-14). Attas'a gore (2001, 103), Miislimanlarin ve gayri
Miislimlerin kullandig1 dil arasinda bir fark vardir. Islam dilleri, Islam diinya goriisiinii
aktaracak sekilde iclerindeki temel terminolojinin Islamilestirildigi dillerdir. Bu
Islamilesme siirecini yasayan ilk dil, Kuran'in Hz. Muhammed’e indirildigi Arapga
olmustur. Kur'an-1 Kerim'in Arapga dili gerek mana ve gerek telaffuz bakimindan
gerek batini ve gerek zahiri yonden, diger dillerde oldugu gibi, temel ve evrimsel
degisimlere ugramamistir. Bunun nedeni, bir kavramin digeriyle iligkili olmasina
neden olan bir kok sistemine sahip olmasidir. Bir kavramla digeri arasindaki baglanti,
Kuran'da belirtildigi gibi bir dizi iliski iginde siirdiiriiliir. Attas (2001, 105), Arapca
kelimenin kokiinii, birbiriyle iligkili ve birbirini giiclendiren saglam bir aga¢ kokiine
benzetmektedir. Kokiin sonu "tevhid" kelimesidir.

[slam Arap yarimadasi disindaki gesitli bolgelere yayildiginda ve diger
milletlere dokundugunda, oradaki yasayan insanlarin diinya goriisiiniin Islamilesmesi
siireci, kullandiklar1 dilin Islamilesmesi stireci ile el ele gider. Bu nedenle, bu milletler
daha sonra Kuran'in bir takim temel Arapca terminolojisini kullanirlar ve ayni diinya

goriisiine, yani Islami diinya goriisiine, sahiptir (Al-Attas, 2001, 109). Dilin
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degismezligi, Islam diinya goriisiiniin zaman zaman, bilgiye bakis da dahil olmak

iizere degismemesine neden olmaktadir.

1.2.2. Bilgi

Bu kisimda bilgi kavrami bahsetmemiz Onemlidir ¢iinkii bizi Attas'in
epistemolojisine gotiirebilir ve boylece her seyi nasil kavramlastirdigi ve tanimladigini
anlayabilmekteyiz. Attas (2007, 39), bilgiyi “anlamin ruha, ruhun da anlama gelisi”
olarak tanimlar. Bu anlayisla bilginin ayni anda gergeklesen iki yonlii bir slreg
oldugunu vurgular. Insan benligi, iizerine yazilan her seyi kabul eden bir karatahta gibi
pasif bir alic1 degildir. Ayn1 zamanda, anlama ulasabilmek i¢in almak istedigi seyi
almaya hazir olma giiciine de sahiptir. Bundan dolay1 Attas (2001, 57), bilgiyi marifet
(el-ilm ya da ilmu pengenalan) ve ilim (‘i/m ya da ilmu pengetahuan olmak tzere
ikiye ayirir. Birincisi, tenzil, yani vahiy ve siinnete dayali olarak elde edilebilecegi
gibi, ilham, marifet, kesf, miisahede ve fikrl hareketler yoluyla da kalbin gayretli
cabast ile elde edilebilir. Ikincisi, entelektiiel hareketin giiciine ve kalp ve deneyimin

dikkatli cabasina dayanir. Ayrica miisahede yoluyla da elde edilebilirdir.

Attas (2001, 52-53; 2013, 65-66), bu iki bilgi siniflandirmasini anlamay1
kolaylastirmak i¢in bilim ve komsular arasinda bir benzetme yapar. Birinin komsumuz
oldugunu zaten biliyoruz ¢ilinkii bizimkinin yanindaki bir evde yasamis. Belki diger
komgsularimizdan gelen haberlerle onun hakkindaki bilgilerin giris ve ¢ikislarini
biliyoruz ya da internetten onun hakkinda ayrintili bilgi arayabiliriz ama onu
tanidigimizi sdyleyemeyiz. Onu tanima asamasina girebilmek i¢in Once onunla
dogrudan etkilesime girmeliyiz. Etkilesim sadece bir kez yapilmaz, iligki daha samimi
hale gelene kadar tekrarlanmalidir. Iliski bu kadar yakin oldugunda, kendini sicaklik
ve kardeslik duygusuyla anlatacak olan komsunun kendisidir. O zaman onun hakkinda
baska kaynaklardan alamadigimiz bilgileri bile 6grenmis olacagiz. O zaman, onu

sadece bilmedik, ayn1 zamanda tanimis olduk.

Attas (2001, 60) Gazzali’ye takip ederek bilgiyi farz-1 ayn ve farz-1 kifaye
olmak Uzere iki sinifa kategorize etmektedir. Attas birincisi marifet, ikincisi ise ilim

oldugunu vurgulamistir. Farz-1 ayn bilgi marifettir ¢linkii her insanin tanri, kendisi,
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hayatinin amac1 gibi en 6nemli sorularinin cevabi vermistir. Bu bilgi degismez, kalir
ve simirlar1 vardir. Aksine, degisen, sabit olmayan ve sinirlar1 olmayan Farz-1 kifaye
bilgi ilimdir. Bu bilgi toplumla ilgilidir ve onu gelistirmek i¢in farz-1 ayn bilgiye
dayanmalidir. Ancak, Attas da bu ikisi arasindaki farki ve uygulamasimin kisiden

kisiye potansiyellere gore degisebilecegini sdylemistir.

Attas, gergekligin idealer diinyasinda zaten var oldugunu, bdylece bilgi
stirecinin daha dnce orada olan1 hatirlamak oldugunu belirten Platon ile ayni fikirde
olmadigini iddia etmistir. Ayn1 zamanda, gercekligin fiziksel alemde algilanan her sey
oldugunu sdyleyen Aristoteles ile de ayni fikirde degildir. Al-Attas, genellikle ¢agdas
Bat1 uygarligi tarafindan miras alinan iki ana Yunan disiliniiriiniin diisiincesindeki
diializmi elestirmektedir. Insanin bilgi edinmek igin aktif bir caba gdstermesi
gerektigini kabul ederek bir orta yol sunar. Ote yandan Allah, bilgi sahibi olarak bu
bilgiyi diledigine vermektedir. Attas ayrica Mu'tezile ve Ibn Sina ve Ibn Tufeyl gibi
bir dizi filozofun yani1 sira Ahmed Han ve Ismail Raci FarGki gibi modernistler
tarafindan desteklenen nihai gergegi insanin tek basina ve herhangi bir yardim

olmaksizin bilebilecegi goriisiinii de reddetmektedir (Wan Daud, 1998, 113).

Attas’in bilginin yukarida sdyledigi tanimlanmasinda en az iki unsur yani ruh
ve anlam agiklanmalidir. Ruhla ilgili konular1 “insan ve toplum” baslikli alt boliimde
bir inceleme yapacagiz. Bu arada, 6nce anlam kavrami tizerinde duralim. Anlam
aslinda bazi terimler tarafindan ifade edilir ve kendini gdstermek i¢in uygulanan
kelimeler, ifadeler veya sembollerle ilgili anlasilir bir formdur. Bir kelime, ifade veya
sembol zihinde bir fikir haline geldiginde buna anlasilir (mefhum) denir. "O nedir?"
sorusuna cevap seklini aldiginda, buna 6z (mahiye) denir. Zihin disinda veya nesnel
bir durumda olan bir sey olarak diistiniildiigiinde buna gergeklik (hakikat) denir.
Digerlerinden farkli belirli bir gergeklik olarak goriildiigiinde, bireysellik veya bireysel
varolus (hiiviye) olarak adlandirilmaktadir. Genel olarak, anlam, bir sistemdeki her
seyin yerini bilmek demektir. Anlamin tanimindaki "yer" kavrami, insan varolusunun
tiim dini yonlerini iceren ontolojik alanla ilgili olan "dogru yer"in taninmasi1 anlamina

gelir (Al-Attas, 1995, 123-124).
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Anlam, sistemdeki her seyin yerini kabul etmeyi icermelidir, dyle ki gercek
bilgi, varolus diizeninde Allah ic¢in uygun yeri kabul etmekten ibarettir (Al-Attas,
2007, 42). S6z konusu sistem, Kuran'da peygamberlerin gelenekleriyle sistematik
olarak tarif edilen ve din tarafindan anlatilan bir diinya goriisii olarak konustugu
diistince sistemidir. Bu dogru anlam Tanri'y1 bilmeye gotiiriir. Dogru anlam ve
anlamin hakikati denen sey, Islami gerceklik ve hakikat vizyonu tarafindan, Kur'an ve
Hadis'in bilimsel yontem ve yorumlarla (tefsir ve tevil) arastirilan kavramsal sistemi
tarafindan yansitilarak belirlenir (Al-Attas, 1995, 136).

Attas (2014, 80), Islam diinya goriisiinde ii¢ bilgi kaynagi oldugundan
bahsetmektedir. ilkin hem igsel hem de dissal saglikli bes duyudur. ikincisi, otoriteye
dayanan dogru haber (haber-sadik). Otorite ikiye ayrilir; (1) mutlak, yani Kuran ve
Peygamber'in Hadisleri ve (2) goreceli, yani alimlerin ittifaki (icm&) ve guvenilir
kisilerin raporlari (tevatir). Ugiinciisii, akil yani saglam zihin ve sezgidir. Bu, islami
diinya goriisiinii modern bilimin temel taglar1 olan ampirizm ve rasyonalizmden ayirir.
Birincisi duyusal algiya dayaniyorsa, ikincisi Bati felsefesinin akla dayanan ana
okuludur. Bu ayn1 zamanda onu yalnizca haberlere dayanan ve onu gergek olarak
goren ¢ogu geleneksel dinden ayirir. Islam, adil bir formiilasyonda bilgi edinmenin ii¢
yolunu tanir ve kabul eder. Dolayisiyla Attas (1995, 134-135) icin bilginin
ozelliklerinden bir1 de hakiki bilgiye ulagsma imkanidir. Bilginin nesnesi sinirh
olmamakla birlikte, bilginin her nesnesinde gergegin bir siir1 vardir. Bu nedenle
gercek bilgiyi aramak sonsuz bir arayis degildir. Eger 6z bilgi arayis1 sonsuz bir siireg
ise, o zaman temel bilgiyi arayisi, basi ve sonu olan sinirli bir zaman diliminde
imkansizdir. Ayrica sonsuz arayiglar bilgiyi anlamsiz hale getirebilir. Bu, hem
gercegin goreceli oldugunu sdyleyen modern Batili bilim adamlarinin hem de
insanlarin gercege ulagma yeteneginden bile siiphe duyan postmodern goriislerin tam
tersidir. Attas etiginin temel yapi tasi olan inang meselesiyle dogrudan iliskilendirerek
ikinci boliimde dogruluk hakkinda daha fazla detaylandirmaya devam edecegiz.
Burada oncelikle ona gore bilgi anlayisi ile dogrudan ilgili olan tartigmaya devam

edecegiz.

Attas tarafindan giindeme getirilmesi 6nemli olan bilgi ile ilgili diger konular

arasinda bilginin degerden bagimsizlig1 sorunudur. Ona gore bilgi aslinda degerden
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bagimsiz degildir. Her farkli kiiltiiriin kendi bilgi kavrami vardir. insanlarmn sahip
oldugu bilgi, canli bir insana ait bir nitelik veya evsaf oldugu i¢in tarafsiz degildir.
Insan zihninin disinda var olan her sey bilgi degil, bilginin nesnesi olan olgular ve
malumattir. Ornegin, okuyamayan kiiciik bir cocugun dniinde bir kagida yazilan 2 + 2
= 4 sayilarinin diizenlenmesi ona higbir fayda saglamaz ve dolayisiyla bilgi degildir.
Gayrimuslimlerin 6nlndeki Kur'an-1 Kerim'inde durumu aymidir. Bununla birlikte,

miiminler i¢in en 6nemli ilim ve hidayet kaynagidir (Wan Daud, 1998, 72).

Attas'a gore bilgi, bilenler (bilgi 6zneleri) ile bilinenler (bilgi nesneleri)
arasindaki degil, anlam ile bilenler arasindaki birliktir. Bu anlam 6geleri, ruh Allah'tan
aydinlanma aldiginda duyularin yakaladigi nesnelerden ruh tarafindan olusturulur ve
bu dgelerin mevcut nesnelerde bulunmadigr anlamina gelir (Wan Daud, 1998). Bilgi,
bilginin nesnesinde degil, anlaminda yatmaktadir. Ruhta yatan anlam, kendi
kiltlirlerinin olusturdugu insanlarda bulunan degerlerle renklendirilirken, bilginin
kendisi de o kiiltiire uygundur. Bu goriis Attas't (1993, 44), bly, mitoloji, animist,
milliyetcilik gibi Islam'a aykir1 yabanci unsurlardan, akil ve dil iizerindeki sekiiler
kontrolden kurtularak cagdas bilginin dogal durumuna dondiiriilmesi gerektigi
sonucuna gotiiriir. Daha sonra bu etkinligi ¢agdas bilginin Islamilestirilmesi olarak

adlandirmastir.

Daha once de belirtildigi gibi, Attas'a gore (1993, 106), bugiin Miisliimanlarin
karsilastigi ilk sorun, bilgi karigikligi ve yanilgisidir (confusion and error in
knowledge). Bir dizi baska kaynakta buna ilmin yozlasmas1 (corruption of knowledge)
adin1 vermistir (Al-Attas, 1994, 1). Attas'in bahsettigi bilgi sorunu, sadece cehalet
karsit1 bilgi degil, Bat1 Uygarlig1 tarafindan anlasilan ve diinyaya yayilan bilgidir. Bu
bilgi, haksiz bir anlayis sonucunda asil amacini yitirdigi i¢in sorunlu hale gelmistir
(Al-Attas, 1993, 133). Attas tarafindan hatali olan filozof ve bilim insanlarinin
diistinceleri, ele alinmadig1 ve kendi haline birakildig: takdirde bir iilkeye ve topluma
zarar verebilecek sahte paraya benzetilir. Bu nedenle bu tiir bilginin Islamilestirilmesi
gerekir (Al-Attas, 2001, 131). Gegmiste Miisliimanlar arasinda 6gretilen ve yayinlanan
bilgiler, Bat1 unsurunu iceren ¢agdas bilgiden farkli olarak yabanci diinya goriisii
unsurlart  icermediginden, "bilgi" kelimesinin Oniine "cagdas" kelimesi

kullanilmaktadir.
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Attas (1977, 43-44; 1980, 43), cagdas bilginin Islamilestirilmesi siirecinin
birbiriyle iligkili iki siire¢ icerdiginden bahsetmektedir. Birincisi, Batt medeniyetini ve
kiiltiirtinii olusturan temel unsur ve kavramlar1 cagdas bilimin her dalindan, 6zellikle
sosyal bilimlerden izole etmektir. Doga, fizik ve uygulamali bilimlerin, olgularin
yorumlanmasi ve teorilerin formiilasyonu baglaminda Islamilestirilmesi gerekir.
Ikincisi, Islam'in unsurlarini ve temel kavramlarini ¢agdas bilim dallarina asilamaktir.
Her iki siire¢ de bir din, kiiltiir ve medeniyet olarak Islam'm yani sira kiiltiir ve
medeniyet olarak Bati'nin dogasi, ruhu ve nitelikleri {izerinde derin bir hakimiyet
gerektirir (Wan Daud, 1998, 313). Bilginin Islamilestirilmesi, hikmet diizeyinde bilgi
Uretecektir. Attas'a gore hikmet, sahibinin bir seyi dogru yere koymasini saglayan ve
edebi uygulayip adil kosullar yaratmay1 saglayan bir bilgi olarak tanimlanir. Bu dogru
bilginin de agik bir amaci vardir. Attas i¢in Islam'da egitim almanin amaci iyi bir insan
olmak; edepli insandir. Bu, egitim almanin amacinin iyi vatandaslar yetistirmek
oldugunu belirten Bat1 medeniyetinden farklidir. Islam'da iyi bir insan, dini uygulayan

bir insandir. Ama Islam'a gére din nedir? Bunu bir sonraki béliimde ele alacagiz.

1.2.3. Din

Attas'in felsefi diisiincesinde ahlak tartismasi din tizerine kuruludur. Bu
nedenle burada onun dine bakisini detaylandirmak bizim igin 6nem kazanmaktadir.
Attas (2001, 68) "Din" kelimesinin ti¢ anlamda kullanildigin belirtir: a) Hakiki din, b)
Mitolojik ve hurafelere dayanan inang sistemi, c¢) Filozoflar ve ideologlar tarafindan
uiretilen fikirler ve yasalar. Ona gore her Miisliiman dini ilk anlamiyla kabul etmeli ve
onu Islam'a atfetmelidir. Attas'm bu goriisii, Allah'in Kuran'daki "Kim Islam'dan baska

bir din ararsa bilsin ki boyle bir din kabul edilmeyecektir"! soziine uygundur.

Attas’a gore (1995, 42), Arapgadaki D-Y-N kokiinden tiiremis bir kelime olan
din terimi dort temel anlama indirgenebilir; (1) borglu olma hali, (2) teslimiyet, (3)

muhakeme giicii, (4) fitrat ya da istidat. Bu manalarin birbirine zit gériinmelerine

L Ali Imran (3): 85.
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ragmen kavramsal olarak birbiriyle irtibatlidir. Din kelimesinin tiiretildigi da-ne
(deyn) kokii, borglu olmak anlamia gelen bir fiildir. Insanin kendini bor¢lu bulmasi
hali o insanin bu bor¢lu olma halini igeren kurallara boyun egmesi, itaat etmesi ve ayni
sekilde yine da’in olarak da adlandirilan borcu verene karst kendini kayith
hissetmesini de beraberinde getirmektedir. Bu noktada gereken soru sudur; "bor¢lu
olarak insanlarin alacakli konumda olan Tanri'ya hangi borcu vardir?" Attas (2017,
78), bu soruyu cevaplamak i¢in insanin 6énce yokluk halinde? oldugunu ve sonra
Allah'n onlar yarattigimi® agiklamustir. Dolayisiyla insanin Allah'a bityiik bir borcu,
yani varolus borcu vardir. Bu goriisii destekler mahiyette insan ile tanri arasinda
s6zlesmenin bulundugu Araf (7); 172 ayeti de mevcuttur: Rabbin Ademogullari’ndan
-onlarin sirtlarindan- ziirriyetlerini alip bunlar1 kendileri hakkindaki su sézlesmeye
sahit tutmustu: Ben sizin rabbiniz degil miyim? “Elbette dyle! Taniklik ederiz” dediler.
"Dane" fiilinin anlamlarindan hareketle olusturulan dine iliskin Islam diinya
goriisiinde de insanlar aslinda Kiyamet Giinii'niin (yevmi’d-din) hiikiimdar1 olan
Allah'a (ed-Dayyan) bor¢ludur. Bu ayn1 zamanda Islam'da insan ile tanris1 arasindaki
iligkinin bir ticaret gibi oldugunu ima eder. Bu nedenle Kuran'da alis ve satis iliskileri
(bey"), takas (istera), potansiyel karlar (rabiha tijaratuihim) ve zararlar (ma rabiha

ticaratiihiim) gibi seylere isaret eden birgok ayet vardir?.

Islam'da, insanin Tanri'ya hizmet etme ve ibadet etme egilimi, yasaminin
dogasi ve amacidir. Bu, Allah'n Kuran'da bildirdigi gibidir: "Ben cinleri ve insanlar
ancak Bana kulluk etsinler (liya'buduni) igin yarattim™. insanin aslinin nefsi oldugu
ve nefsi Allah'a donecegi i¢in, o zaman din olarak fitrat, aslinda insanin Rabbinin
huzurunda yaptig1 ahidin gergeklesmesidir. Ahdini yerine getirebilmek icin, bir
insanin tiim benligini, Tanri'nin yasasina itaatin bir bi¢imi olarak uygulanan ibadet
anlamina gelen bir eylemde (amel) sunmasi gerekir ki bu da ancak seriattir (Al-Attas,
1977, 25). S6z konusu ibadet sekli ayn1 zamanda Ibrahim Peygamber'in de uyguladig
millet anlayisin1 devam ettiren bir ibadettir. Bu kullugu teslimiyet, bu dinin adini Islam

yapan seydir. Attas (1995, 41), genellikle Ingilizcedeki "religion" kelimesinin karsilig1

2 Insan (76): 1.

3 Mimin (23): 12-13.
4 Tevbe (9): 111.

5 Zariyat (51): 56.
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olarak kabul edilen Islam'daki din kelimesinin sadece bir kavram olmadigini, inananlar
tarafindan derinden hissedilen ve inangla deneyimlenen bir gergeklik oldugunu
sOylemistir. Bu agiklamalar, Aris Widodo’ya gore (2009, 158) dini baglamindaki
dinin ac¢iklamasidir. Diger yandan, Attas’in laik insanlar baglamindaki dinin

aciklamasi da vardir.

Da-ne kokiiniin i¢erdigi itaat ve teslimiyet anlami sadece, midin ya da medain
diye karsilanan kasaba ve sehirlerde cari ticari hayata istirak eden orgiitlii toplumlarda
gegerli olabilecek sekildedir. Bir kasaba ya da sehir (medine), bir yoneticiye yani bir
deyyan’a sahiptir. Biitiin bunlari soyledikten sonra, yalnizca dane fiilin ¢esitli ¢cekim
ve kullaniglartyla dahi goziimiiziin Oniinde medeni bir yasam tarzinin, yasanin,
diizenin, adaletin ve otoritenin toplumsal ¢ehresinin bir tablosunun yukselmekte
oldugu gortilecektir (Manzur, 1968, 402). Bu da kavramsal olarak meddene fiiliyle ok
yakindan irtibathdir. Meddene fiili; sehirler kurmak, medenilesmek, arinmak,
insanlagsmak anlamina gelir. Bu terimden de “medeniyet” ve toplumsal, kiiltiirel arinma
anlamina gelen temeddiin terimi tirer (Al-Attas, 2017, 79). Temeddun uygarlik
anlamina ifade etmek i¢in Indo-Malay adalarinda yasayan insanlar tarafindan yaygin
olarak kullanilan terimdir. Bu noktada, din, medeni ve medeniyet gibi kavramlarin

muhakeme giicii ile baglantisini gorebiliriz.

Attas (1995, 4-5), Islam'daki din kavraminin, kiiltiir ve diisiince sisteminin bir
iriinii olmadigin1 vurgulamistir. Ondan kaynaklanan degerler sistemi, bilimin
destekledigi kiiltiirel ve felsefi unsurlardan tiiretilmemistir. Attas, hem Auguste
Comte® (1858, 25) hem de Robert N. Bellah” (1991, 35-74) tarafindan 6ne siiriilen
dinin evrimi gériisiinii reddetmektedir. Attas (1995, 4-5; 1993, 29-30), Islam'in din
tarafindan onaylanan ve entelektiiel ve sezgisel ilkeler tarafindan tasdik edilen
vahiylerden kaynaklandigini iddia etmektedir. Islam, basindan beri miikemmel ve
sonuna kadar milkemmel olmaya devam edecek, bu yiizden Islam'm olgunlasmaya

gelisecegi ihtiyact diislincesi dogru degildir. Dinin biitlin 6zii, adi, inanc1 ve

& Auguste Comte (1798-1857), dini bilingte ve insan diisiincesinin gelisiminde ii¢ seviye oldugunu
sOyledi: teolojik evre, metafizik evre ve pozitif evre.

" Robert N Bellah (1927-2013) dini evrimin ilkel, arkaik, tarihsel, erken modern ve modern olmak
lizere bes evresi oldugunu belirtir.
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uygulamasi, ritiielleri, 6gretileri, inang sistemi, Resul'iin hem sozleri ile yorumladigi
hem de eylemleri ile gosterdigi vahiyden gelir. Din olarak Islam, tarihselcilik akisini

takip eden gelenekler ve kultirlerden gelen kiiltiiriin dini degildir.

I[slam'da degismeyen din kavrami, vahyin ilk nazil olmasindan bu yana
degismeyen Islam'in adindan da anlasilabilir. C. Snouck Hurgronje ve H.A.R. Gibb
(2003) tarafindan kullanilan "Mohammedanizm™ gibi terimleri sokusturma girisimleri
oldu. Ancak islam adimin Miisliimanlar tarafindan tenzil olduguna ve tevkifi olarak
indirildigine inanmildigindan, Islam kelimesinin degisimine karsi olma diisiincesi
devam etmektedir. Attas’in fikirlerinden bilebiliriz ki Islam'daki kavramlarin
korunduguna dair diinya goriisii ile ilgili tartigmalarda da bahsedildigi gibi Kuran'daki
Arap dili bugiine kadar korunmustur. Ustelik, Islam'daki en temel ilkeler ve

kavramlarin yalnizca anlamlar1 korunmakla kalmaz, isimleri de korunurlar.

1.2.4. insan ve Toplum

Etik ve ahlakla ilgili konular1 bahsetmeden once insanlar hakkinda konular
tartismamiz gerekir ¢linkii birbirinden ayirmak imkansizdir. Bildigimiz gibi, insanin
disinda "ahlakli" veya "ahlaksiz" niteliklere sahip seyler vermemiz miimkiin degildir.
Tahsin Gorgun (2016, 2), “ahlak nedir” sorusunun “insan nedir” sorusuna yanit
bulmamizi gerektirdigini sdylemistir. Bu nedenle, Attas'in insanlari nasil gordiigiinden
bahsedecegiz. Insanlarla ilgili bu tartismay1 dogrudan toplum hakkindaki tartismayla
iligkilendiriyoruz, ¢iinkii Attas'in ana elestirisi, ¢esitli seyleri 6lgcmede merkezi nokta

olarak insani degerlerin yerini insanin yarattigi devletin almasidir.

Attas (1986, 329-330; 2015, 36), insanin ruh ve beden olmak tizere iki dogal
yoni oldugunu, dolayisiyla onun hem fiziksel hem de ruhsal bir varlik oldugu
goriisiindedir. Insan ne tam ruh ne de tam beden degildir, ikisinin gizemli bir
birlesimidir. Ancak onun insan formunun temelinde yatan gergek ve temel ilke, siirekli
degisen fiziksel yonii degil, ruhsal yoniidiir. Insan ruhu dliimsiizdiir ve kendini tanir.

Bu ruh ayni zamanda aklin bulundugu mahaldir. Ruh, nefis, kalp ve akil ad1 verilen
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bir dizi giligle donatilmigtir. Bu dort terim, dort farkli durumda (ahval) olan bir
gercekliktir. Bu varlik zekd ve anlayisla ugrastiginda buna akil denir. Bedeni
yonettiginde ve diizenlediginde buna nefis denir. Sezgisel aydinlanma aldiginda,
varliga kalp denir. Kendi diinyasina dondiigiinde buna ruh denir (Al-Attas, 1995, 148).
Bu dort durum sirasiyla biligsel, deneyimsel, sezgisel ve ruhsal faaliyetlerle ilgilidir
(Al-Attas, 2007, 39). Her birinin ayrica, biri fiziksel yonii, digeri ise manevi yonii ifade
eden iki anlam1 vardir (Al-Attas, 1995, 4).

Daha 6nce ruh ve beden ile yakin bir iliskisi oldugu i¢in, insanin bu iki tabiata
uygun iki ruhu (nefsan) vardir; yiiksek olan rasyonel ya da akli nefis (en-nefsu'n-
natika) ve disiik olan hayvani nefis (en-nefsu'l-hayvaniyye). Her ikisinin de kendi
kuvveleri vardir. Akli nefsin kuvveleri aktif ve biligseldir. Zihin aktif ¢alismasi
nedeniyle, insan viicudunun eylem ilkesidir ve biligsel zihnin teorik giicii ile uyumlu
olarak bireysel davranislar1 diizenler. Hayvani nefsin kuvveleri idrak ve harekettir.
Hareketin kuvvesi, arzu ve 6fke egilimi olan sehvet unsurlarini igerir. Bu arada, idrak
kuvvesi, duyulur ve anlasilir formlar1 algilayan bes dis ve i¢ duyudan olusur. Hayvani
nefsin kuvvesi, temelde insanlar1 kotii nitelikleri yapmaya yonlendirir (Al-Attas, 2002,
12-14). Birtakim kullanimlar1 olsa da aslinda akli nefsin kuvvelerinin tam tersidir.
Akli nefsin kuvvesi, insanlari iyi nitelikleri gdstermeye yonlendirir. Insanin gérevi,
hayvan kuvvelerini kontrol etmek ve onlar akli kuvvelere yonlendirmek igin kendini
egitmektir. Kotii huylardan sakinmali ve daima iyi huylara gore hareket etmelidir.
Insan, "yaratilanlarin en haywlisidu", fakat sehvetine yenik diiserse, iman etmez ve
salih amel islemezse, hayvanlardan daha asag1 seviyededir®. Insan hayatinin hem bu
diinyadaki hem de ahiretteki kaderi, iki ruhtan hangisine oncelik verdigine goére
belirlenmektedir. insan, sehvetiyle savasmay1 basaramazsa, nefsi ser yapma arzusu
(nefs ammare bi'ssu’)® icindedir. Hayvan ve akli kuvveler arasinda gidip geldigi

zaman, nefis nefs-i levame!® halindedir. AKIT nefis, hayvani nefisten (stiin

8 Tin (95): 4-5.
® Yusuf (12): 53.
10 Kiyame (75); 2.
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tutulabilirse, nefis silkdnete (nefs-i mutmeinne)!! kavusur. Rabbine donebilecek olan
ruhun bu son halidir (Al-Attas, 2002, 10-11).

Attas (1995, 144), insanlarin “rasyonel hayvan” oldugu tanimina katilmaktadir.
Ona gore burada Kkastettigi "rasyonel", "natik" anlamina gelmektedir. "Hayvan"
kelimesi, "hay" kelimesinden tiirev alinan ruhun tifledigi organize bir form yani canli
bir varlik anlamina gelmektedir. Dolayisiyla hayvan-1 nétik, konusabilen bir canli
demektir. Bu "rasyonel" kavrami, yukarida bahsedildigi gibi akli insan nefsini da ifade
eder (Al-Attas, 2015, 31). Ayrica burada natik, insanin gergek benligi olan nefs-i
natka'y: da ifade eder. Attas (1977, 140), Ibn Abbas tarafindan rivayet edilen hadise
takip ederek, "insan" kelimesinin kendisi, "unutmak" anlamina gelen "nasiya"
kelimesinden geldigini sdylemektedir. Ona gore insanlar, din hakkindaki tartismada
bahsettigimiz gibi, kendileriyle Tanr1 arasindaki ilk anlagmay1 unutmuslardir.
Anlagma, Allah'in onlarin hem ilahlari hem de rableri olduguna ve dolayisiyla Allah'in
emirlerine uymak ve yasaklarindan uzak durmakla yiikiimlii olduklarina sehadet
icermektedir. Insanlar temelde bu gorevleri ve hedefleri unuturlar (Al-Attas, 1995,
144). Insan kavrami, Allah'tan yeryiiziinde halife olmak icin emir almis, &liimii
hisseden®?, iyilik ve kotiilik yapma kapasitesine (viis') sahip rasyonel insan ruhunun

yonuini ifade eder. Insan tercihine gore ya 6diil ya da ceza alacaktir®,

Ayrica insanlara, hayvan ruhunun ydnlerini ifade eden ve bedenle ilgili olan
beser de denir. Aktif ve biligsel gii¢leri araciligiyla insan rasyonel ruhu, tiim ahlaki
faaliyetleri ve davranislari igin gercek faildir. Beseri yonii ise ister kendini arindirsin
ister yok etsin, rasyonel nefsin aktif giiciiniin etkisinin gerceklestigi yerdir. Rasyonel
yon de hesap giiniinde hesap sorulacak ve beseri yon sahitlik etmek i¢in konustugunda
susacaktir!®. Bundan sonra insan ve beser (nefsan) gorevi tamamlanacaktir. Insan,
nefs-i nat:kaya yemin ettigi zamanki haline dondiiriilecektir. O sirada durumu 6nceki

hayat1 gibi degildir. Ebedi yeni bir surette olacak ve diinyadaki hayatinin imtihan

11 Facr (89): 27.

12 Ali imran (3): 185.

13 Bakara (2): 286.

14 Nur (24): 24, Yasin (36): 65.
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doneminde yaptiklarinin karsiligini alacak. Bu ahirette bile insan, Allah'in

hiikiimlerine gore belli asamalarda olacaktir®.

Genel olarak bilindigi gibi, dogal diinyanin {i¢ dogal kralliga (mevalid-i selase),
yani hayvanlar alemi, bitkiler alemi ve mineraller alemine boliinmesi vardir. Attas
(2015, 41), insanin, insaniye ve beseriye olmak tizere iki yonii igeren formlariyla,
iiciinden ayr1 bir krallik iginde oldugu goriisiindedir. insanlar, insaniye y®nlerini
unuturlarsa, asil hayvanlar aleminde bulunan insanlarin beseriye yonleri onlar
hayvanlardan ¢ok daha diisiik bir dereceye getirebilir!®. Bununla birlikte, insan
olmanin temel manevi dogasi ile olan iliskilerinin yakinlig1 nedeniyle, insanlar kendi
kralliklarinda, yani insan kralliginda kalirlar. Bu aciklama ile Attas, yeryiiziine
hiikmetme gorevi olan insanlarin halifelik durumunu ifade eder. Ayni zamanda Bat1
bilimi Ozellikle antropoloji alaninda gelistirildigi gibi evrim teorisi g¢ercevesinde
milyonlarca yildir devam eden bir dogal seleksiyon siirecinde var olmay1 basaran bir

tur olarak insanlarin "homo" olarak siniflandirilmasini reddetmektedir.

islam diisiincesinde insanligimn atasi siiphesiz Hz. Adem'dir. Attas, Adem'in
isim olarak dogru ve gergek olmadigini ya da sadece insan1 temsil eden bir prototip
oldugunu sdyleyen bircok modern yorumcunun goriislerini reddetmektedir. Ciinkii bu
diisiince insanin ortaya ¢ikisi icin bir baslangi¢ noktasinin ve onun varliginin temel
kimliginin kaybi1 anlamina gelir. Dolayisiyla, onlara gére "homo sapiens” olarak
insanlarin on hatta yiiz binlerce y1l dncesinden beri yeryiiziinde var olduklar1 tahmin
edilmektedir. Attas (2015, 57) Adem'in 2015'ten baglayarak 7.000 ila 8.000 yil 6nce
veya daha spesifik olarak 7165 yil dnce yeryiiziinde ortaya ¢iktigin1 tahmin etmistir.
Risallah ve Denisova (2019, 358), Attas'in bu rakami elde etmek i¢in kutsal metinlerde
bulunan baz bilgileri kullandigin1 ve Liverpool Universitesi'nde Marston seferine
liderlik eden John Garstang (Durrant, 1935, 300-302) ve Sir E.A. Wallis Budge'in
(1929) raporlar1 gibi ampirik bulgulari kullandigini agiklamistir. Kisaca hesap, Isa
peygamberden 6nce yasamis birgok peygamberin Yunus'tan, Stileyman, Davud, Musa,

Tbrahim, Nuh ve Adem'e kadar olan zaman araliklar tespit edilerek yapilmaktadir.

15 Insikak (84): 19.
16 Tin (95); 4-5.
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Tarihsel kesiflerle desteklenen incil verilerine dayanarak insan &mriiniin binlerce yil
araliginda oldugu bulgusu ¢ok énemlidir, ¢linkii insanin kesin bir yaratilis amaci olan,
yani Allah'in vekilleri olmak gibi kesin bir amaci olan yaratiklar oldugunu agiklar. Ote
yandan, insanlar ¢ok uzak bir zamanda yasarsa, onlar hakkinda bilgi aramak icin
amansiz bir antropolojik ¢aba gerektirecektir, bdylece insanin varolug amact hakkinda

aciklamalar her zaman arayis ve karanlikta kalacaktir.

Attas'a gore (1993, 142) insan, dinin ortaya ¢iktig1 yerdir. Dolayisiyla, insan
bir sehir, bir devlet ve bir kozmopolis minyatiiriidiir. Aslinda kendisi de bir sehir
sakinidir. Kendi kralligmin bir vatandasidir. Insanin kendisi bir iilkenin veya kralligin
minyatiridar. Devlet ayn1 zamanda insanlik durumunun bir kalibidir, ¢linkii elbette
durumu yansitan insanin yaratilisiin sonucudur. insanda, yon ve kuvveleri olusturan
cesitli pargalar1 kontrol eden, diizenleyen ve tasiyan bir iktidar taht1 ve merkezi bir
hiikiimet vardir. Tktidar taht1 ve s6z konusu merkezi hiikiimet, onun akli ve kalbi olan
ruhudur. Her ikisi de ¢esitli bakanliklarin ¢alismalarini, yani i¢ ve dis duyular dahil
olmak iizere viicudun algilama, istah ve hareket gii¢lerini diizenler. Bu boliimlerin her
biri, viicudun beslenmesini ve sagligini diizenleyen, su depolamak ve dagitmak, bilgi,
ekonomi, para degisimi, yabanci istilalara kars1 savunmayi diizenleyen viicudun
yasalar1 kapsaminda bir dizi 6zel gorevi yerine getirmek iizere belirlenmistir. Bu
faaliyetler, devlet iginde yiritiildiigii gibi insanin i¢inde ydrutilmektedir (Al-Attas,
2015, 19).

Attas’in (1995, 81) insanlarla ilgili diger 6nemli olan goriisleri arasinda,
Islam'da tam bir insan kavrami Hz. Muhammed'de tezahiir etmistir. Islam'm insan-:
kamil ve insan-: kiilli kavrami ondadir. O, her Miisliiman erkek ve kadin i¢in
miikemmel bir rol modeldir. Ayrica gencler, yetiskinler ve yashlar i¢in bir 6rnek
kimsedir. Miisliimanlarin, Peygamber'in bir misal olarak varligindan kaynakli olarak
hi¢bir zaman kimlik bunalimi yagamamislardir. Onun varligindan dolay1 da Miisliiman
toplumlar, kusak farki sorununa sahip olan Batili toplumlar gibi degildir. Peygamber
bir birey olarak, insanlarin en hayirli neslinin sahabeler, yani onunla birlikte yasayan
Miislimanlar  oldugunu da vurgulamistir. Hatta Attas (1993, 29-30),
"Peygamberimizin tarihi doneminin, gelecek Musliman nesiller igin bir 6l¢t haline

geldigini” agikga belirtmistir. Her devir icin en ideal 6rnek, o tarihi devirde yasamis
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olan nesildir, ¢iinkii din miimkiin oldugu kadar tatbik edilmistir. Toplum baglaminda,
Medine doneminin kosullar1 bir referanstir. Medine'nin kendisi, Peygamber'in
Yesrib'in yerine bu sehirde dinin miimkiin oldugu kadar iyi uygulanacagi niyetiyle

sectigi yeni bir isimdir.

Attas bu agiklamasiyla dikkatleri toplumdan c¢ok bireylere yoneltmenin
onemini vurgulamaktadir. Attas, cabalarini akil ve ruhtan ziyade siyasi ve hukuki
yonlere odaklamak icin bireylerden ziyade toplumun gelisimi ve g¢ikarlarina
odaklanma egiliminde olan bazi modernist Miisliimanlari elestirir. Ona gore bireysel
yoniin vurgulanmast bizi zekd, erdem, ruh ve yasamin nihai amaci lizerine bir
tartigmaya gotiirlir. Bu arada, sosyal yoniin vurgulanmasi aslinda sekiilerizm, sekiiler
ideoloji ve sekiler egitimin kapisin1 agacaktir. Birey olarak insan yoniine daha fazla
vurgu yapmak, iyi bir toplum yaratma hedefini disladig1 anlamina gelmez. Tam da
toplum temelde bir insan toplulugu oldugu i¢in, miimkiin oldugunca ¢ok sayida iyi

insan1 yetistirmek 1yi bir toplum uretecektir (Wan Daud, 1998, 125).

Attas (1980, 25-39) toplumdan ¢ok bireysel yonii, yani asagidan yukariya
vurgulasa da, bireyleri gelistirmek i¢in dogru strateji, egitimin en tist diizeyine, yani
tiniversiteye ve ardindan daha diisiik seviyelere Oncelik vermektir. Cilinkii egitim
dizeyi en yuksek Universitelerin mezunlari, toplumun diger bilesenlerini
renklendirmeye hazir toplum bilesenleridir. Peygamber, sehirdeki veya kralliktaki
diger binalar arasinda liniversite gibi diger insanlar arasinda miikemmel bir kisi olarak
tamimlanir. Universite, egitim sisteminin en yiiksek ve en miikemmel yapilanmasidir.
Ayni zamanda evreni yansitmak igin tasarlanmig bilimin en yiiksek ve en mikemmel
sistemlestirme mekanidir. Bu yiizden gergek bir {iniversite siradan bir insan1 degil,
mitkemmel bir insan1 yansitmalidir. Peygamber mukemmel bir insan olarak
{iniversitenin mikrokozmik bir semboliidiir. Islam {iniversiteleri ilim ve ahlak
bakimmdan Hz. Peygamber'in kendisini yansitmalidir. Universitenin amaci kapasite
ve potansiyellerine gére Peygamber vasfina en yakin erkek ve kadinlar1 yetistirmektir.
Bu niteliklere sahip olan kadin ve erkek Islam medeniyeti denilen bir medeniyet
meydana getirecektir. Attas'a gore (2011, xv), Islam medeniyeti; *...diinyadaki
Miisliiman kiiltiirlerin ¢esitliligi arasinda, bu tiir insanlarin kendi i¢lerinden ortaya

¢ikardiklari Islam'in temel unsurlarinin yayilmasi sonucunda ortaya cikti. Islam 6ncesi
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medeniyetin insanlar1 birbirine baglayan ve Islam'a uygun olarak kabul edilen temel
ve dvgiilye deger unsurlari ne olursa olsun, Islam Medeniyetinin bir parcas1 haline gelir.
Bu medeniyet, diyalektik anlamda evrimsel bir 'kalkinma' degil, tarihte iyi kurulmus
bir sey olarak Islam'in 6ziiniin ve ruhunun idrakine dogru her Miisliiman neslini i¢eren
ilerleme anlaminda, Islamlasma siirecini tanimlayan nabzi olan yasayan bir
medeniyettir. Islamlasma siireci de halkinin hayatinda Islami bilgi ve uygulama
ilkelerinin yayilmasi ayn1 zamanda Islami zaruri ve gizil her seyin varlik alemine
gerceklesmesi anlamma gelmektedir. Bu ilerleme, yayilma ve gergeklesme, Islam'in
bilgi diizeyine, ortaya ¢iktig1 yer olarak halkinin entelektiiel ve kiiltlirel basarilarina
baghdir. Dolayisiyla Islam medeniyeti, gesitlilik iginde birlik ve birlik iginde
cesitliliktir”.

Bu tamimdan, Attas'm Islam'daki ¢esitliligi onayladign aciktir. Bu,
Miisliimanlarin diinyanin ¢esitli bolgelerine yayilmis olmalari ve her bolgenin kendine
Ozgii bir benzersizlige sahip olmasi ve bdylece kendi 6zgiin yerel kiiltiirel kaliplarinin
ortaya ¢ikmasma neden olmasi nedeniyle mantiklidir. Modern baglamda, kiiltiir
genellikle kendisini ulus-devletler adi verilen siyasi olusumlarda gosterir, boylece
Islam medeniyetinin olusum siireci ayn1 zamanda Islami ulus-devletlerin olusumunu
da igerir. Islam devletinin kurulmasi énem kazanmaktadir ciinkii devlet, Islam
ahlakiin korunacag yerdir. Ancak Islam medeniyetini insa etme gabast, te'dfh denilen
her bireyin egitiminden baglamustir. Te'dib kavrami, onu olusturan temel kelime olarak
edep kavramiyla yakindan iliskilidir. Ahlak tartigmasi tasavvuf ile baglantili olacaktir,
clinki bu baglamda edep gergekten her insan bireyinde en iyi sekilde tezahiir

ettirilebilir.

1.2.5. Edep ve Tasavvuf

Edep, Attas’in diisiincesinde ¢ok 6nemli bir konumdadir. Esasen, onun formdile
ettigi gibi Miisliimanlarin kars1 karsiya oldugu {i¢ ana problemin en 6nemlisi olan
edebin yitirilmesidir. Wan Daud (1998, 75), edebin Attas'in ana fikri oldugunu bile
sylemistir. Islam kiiltiiriiniin ii¢ yiiz y1llik gelisiminin ardindan edep terimi, ahlaki,

sosyal ve entelektiiel olmak {izere ii¢ ana agidan anlagilmistir. Ahlaki ag¢idan edep,
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kisisel, egitim, iyi ve kibar davranig anlamina gelir. Sosyal agidan edep, birlikte ya da
yalniz yemek yerken oldugu gibi her zaman iyi bir 6z kontrol kurallarina atifta bulunur.
Edep, entelektiiel agidan her medeniyetten Islam alimlerinin kesfettigi ¢esitli
bilimlerin anlamimi tasir (Bowering, 1984, 66). Attas’in edebe verdigi anlam,
guniimiizde yaygin olarak kullanilan dar anlami degil, islam ¢agmin baslangicindan

beri bilginler tarafindan kullanilan anlamdir.

Edebin anlami aslen bir ziyafete davettir. Bu ziyafet kavrami, bir ev sahibi,
yani asil ve serefli biri ve gelen bir¢ok insanin bulundugu anlamini tagir. Katilimeilar,
ev sahibinin goriisiine gore davete saygiy1 hak eden kisilerdir. Bu nedenle mevkilerine,
konugmalarina, davraniglarina ve adabina gore davranmasi beklenen erdemli ve serefli
kimselerdir. ~ Ziyafette lezzetli yemeklerin keyfi, saygideger seyircilerin
misafirperverligi ve yemegin yenildigi zamanki kibar tavir, davranis ve gorgii kurallar
ile daha da artar. Ayni sekilde ilim de 6viilmeli, zevk alinmali ve sahip oldugu
yiikseklige gore ayni sekilde yaklasilmalidir. Attas (1993, 185-186), "Bu Kur'an
Allah'in yeryiiziindeki sofrasidir, éyleyse bu sofradan bilgi alin” diye Ibn Mes'ud'un
rivayet ettigi Peygamber hadisine gore edep ve bilgiyi lezzetli yemek kissasi ile

iliskilendirir (Manzur, 1968, 206).

Attas (1980, 17), edebin kendisini soyle tanimlar; “Bilgi ve varligin gesitli
mertebelere ve derecelere gore hiyerarsik olarak diizenlendigi gerceginin ve kisinin
gergeklige ve kisinin fiziksel, entelektiiel ve ruhsal kapasitelerine gore uygun yerinin
taninmasi ve tasdik edilmesidir”. Attas bu tanimda edebin tanima ve tasdik olmak
tizere iki unsuru icerdiginden bahseder. Tanima, var olan her seyin biligsel yoniinii
ifade eder. Bu arada tasdik etme, daha 6nce tanindiklarinin bir sonucu olarak bir seyler
yapmay1 gerektirir. Edep, ayn1 anda hem ilim hem de ameli kapsar. Bu nedenle, Attas
icin Islamda egitim te'dib yani edep ekimidir. Egitim sadece terbiye veya talim
degildir. Bu konuda Attas (1980, 21) sunlar1 sylemistir; “Gergekte egitim ve egitimsel
sure¢ i¢cin merkezi olan baska bir anahtar kavram yoktur, ¢linkii bahsettigimiz
digerlerinin tiimii, bu baglamdaki anlamlarin1 yalnizca bu baglamda odaklarlar, dyle
ki tek basina egitimi ifade etmek icin kesin bir terim olarak yeterlidir. Bunun nedeni,
anahtar kavramin kendisini bilgide, onu arama amagli 'bir sey' olarak tanimlamay1 ima

etmesidir. Ana anahtar kavram, "edep" terimiyle ifade edilmektedir”. Attas (1995, 16),
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bilgiyle ilgili olarak, edebin, bilgi ilizerine insa edilen ve bilgelige dayanan 6z
disiplinden kaynaklanan dogru amel oldugundan bahsetmistir. Edep uygulandiginda

yaratilan kosul adalettir.

Islami egitimin amaci iyi insan yetistirmektir. Iyi insanlar edepli insanlardir,
yani kendilerini ve bu evrendeki ¢esitli varliklar1 dogru konuma getirebilen insanlardir.
Attas, edebin sadece insanlar arasindaki iligkiler i¢in gecerli olmadigini, ayn1 zamanda
uygun konumlarina gore tiim formlar igerdigini 6zellikle belirtir. Kendisi icin edep,
rasyonel nefsin hayvani nefsini kontrol edebildigi zamandir. Aile igin edep, anne, baba
ve kardeslere kars1 alcakgoniillii, samimi, sefkatli, saygili ve comert bir hayirseverlik
gostererek tutum ve davranigta bulunmaktir. Dil i¢in edep, sozciklerin gergek
anlamlarinin  anlamada  belirginlesmesi  i¢in  sozclikleri uygun yerlerine
yerlestirebildigi zaman uygulanir. Ayni sekilde, climleler ve s6z dizimi de siir ve nesir
edebiyat haline gelebilecek sekilde kafiyelidir. Agaglar1, kayalari, daglari, nehirleri,
vadileri, hayvanlar1 ve ekosistemlerini dogal bir yere koyabildiginiz zaman ¢evreye ve

dogaya kars1 edep uygulanmaktadir.

Attas (1993, 141), iyi bir insandan kastedilenin sadece iyi bir vatandas veya iyi
bir isci olmadigmni vurgulamistir. Islam and Secularism adl kitabinda sdyle demis;
“Bilgiyi aramanin amaci, yalnizca vatandas veya toplumun ayrilmaz bir parcasi olarak
insana degil, insan ve bireysel ben olarak insana iyilik veya adaleti telkin etmektir.
Vurgulanan; fiziksel bir varlik olarak onun devlet, toplum ve diinyasinin yararina dair
pragmatik veya faydaci anlamda Olgiilen degerinden ziyade, insanin gergek insan
olarak, kendi sehrinde ikamet eden olarak, kendi mikrokozmik kralliginda vatandas
olarak, ruh olarak gercek degeridir. Ona gore, sekiiler bir devlette iyi vatandaslar ve
is¢iler, otomatik olarak 1yi insanlar degildir. Aksine, 1yi bir insan, hakikaten 1y1 bir

vatandas ve is¢idir” (Al-Attas, 2001, 51-52; 2018, 25).

Attas, edebe ulagmak i¢in tasavvuf derslerinin gerekliligini vurgulamistir.
Attas (1963, 6), tasavvufu "seriatin ihsan derecesine kadar uygulanmasi” olarak
tanimlar. Ayrica tasavvufu "hakiki Islam felsefesi” olarak da adlandirmistir (Al-Attas,
1990, 19). Bu iki agiklama, tasavvufun seriatin uygulanmasini tasdik eden ve ayni

zamanda felsefi agiklamalara sahip olmasi dolayisiyla rasyonel olarak kabul
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edilebilmesi acisindan Islam fikri mirasinda ne kadar 6nemli oldugunu gostermeyi
amaglamaktadir. Bu sekilde, tiim tasavvuf doktrini, Ozellikle otorite sahibi olanlar
olmak tizere Miisliiman halk arasinda gergekten test edilebilir. Bu iddialarin Kuran ve
Stinnetin arglimanlarina uygunlugu da kontrol edilebilir. Attas tarafindan tasavvufun
takipgileri arasinda ortaya ¢ikan hatalara sahte sUfiler (pseudo-sufi) denir (Al-’Alam,
2020, 77-78).

Seriat ile ilgili olarak, Attas (1981, 1), din kavraminin tartigilmasinda agiklanan
felsefi yonler disinda tartismanin ayrintilarint vermemistir. Ancak o, Cebrail hadisine
atifta bulunan ihsan kavraminin bir aciklamasini sunar. Omer bin Hattab'in rivayet
ettigi hadiste, Melek, Restilullah ve ashabinin huzuruna insan suretinde zuhur etmistir.
Peygamber'e islam'in, imanin ve ihsanin manasini sordu. Thsan nedir?" sorusuna Hz.
Peygamber, "Sen Allah'a O'nu gériiyormussun gibi ibadet ediyorsun; O'nu
gormiyorsan da O seni gorlr" cevabimi vermistir. Zarkasyi (2020, 259-261),
tasavvufun hakiki bir Islam felsefesi statiisiiyle ilgili olarak, bir yandan Miisliimanin
muhsin seviyesine ulasabilmek i¢in, her mekan ve zaman tiim ibadetleri yaparak
marifet yolu ile arif-i Billah derecesine gidebilecegini agiklamistir. Ote yandan seriati,
itikadi ve ahlaki da miimkiin oldugu kadar iyi anlayarak ilim yolu ile ulema
mertebesine ulagsmast da miimkiindiir. Alimler, ilim-iman-amel anlamina da gelen
Islam-iman-ihsan asamalarindan gecerek hakiki bilgiye dayali uygulamalarim
gerceklestirirler ve gercek mutasavviflar onlardir. Bu siiregle i¢lerinde Islami diinya

goriisii ortaya cikip tiim eylemleri bu Islami diinya goriisiine dayanmustir.

Iyi insan olmanin en ideal 6rnegi, "eddebeni rabbf fe ahsene te'dibi" (Rabbim
beni egitti, egitimimi en giizel kildi) diyen Hz. Muhammed’tir. Bu hadis, peygamber
dogrudan Allah'tan te'dib bir egitim aldigir anlamina geldigini anlatmistir. O, ilahi
sifatlar1 kendi i¢inde idrak etmis, mahlik ve kul olarak hakiki kimligini kaybetmeden,
Allah ile asli birliginin tam olarak bilincinde olan bir insandir. Bu nedenle evrensel ve
mukemmel bir insan olarak anilmay1 hak etmektedir. Hz. Muhammed'in kemalini hem
diger peygamberler hem de ashablar1 takip etmis, daha sonra da gergekten
secilmiglerin (havas-: havas) disinda, yani alimlerden ¢ok derinlere inen fikri ve
manevi kokleri olan kimseler izlemistir (Wan Daud, 1998, 175). Nureddin er-Ranirf,

ihsan derecesine ulagsmak icin yapilmas: gereken dokuz asamayi, yani tovbe, kanaat
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ve vera, ziihd, sabir, fakir, siikiir, havf, raca', tevekkiil ve riza agiklamistir (Uthman,
95-99). Islam'da egitim, her birinin kisisel olarak edepli olmas1 i¢in yeteneklerine gore
bu dereceleri almaya calisacak insanlar yetistirmeye yoneliktir. Bu edepli sahsiyetler

toplulugu Islam medeniyetini iiretecektir.

Edepli insanlarin te'dib siireci, Islamlasma siirecinin bir parcasidir. Attas (1993,
54-55), bireysel diizeyde, kisisel Islamlastirmanin varligmin, Hz. Muhammed'in en
yliksek ve en miikemmel 6rnek oldugu yukarida agiklanan seye atifta bulundugunu
soyledi. Bu arada, kolektif diizeyde, Islamlasmanin sosyal ve tarihsel olarak varligi,
onun zamaninda elde edilen ahlaki niteliklerin ve sosyal ahlakin miikemmelliginin
gerceklesmesi icin ¢abalayan bir topluluga atifta bulunur. Attas'a gére dogru egitim
stratejisi, egitimin en st seviyesinden, yani tniversiteden baglayarak te'dib
diizenlemektir. Bunun nedeni, {iniversite diizeyinde yetistirilen egitimli insanlarin
daha diisiik seviyelerde 6gretmen olmalaridir. Attas'in edep ve te'dib goriisii bir teori
olarak durmaz. Bunun da &tesinde, liderligini yiiriittigi yiiksek 6gretim kurumu olan
ISTAC aracihgiyla da dogrudan uygulamaya calismaktadir. Bu kurum, Islam
medeniyeti, Islam bilimi ve Islam diisiincesi olmak iizere ii¢ ¢alisma alani ile sadece
yiiksek lisans ve doktora egitimi vermektedir. Ogretilen konular farz-1 ayn ve farz-1
kifaye olmak Uzere iki kategoriye ayrilir. Farz-1 Ayn'n bilgisi Kuran Bilimi, Siinnet,
Seriat, Kelam Bilimi, islam Metafizigi (Tasavvuf) ve dilbilimi igerir. Bu arada farz-1
kifaye kategorisindeki bilim, beseri bilim, doga bilimi, uygulamali bilim, teknoloji
bilimi, karsilastirmal1 din, Bat1 kiiltiirii ve medeniyeti, Islam dilleri ve diller bilimi ve
Islam tarihi olmak iizere sekiz bilgi kiimesine ayrilmistir. Ancak yukarida da
bahsedildigi gibi bu farz-1 ayn kategorisi statik degildir. Ogrenciler, potansiyeline gore
kendisine farz-1 ayn tasnif edilen diger ilimler hakkinda 6gretmenden yonlendirmeleri
alacaklardir. Tiim egitim siireci, sadece entelektiiel yonden degil, ahlaki ve manevi
yonden de yogun bir sekilde yardimci olan miirsidin rehberliginde gergeklesir (Wan
Daud, 1998, 247-264).

Te'dib seklindeki egitim siireci sonucunda ahlaki ve entelektiiel biitiinliigii olan
sahsiyetlerin, toplumu besleyebilecek ve Islamlastirabilecek entelektiiel liderler
olmalar1 6ngdriilmektedir. Bu kavramin temel amaci ayni, yani Islam" bilen bir nesil

yetistirmek olsa da strateji agisindan birtakim rakamlarla temel farkliliklari vardir.
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Ornegin, her ikisi de Bilginin Islamilestirilmesi fikrini tasimasina ragmen, Ismail Raci
Fardki tarafindan gelistirilen proje, siyasi ve sosyal yonlere daha fazla vurgu
yapmaktadir, ders kitaplarin1 basma ¢abalarmin yani sira yontemlere ve miifredata
ekstra onem vermistir. Attas tarafindan gelistirilen Cagdas Bilginin Islamilestirilmesi
projesi ise Ogretmenlere nitelikli kapasiteler saglamaya odaklanmaktadir. Bu
mantikhidir ¢linkii nitelikli bir 6gretmen olmadan, ne kadar ders kitab1 yayilanirsa
yayinlansin kitaptaki 1yi fikirler yeterince Ogretilmeyebilir ve hatta Ogrenciler
tarafindan yanlis anlasilabilir. Attas'in fikri, geride kaldigini diistindiigii Miisliimanlar
icin teknoloji ustaligini gelistirmeye ¢aligmasina ragmen, kendi bilimsel felsefesinin
temelini olusturmayan Ahmed Han'in fikrinden de farklidir. Ancak Attas'in baslattigi
projenin genis halk tarafindan kabul edilmesi ¢ok zor goriiniiyor ¢iinkii tartismanin
derinligi ayn1 zamanda ¢ok uzun bir siire¢ ¢linkii bireysel bakis agilarin1 gelistirmeye
odaklanmak zorunda. ISTAC'in kendisi Attas'in liderlik doneminin sonuna kadar
kabul edilmelidir ki, ayn1 seviyedeki diger tiniversitelerle karsilastirildiginda sadece

cok az mezun vermistir.
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IKIiNCi BOLUM

SEYYID MUHAMMED NAKIB EL-ATTAS’IN FELSEFI DUSUNCESINDE
AHLAK

2.1. Attas’ta Etik ve Ahlak

Attas'in diislincesinde bazi temel gorislerini kesfettikten sonra, bu bdliimde
onun etik ve ahlak hakkindaki goriislerini bahsedecegiz. Oncelikle, etik ve ahlakin
temeli olarak din, dogruluk ve kesinlik ve iyilik ve fazilet konulari bahsettikten sonra
genel bir degerlendirme sunacagiz. Ardindan, mutluluk, adalet ve ozgirlikk gibi
Attas’in moral felsefesindeki (¢ ana konular tartisacagiz. Islam'da saadet olarak
mutluluk kavrami, bunun karsit1 olan trajedinin sekavet olarak tartisiimasiyla
iliskilendirilecek. Ayrica gelisme ve ilerleme olarak toplumsal mutluluk da gézden
kaginmamis. Adaletle ilgili olarak, bunu ii¢ 6nemli konu ile iliskilendirilecek, bunlar
sudur: orta nokta, toplum sézlesmesi doktrininin yerine gecen ezeli ahit ve esitlik.
Ozgurlik ile ilgili olarak, ihtiyar kavramini agikladiktan sonra, teslimiyet olarak
bagimsizlik kavramini ve Islam'da liderlik ve yonetim olarak tedbir kavramim

incelenecektir.

2.2. Etik ve Ahlakin Temeli olarak Din

Tahsin Gorgin (2016, 4) etik ve ahlak hakkinda iki 6nemli soruyu gundeme
getirir; ahlak nerede yer alir? Ahlak nereden gelir? Bu bélimde, bu iki soruyu
cevaplamaya calisacagiz. Daha sonra Attas'a gore etik ve ahlakin tanimlar1 ve din ile
iliskileri de tartigilacaktir. Ahlakin yeri ile ilgili olarak, insan ve toplum tartigsmasinda
belirttigimiz gibi, tiim ahlaki faaliyetlerin gerceklestigi yer nefistir. Ancak, ahlaki

eylemin tezahiir ettigi ortam haline gelen insan bedenidir. Daha ayrintili olarak, Attas
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(2015, 40), insanin ahlaki ve etik eylem ve davraniglarinin dogru ve gergek failinin,
insani yonlerinde biligsel kuvve ve aktif kuvve yoluyla ¢alisan rasyonel nefis oldugunu
aciklar. Bu aktif kuvve, kendisini arindirabilir veya yok edebilir ve etkisi onun beseriye
yo6nlne uygulanir. Ancak insanda ayn1 anda iki unsur bulundugundan, onun beseriye

yonli ile yaptig1 iyi ve kotii amellerin miikafatini alan insani yoniidiir.

Aslina gelince, Attas i¢in din ahlakin kaynagidir. Ahlak ve etik gelisim iizerine
tartismalar gercek dini ogretilere dayanmalidir. Bu tek basina insan diislincesinin
sonucu degildir. Hatta Attas, Yunan filozoflarinin bile, yasadiklari zamanlarda dolasan
dini 6gretilerden etkilendiklerinden siiphelenilmesi gerektigini sOylemistir. Bu, Saint
Augustine’nin (1952, 40) goriisiiyle uyumludur. The City of God adli kitabinda,
Platon'un yasaminin birka¢ yilint Misir'da yasayarak ve Peygamber Yeremya'nin
takipgileriyle tartisarak gecirdigi kaydedildigini sdylemistir. Yeremya, Musa, Davut
ve Siileyman Peygamberlerden birkag yiizyil sonra yasadi. Ahlak konusundaki ana
Ogretilerinin aslinda onlardan etkilenmis olmasi mumkindir. Ahlak konusunda
Atina'da bag 6gretmeni olarak bilinen Sokrates'ten neden c¢ok farkli goriislere sahip
oldugunu agiklayan budur.

Bu gbriis ayni zamanda Said el-Endiilist'nin Tabakati'l-Umem (2014, 78) adli
kitabinda peygamberlerin Ogretilerinin - Yunan filozoflarinin  diisilincelerinde
bulundugunu agiklamasiyla da uyumludur. ‘Yunanlilarda Bilim’ boéliimiinde, en
onemli Yunan filozoflarindan biri olan Empedokles'in (MO 494) Suriye'de Lokman
Hekim'den felsefe egitimi aldig1 sdylenmektedir. Ayrica Pisagor'un (MO 570 — 490)
Filistin'den tasinan ve Misir'da yasayan Siileyman Peygamber'in havarilerinden
ogrendigini sdylemektedir. ki bilim insanmin goriisleri Hans Jonas (1963, 17)
tarafindan paylasilir. O Yunan Helenizminin Yahudi monoteizmi, Babil astrolojisi ve
Iran dualizmi olmak iizere {i¢ Dogu manevi okulundan etkilendigini sdylemistir.

Attas (2015), Yunan filozoflarinin ahlaki kendi baslarina gelistirmedikleri,
dinden ilham aldiklar1 goriisiinii aktarirken, Yunan felsefesinden diisiincenin katkisini
en aza indirmek veya azaltmak niyetinde degildir. Iyi bir goriis oldugu ve Kuran ve
Hadis hiikiimlerine aykirt olmadigi siirece nereden gelirse gelsin makbuldiir. Bu,
Platon'un Devlet'inde 6nerdigi en yiiksek dort erdemi, yani bilgelik, adalet, cesaret ve

ol¢iiliiliik onayladiginda da goriilebilir. Bu dort erdem, iy1 bilindigi gibi, sadece Batili
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bilim adamlari tarafindan degil, ayn1 zamanda ibn Miskeveyh, Isfahani ve Gazzali gibi
klasik Miisliiman alimler tarafindan da kabul edilen ahlakin temelidir. Ancak bu dort
ana Ozelligin sonsuz mutlulugu tiretmek icin yeterli olmadigin1 da vurgulamistir.
Bahsedilen oOvgiliye deger nitelikler, dinden ayrildiklarinda etkin bir sekilde
uygulanamazlar. Ayrica, etik, felsefenin bir dali olarak goriildiigii ve "ahlak felsefesi"
bi¢iminde onun bir pargasi oldugu i¢in, diinyadaki yasamin yalnizca gecici, sekiler,
politik ve sosyal yonleriyle iliskilidir ve ahiret ile hi¢bir baglantis1 yoktur. Ek olarak,
benligin ve ruhun psikolojik yonleriyle iligkili olmasina ragmen, dogasi yalnizca
yiizeysel ve daha az 6nemlidir, ¢ctinkl 6ncelikle devlet ve toplumla iliskilidir.

Attas (2015, 10), ahlakin din bilimlerinin bir pargasi oldugu goriisiindedir.
Ancak, o, etik ve felsefe arasindaki iliski reddetmemistir ¢iinkii felsefenin de din
tarafindan desteklenmesi gerekmektedir. Attas icin etik veya ahlak bilimi, iyi karakter
yetistirmek ve gelistirmek i¢in temel erdemlerle ilgilidir. Iyi karakterin kendisi veya
ahlak, hikmet, cesaret, iffet ve adalet erdemleriyle ve ruhla diisiinceli, hedef odakli ve
disiplinli etkilesimden kaynaklanan yerlesik bir zihinsel durumdur. Attas, insan
nefsinin ve bir birey olarak kendisinin psikolojik yonleriyle ve politik ve sosyal hayata
katilimiyla ilgili olarak etige daha fazla 6nem verir. Etik, devleti ve toplumu olusturan
bireylerin karakteriyle ilgilidir. Devlet ve toplumu ¢evreleyen konular tartisirken, din
biliminin bir pargasi olarak etik konusundaki tartisma, bireyin kendisine, devlete,
topluma, cevredekilere ve Tanri'ya kars1 gorev, yiikiimliiliik ve sorumluluklarini igeren
roliinde yatmaktadir. Islam bilgi hazinesindeki ahlak, sadece diisiiniirlerin spekiilatif
diisiince giiciiyle gelismez, ayn1 zamanda Kuran ve Hadis'e de dayanir. Bu nedenle, bu
gelenekten kaynaklanan ahlaki sorunlar, Bati medeniyetinin hazinelerinde ortaya
cikanlardan farklidir. Ahldkin din biliminin bir parcasi oldugu seklindeki bu goriis,
baslangicta kat1 bir ahlak teorisinin olmadigini ve tartismanin neden fikih ¢alismalari,
tefsir ilmi ve kelam ilmi alanlarinda oldugunu aciklamaktadir. islam'da insanlar,
Attas'in te'dib dedigi egitim ile kemal derecesine ulagmalari i¢in tesvik edilir. Egitimli
insanlar gorgii kurallarina sahip olacak ve her seyin dogru yerde oldugunu bilecek.
Kendini ve insan olarak gorevlerini bilecek. Gergegi bilecek ve bu gergekten iyiligi
uygulayabilecektir. Bir sonraki bolumde, iman, iyilik ve erdemle ilgili hakikat

tartismamiza devam edecegiz.
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2.3. Dogruluk ve Kesinlik

Islam'da bilginin insanlar tarafindan elde edilebileceginin kabulii cok merkezi
bir konumdadir. Islam, tiim bilgiyi, ahlaki ve dini yok edebilecegi i¢in bilginin
kesinliginin imkanini inkar edenleri reddeder. Bilgi ancak gergege gotiirdiigiinde bilgi
olarak adlandirilir (Al-Attas - Wan Daud, 2014, 76). Bu nedenle, sofistler bilginin
karsitidir. Sofistler kendi aralarinda ti¢ gruba ayrilirlar (Wan Daud, 1998, 84-97);

1. Le-edriyye (agnostik). Bilginin edinilme olasiligini kabul etmezler.

2. 'Indiyye (6znelci). Bilginin miimkiin oldugunu, ancak goéreceli dogasinin
yere, zamana, sosyo-ekonomik kosullara, tarihe ve hatta cinsiyete bagh
oldugunu kabul ederler.

3. 'Inadiyye (inatgilik). Konumlariyla celisen tiim argiimanlar1 ve kanitlari
reddederler.

Uc durus gercegi yap1 bozuma ugratmistir, bdylece bunlardan birine bagh
kalmak, dogrulugun kesinligini reddetmek anlamina geliyor. Dogrulugun inkéan ile,
cesitli seyler hakkinda daha fazla bahsetmemiz anlamsiz ve gereksiz olur ¢lnki
bahsettigimiz seylerin sonu ve sonucu hi¢ yoktur. Bu nedenle Attas, Islam'in elde
edilecek dogrulugun olasiligini tanidigini iddia etmistir. Ancak bu boliimde giindeme
getirilmesi ve arastirilmasi gereken soru sudur: Dogruluk nedir, nereden geliyor?
Dogruluk ve gergeklik ayni midir, degil midir? Attas subjektif ve objektif hakikate
nasil bakiyor? Etikle ilgili olarak bu hakikat tartismasina odaklanacagiz.

Baz1 filozoflar genel olarak dogrulugu, ifadeler ve vakialar arasindaki uyum
olarak yorumlar. Bu nazariyeye genellikle dogrulugun “tekabiliyet kurami” denir
(Russel, 1988, 129-130). Ayrica, rasyonel bir anlayis insast olusturmak igin birbirini
desteklemek i¢in genis bir dizide bir ifade ile digeri arasinda bir eslesme varsa
dogruluga ulasilabilecegi goriisii vardir. Bu nazariyeye, genellikle “dogruluga
uygunluk” kurami denir. Ote yandan, dogrulugun yararlilikla uyumlu olduguna dair
bir goriis var, bu ylizden “pragmatik dogruluk” olarak adlandirilmistir.

Attas (1989, 24), dogrulugun tekablliyet kuramu ile ilgili olarak, dogrunun,
ifadelerin vakialarla uyumlulugu olmadigini ¢iinkii vakialarin insanlar tarafindan
yaratilabilecegini ve bu nedenle vakialarin dogru konumlarma uygun

olmayabilecegini iddia eder. Bagka bir deyisle, vakia sahte olabilir. Bilgi, vakialarla
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ayni sey degildir ¢linkii vakialar bilginin nesneleridir. Attas'a gore (2013, 83) dogruluk
ebedi, mutlak ve mustakildir. Aksine, vakialar gecici, goreceli ve dogruluga baglhdir.
Vakialar da gercekligin sadece bir pargasidir. Gergeklik, dogruluga uygunluktur. Bu
nedenle, Attas (1995, 2), “ru'vatul Islam lil viiciid "iin bir ¢evirisi olarak Islami diinya
gorisiiniin "dogruluk (hakk) ve gergeklik (hakikat) vizyonu™ oldugunu sdylediginde,
hakikatin hakka uygun olmasi1 gerektigini ima eder. Ampirik ve pozitivist vakialara
dayanan dogruluk, tam dogruluk degildir.

Dogruluga uygunluk kuramina gelince, genel olarak, bu tiir bir dogruluk
altinda yatan argiimanin, bir kisim ile diger kisim arasinda rasyonellik tarafindan
belirlenen tutarl1 bir agiklama seklinde oldugu anlagilmaktadir. Rasyonel ile kastedilen
ise her insanin sahip oldugu diinya goriisiine gére ayarlanir. Bu durumda Attas (2011,
Xii) , tarihi baglamda tarihin tarif ettigi gerceklerin agiklanmasinda tutarlilik bulmanin,
belirli degerlere dayali yargilardan ayrilamayacagini sOylemistir. Bunun, 6zellikle
bilginin maddi olmayan ve ampirik olmayan yonlerini tanimayanlar i¢in, dogrunun
oznel oldugu goriisii i¢in ¢ikarimlar1 vardir. Dogrulugunun 6znelligini kabul etmek
bizi 6znelci olan sofistlerin ikinci tiiriine dondiiriir. Dolayistyla tutarliligin hakikati,
degerlerin goreliligini de kabul etmek anlamina gelen 6znelcilige kap1 agar, pragmatik
hakikat, fikir birligi veya Attas'in “akal sekumpul” (kamuoyu) dedigi genel bir
aliskanlik da dahil olmak tiizere ¢esitli mevcut mekanizmalarla bir ¢ikis yolu olarak
ortaya ¢ikar. Bu sagduyunun topluma ait oldugu sodylenir. Bu pragmatik dogruluk
teorisi agikca kabul edilemez, ¢iinkii bir toplum masum bir ¢cocugu 6ldiirmenin asil bir
davranis oldugunu kabul ederse, agikca kabul edilemez.

Attas (2002, 7-8), "Islam, toplumu yetkili bir 6zne olarak gérmez. Islam,
yonetim yapmak icin yetkiyi topluma devretmez, ¢linkil bu sadece sapikliga yol agar.
Toplumun geneli cahil olma egilimindedir ve bu nedenle aralarindaki egitimli ve bilge
kisilerden uygun egitim ve siirekli yonlendirme gerektirir”. Islam'da dogruluk aymni
zamanda hem nesnel hem de 6zneldir. Bu iki nitelik, Islam ve iman gibi, tek bir 6zden
ayrilamayan (mutelazim) iki seydir. Gergek din, Yunan felsefi geleneginde nesnel-
Oznel ayrimina tabi degildir. Buna ek olarak, Attas 6znel ve nesnel arasinda bir ikiligin
olmadigmi c¢linkli 6znel olanin nesnel olanin zitt1 degil, onu tamamlayan unsur
oldugunu ileri siirer. Miisliiman diisiiniirler, arastirma yapmak ve diger akademik

faaliyetlerinde tevhidi ve biitiinsel yaklasim kullanmalidir. Bu goriisiiyle Attas, Batili
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diistiniirlerin 6ne siirdiigii "Vox Populi Vox Dei" (Halkin sesi Tanri'min sesidir)
jargonuyla ¢elismektedir.

Dogrulugu agiklamak igin, yukarida belirttigimiz gibi, Attas (1981, 7), onun
Kuran ve Hadis'in kavramsal sistemi tarafindan yansitildig1 ve Islami hakk ve hakikat
vizyonu tarafindan belirlendiginden bahsetmektedir. Bu anlam, bilimsel yontemler ve
yorumlar (tefsir ve te'vil) kullanilarak arastirilmalidir. Bunun nedeni Islam'in &nceki
neslinden bugiine kadar siirdiiriilen kesintisiz bir dizi alim tarafindan gelistirilen
metodoloji, ondan yanstyan anlam sisteminin degismemesini saglamaktadir. iste bu
yiizden bu iki kaynagin rehberliginde bilginin ortaya koydugu hakikat, kesinlik (yakin)
dogurur. Kesinlik imana dayalidir ve hem siiphe hem de 6nyargidan farklidir. Attas'a
gore kesinlik, siiphe (sek) ve 6nyargi (zann) kaldirildiktan sonra kalpte olusan emniyet
ve siiklinettir ve ondan dolay1 o aslinda ruhun dogal bilincinde kalict bir durumdur.
Stiphe ise iki karsit sey ortasinda, birini oncelik sirasina koyma egilimi olmaksizin,
ruhun sarsiimasidir. Onyargi ise iki karsit sey ortasinda birini éncelik sirasina koyma
egilimi olup digerini reddetmedigi bir kalp durumudur. Ama reddederse, bu inangctir.
Kalbin bu durumdaki reddi, hakikatten siiphe duymanin degil, onun hatasinin ve
yanlighgmin olumlu olarak taninmasinin bir isaretidir. Bu arada ister mutlak ister
kismi siipheler olsun, aslinda dogruluga degil, dnyargiya veya diger belirsizlik
kosullarina yol agar.

Attas'a gore dogruluk, El-Hakk olan Allah'tan gelen 06zdir. Bilginin
"anlamanin ruha, ruhun da anlama gelmesi" oldugunu sdylediginde, ruhun ve anlamin
deneyimledigi bir hareket siirecinin oldugu anlagilabilir. Ruh, insanin kendisi
tarafindan hareket ettirilirse, anlamin da asil sahibi olan Allah tarafindan hareket
ettirilir. Buna hidayet denir. Attas, hidayetin etik semada merkezi bir konumda
olduguna inanan Gazzali ile aym fikirdedir. Hidayet, tiim iyiliklerin temel tasidir.
Ciinkli Allah'tan gelen hidayetin ii¢c 6nemli etkisi vardir; (1) Allah'in insana verdigi
akil nuru ve peygamberlerin Ogretileri araciligiyla insanin iyiyi ve kotiyll ayirt
etmesini saglar, (2) insanin kademeli olarak en yiiksek bilgiye ulagsmasini veya
rezervlerini artirmasini saglar, ve bdylece (3) bu tiir hidayet, peygamber diinyasindan
ve manevi alemden yayilan bir 151k olmasini saglayacaktir, boylece insanlar aklin tek

basina ulagamayacagi gerceklere ulasabilirler (Fakhry, 1991, 201-202).
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Islam'da kesinligin {i¢ derecesi vardir; (1) ‘ilme’l yakin!’ yani tiimdengelim
(istinbat) veya tiimevarim (istikrd) yoluyla ¢ikarimlar yoluyla elde edilen bilgiye
dayali inang, (2) ayne’l yakin® yani hem miisahede hem de muayeneye gore goriise
dayal1 inan¢ ve (3) hakka’l yakin!® yani deneyime veya tahkike dayali inangc. Bu
baglamda Zainiy Uthman (2022, 119), inancin yalnizca goriiniir diinyanin duyusal
algisindan elde edilen ampirik bilgi yoluyla elde edilmedigini sdylemistir. Dahasi,
Attas'in (2002, 37) goriisiinde oldugu gibi inang, Allah tekliginin bir tasdiki olan
Tevhidden ve Islam'm Kuran'dan yansittign hakikat ve hak goriisiinden
kaynaklanmaktadir. Iman, idrakin manevi organi olan kalpte bulundugu igin artik
sadece rasyonel ve mantiksal yapilarin bir tiirevi degildir. Bu nedenle inang, Adem'in
soyundan gelenlerin timu tarafindan Yaradan ile aralarindaki ezeli ahidin bir bicimi
olarak ilk kez deneyimlenen ve tanik olunan en yiiksek gergek hakkinda gecerli bir
inang olarak imanla yakindan iliskilidir?®. Iman, siipheden kaynaklanan endiselerden
ve slipheden armmmis bir benlik hali olan mutmainligi iiretir. Bu, benligin Tanri'ya
teslim olmasi nedeniyle olusan i¢sel bir dinginlik, bir tatmin, bir seving, bir nesedir.
Bu tiir bir benlik durumu, benlik i¢in 6nceden bir farkindalik durumunu, hidayetten
gelen hakikati tanidigini ve idrak ettigini varsayar. Bu farkindaliga ve dogruluga inang
denir.

Ahlak ile ilgili olarak hakikat kavrami, bizi kelam ilminde Eg’ariye ile
Mu'tezile arasinda, insanlarin hakikati kendi akillartyla m1 yoksa dinin yardimiyla mu
bilebilecekleri konusunda bir tartismaya gotiiriir. Mu'tezile, bunu ancak insan aklinin
basarabilecegi goriisiindeydi. Es'ari ise tam tersini diisiiniir. Eg'ari'nin 6nde gelen
alimlerinden biri olan Cuveyni (1028-1085), Mu'tezile ahlak goriisiiniin en azindan iki
ana Onermesini epistemolojiyle ilgili olarak elestirmistir. Birincisi, insanlar sezgisel
bir duyu ile iyiyi ve kétiiyii bilebilir. Ikincisi, gercek yargilar, rasyonel akil yiiriitme
yoluyla sezgisel akil yiiriitme yoluyla iiretilebilir. Ilk 6nermeyi ¢iiriitmek i¢in Cliveynf,
Mu'tezile'nin kendi aralarindaki sezgisel akil ile ne kastedildigine dair i¢ tartigmanin

ve bunu saglayan &lgiitlerin onu gercek olarak aslinda ciiriittiigiinii soylemistir. Ikinci

17 Tekasur (102):5.
18 Tekasur (102): 7.
19 Vakia (56): 95.
20 Araf (7; 172).
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onermeye gelince, Cuveyni boyle bir yargiyi, iyiyi ve kotiiyii sezgisel olarak bildigine
inanilan Hindistan'daki Brahmanlarin yargisiyla iliskilendirir. Cliveyni, Hindistan'daki
Brahmanlarin ve Miisliiman din adamlarimin dogrulugu sezgisel olarak bilebilecekleri
dogruysa, neden Miisliiman alimler dini 6gretilerin bir parcasi olarak tiikketim veya
kurban amaciyla sigirlar1 kesmesine izin verir ama &te yandan onlar sug oldugunu ve
bu nedenle yasak oldugunu diisiiniiyorlar? (Hourani, 1985, 101) Civeyni, ahlakin
iyiligi ve kotiiliglniin vahiyde ve seriatta yattigi gorlisiinii acikca dogrulamistir
(Mohamed, 107). Hem Es'arl hem de Mu'tezile, inanc1 agiklamak igin bir arag olarak
akli kullanir (Mohamed, 105). Sadece Mu'tezile akla daha fazla 6ncelik verdi. Bu arada
Es'ari, aklin dini otoriteye tabi olmas1 gerektigine karar vermistir (Fakhry, 1991, 38f).
Attas, Clveyni ve Eg'ari alimlerinin tek basimna aklin en yiiksek hayir anlayisina

ulasamayacag1 ve bu nedenle Islam'da ahlakin dinden geldigi konusunda hemfikirdir.

2.4, Tyilik ve Fazilet

Diger Es'ari alimleri gibi, Attas i¢in de iyi ve koétiiniin ne oldugu Tanri
tarafindan belirlenmistir. Bu goriis, etik sdylemde "Allah'in Emri" teorisi kategorisinde
yer almaktadir. Bu teoriye gore, ahlaki olarak dogru olan, Tanri'nin emrettigi seydir.
Ote yandan, ahlaken yanlis olan, Allah'n yasakladig1 seydir. Kanun, emredilen ve
yasaklanan seyler disinda tarafsiz oldugu igin caizdir (Rachels, 2013, 51). Attas’ta
guzel ahlak, i¢sel (batini) ve dissal (zahiri) olmak tizere ikiye ayrilir. Bu digsal erdemle
ilgili olarak Gazzali 'nin /hya-i ‘Ulimi ’d-Din‘inde bahsettigi bir dizi uygulamaya atifta
bulunur. Taharet etme, Kuran okuma, zikir etmeye dahil olan sadece Allah'a mahsus
olan ibadetleri Islam'm bes sartin1 ve ilahi emirlerin yerine getirilmesi, bahsettigi en
onemli seylerdendir. Ayrica, sosyal ve politik refahin saglanmasi amaciyla topluluk
uygulamalarini da igerir. Peygamber'in siinnet ve hadislerine uygun Islami davranis ve
adetlere gore yemek, giyinmek, evlenmek, ticaret yapmak, komsu olmak, arkadas
edinmek, seyahat etmek gibi daha kiigiik ¢apta ¢esitli faaliyetlerde bulunmak buna
dahildir.

Icsel erdem, kalbin faaliyetini ifade eder. Bu faaliyet, akil yiiriitme ve vahiy
yoluyla iiretilen Tanr1 ve benlik bilgisi temelinde gergeklestirilir. Bu faaliyet, iyi

niyetlerin ardindan samimiyet ve sadik gerektirir (Al-Attas, 1995, 96; Al-Attas, 2002,
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22-23). Bu kalp uygulamalar1 daha asil nitelikleri, yani tovbe, sabir, siikran, umut,
korku (havf), Allah'in birligine (tevhid), ahitlere, glivene ve en yiiksek kalite olan Allah
sevgisine (mahabbet) yol acar (Al-Attas, 2002, 23-24). Biitiin bu iyi isler, ibadet
denilen seyde 6zetlenir. ibadet, goniillii olarak ve baskalari i¢in degil yalnizca Allah'a
yonelik olan ve O'nun tasvip ettigi tiim eylemlerdir (Al-Attas, 2013, 21).

Attas (2014, 34-36), ibadet olarak adlandirilan ya da yaygin olarak iyi amel
olarak bilinen zahiri ve manevi fiillerin yam sira, Aristoteles'in "biitiin iyiliklerin ve
ahlakin anas1" ve "iyi ahlakin kokii" olarak belirttigi dort erdeme katilmaktadir. Dort
erdem, adalet, hikmet, iffet ve cesarettir. Bu iyi niteliklerin her birinin oldukga
derinlemesine bir agiklamasini sunar. Ona gore cesaret, insan hayvani nefsinin hareket
ve idrak kuvvesindeki 6fke unsurunun bir pargasidir. Sahsiyetin biiyiikligii, sabur,
yigitlik, dayanma, affetme, mertlik, kendine sahip olma, kendini dogru degerlendirme
bunun kapsamina girer. Cesaret hem heyecanda hem de diisiiste aklin ve dinin
emirlerine boyun egebildiginde saglikli bir 6fkeyle ortaya ¢ikar.

Iffet ise, insan hayvani nefsinin hareket ve idrak kuvvesindeki arzu unsurunun
bir parcasidir. iffet, haram ve hor goriilen seylerden uzak durmaktir. Bu, arzu ve 6fke
taleplerini geri tutuyor. Genelde tat ve dokunma seklinde dis duyular ifade etse de
oncelikle ruhun giiciinii ifade eder. Arzu akla ve dini Ogretilere boyun
egdirilebildiginde iffet elde edilir. Hikmet, akil giicliniin bilissel ve aktif unsurlar
aracilifiyla insanlara Tanr1 tarafindan verilir. Hikmetin biligsel yonii teorik, aktif yoni
ise pratik olarak adlandirilir. Pratik aklin hikmeti, teorik aklin hikmetinden tiretilen
ilkelere gore hareket eder. Pratik akil, gercegi ve dogrulugu hatadan ayirt edebilen bir
zihin durumudur. Hikmet, ahlakin en énemli ilkelerinden biridir. Insanlarda hikmet,
ayirt etme yeteneginin mikkemmelligi bigiminde tezahiir eder; zekd, zihnin netligi,
sagduyu, 6grenmede kolaylik, goriisiin dogrulugu, goriisiin katilig1, kararlilik, belagat,
dostluk, merhamet, dogruluk ve vefa. Hikmet erdemi, nefisteki akil giictiniin saglikli
bir durumda olmasiyla olusur; bu, kisinin sozlerinde ihlas ile batili, inangta hak ile
yanlis1, amelde iyi ile kotiiyii ayirt edebilmesi anlamina gelir.

Adalet ise, bir seyin dogru ve yerinde oldugu bir durumdur. Ruhta, hal ve hatta
evrende uyumu saglayabilecek bir kuraldir. Attas, etigin en yliksek dort erdeme
dayandigina dair onceki diigiiniirlerin goriislerini onaylar. Ancak Attas (2015, 10),

cesaret ve iffetin aslinda hikmet ve adaletin hilkmii altinda olduguna dair birtakim
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farkli gortisler verir. Bu nedenle Esmail Hisna'ya yani El-Hakim'e ve El-Adil'e atifta
bulunan hikmet ve adalet, ahlakin gercek temelleridir. Diger iki en yiiksek erdemin
anas1 olan adalet ve bilgeligi ise "adalet" boliimiinde ele alacagiz.

ibn Miskeveyh, isfahani ve Gazzali gibi (Donaldson, 1953, 127-133), Attas
da bu dort seyi birincil erdemler olarak yerlestirir ve onlara tabi olan ikincil erdemler

olarak bir dizi baska seyden bahseder. Asagidakiler, onlarin bahsettigi ikincil

erdemlerdir (Kania, 2017, 169).

Erdem Cesaret iffet Hikmet Adalet
Sahsiyetin R
e Alcakgonulluluk,
Buyakligd, Sakinlik, Comertlik, | Zeka, Akilda Arkadashik,
Yigitlik, e e - Uyum, Aile
- Darustluk, tutma, Sagduyu, .
. Sogukkanlilik, . dostlugu,
Ibn Metanet. Sabir Memnuniyet, Anlama hiz1 ve Tazminat
Miskeveyh ’ > Yumusaklik, Disiplin, |saglamligi, Zihnin !
Nezaket, Kendine |; . .7, . o e ... Tarafsizlik,
AL Iyi Goriintim, Hosgorii, | netligi, Kolay I
hakim olma, s v ... | Durust Is Yapma,
. Kendini Dogru 6grenme kapasitesi
Erkeklik, N . . Cana yakinlik
Dayaniklilik Degerlendirme, Perhiz
Is{zlt{f;aYg;s}:lla’ Iy Merhamet,
Isfahant | Comertlik, Sabir | Memnuniyet, Diiriistliik 74, 08 Hosgort,
Zeka, Sagduyu, Basslama
Anlayis, Tyi Tutma g1
fhtisam, Yigitlik, i;fﬁ:é‘i‘i“ﬁ .
Erkeklik, Ruhun N e AY
Biyiikliigi Comertlik, Etme, Fikrin
Da an1k11111< Algakgoniilliliik, Sabir, | Penetrasyonunun,
Yui,nu akhk’ Rahatlama, Gorlisiin
Gazzali Mertlii Ofkevi Memnuniyet, Perhiz, | Dogrulugu, ince
Bastlrm’a Kegdini Neselilik, Diiriist Eylemlerin
Dodru ’ Davranig, Hakli Farkindalig1 ve
Degerlen dirme kizginlik Ruhun
Cafa akinlik ’Vb Kétuluklerinin
Y CT Gizemleri
Etik ve ahlaki olarak Miikemmel ayirt
Sahsiyetin haram ve menfur etme guicii, Zeka,
Bii ﬁih’i'" Sabir olandan uzak durmak, | Zihnin Netligi,
Yi }’1 ik gt > |akhin dogru smurlarmi | Sagduyu,
Dag anm’a asmamak, aklin tavsiye | Ogrenmede
Attas Aﬁ}:atme i\/lertlik ettigini istemek, akla ve | Kolaylik, Goriisiin
Ken dine, Sahi ' | dine boyun egmek. Dogrulugu,
Olma. Ken dinﬁ Hayvan ruhunun (dis Goriislin Katiligi,
Do'n; duyular) istah agic1 ve | Kararlilik, Belagat,
Degerlen dirme cabuk sinirlenen alt Dostluk,
& ) boluminan taleplerini | Merhamet,
sinirlamak Dogruluk, Vefa
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Burada, yukarida bahsedilen dort ana erdemin dallar1 olan tiim iyi karakterleri
elde ederek kisinin mutluluga ulasacagi konusunda Attas'in diger diisiiniirlerle aym
fikirde oldugu sonucuna vardik. Asil soru mutluluk nedir? Mutluluk sadece bu
diinyada m1 elde edilir yoksa ahirette de midir? Ozel olarak mutluluk konusuna
girmeden Once, Attas'in etik ve din iliskisine dayanan dogruluk ve iyilige iliskin
goriislerinin Kant'in ahlak teorisi ve Faydacilik ile nasil bir iliski i¢inde oldugunu

tartisacagiz.

2.5. Genel Bir Degerlendirme

Attas'n Islam'daki iyilik kavramia bakisi, tartismanin basinda bahsettigimiz
bir dizi Batili etik teoriyle ¢elismektedir. Hobbes'un dedigi gibi iyi ve kotii, insanlarin
neyi sevip nefret ettigini ifade eden bir terim aslinda gergek ve dogru degildir, ¢linkii
daha once acikladigimiz gibi, hayat1 boyunca kesfettigi vakia olsa da vakia sadece
gercgekligin bir parcasidir. Bu baglamda Attas, insanlar arasinda diizensizlik olmasinin,
evrenin diizen gergegini ortadan kaldirmadigini da séylemektedir. Evrenin diizeni, onu
yoneten bir Tanri'nin varligin ispat eder, ¢iinkii diger tiim canlilar doga kanunlarina
tabidir. Bu arada insanlar, kendilerine verilen akil potansiyelinden dolayi, Allah'in
kanununa uygun davranmadiklarinda bu doga kanunlarindan sapma potansiyeline
sahiptirler.

Hume'un fayday1 bir dogruluk 6lgiisii olarak kullanan ve daha sonra Bentham
tarafindan faydaci etigin ilk insasinda devam ettirilen goriisii de ¢iirtitiilmiistiir ¢linkii
bir kisinin digeriyle kullanim1 kesinlikle farkli olabilir. Her ikisi de aym1 baglamda
onaylandiginda, ¢atigsmalar kacinilmazdir. Mill'in ¢ogunlugun faydasini vurgulayan
Faydacilik da yanlistir ¢iinkii bir yandan azinliklarin haklarin1 tamamen dislarken,
diger yandan c¢ocuk cinayeti sugluluk Orneginde verdigimiz gibi, dogruluk belirli
durumlarda toplumun ¢ogunlugunu da igeren belirli gruplarin mutabakati ile
belirlenemez.

Seriat bicimindeki dini ogretilerden kaynaklanan Attas'in iyilik kavrami,
Immanuel Kant'in 6nerdigi kategorik zorunlulugu da reddeder. Kant'a gore, iyiligin
gostergesi insanda zaten vardir ve onun disindaki 6l¢ii basarisiz olacaktir. Ona gore

insan, aklin1 en iyi sekilde kullanirsa yapmas1 gereken gorevleri bilecektir. Islam'da
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insanin 1iyiligi kendi i¢inde arayarak tanima potansiyeli kabul edilir, ancak aklin
sinirlar1 oldugu i¢in mutlak degildir. Bu sinirlarin 6tesindeki seyleri basarmak igin dini
kaynaklarin yardimina ihtiyag vardir.

Kendinde bulunabilen ahlaka gelince, Peygamberimiz Muhammed'in birtakim
hadislerinde buna isaret edilmistir. Imam Ahmed'in rivayet ettigi hadis-i serifte,
peygamber "Ya Vabisa! Kalbinden fetva al! iyilik, kalbin mutmain oldugu ve huzur
buldugu seydir. Giinah ise, nefsini tirmalayan ve kalpte de tereddiit uyandiran seydir.
Insanlar sana fetva verseler ve 'O dogrudur' deseler bile..." demistir (Darimi, 2000,
3;1649). islam'da iyiligin kendisi fitrattir ve insanlar onu tanimaya meyillidir. Ancak,
insan, hayvan kuvvesini aklin kuvvesinden 6ne gegirdiginde bu tabiattan sapabilir. Bir
insan aklin kuvvesini 6n planda tutabildiginde, o zaman iyilik degerini kendi igindeki
vicdan ya da zamire havale edebilir. Bu hadiste bahsedilen kalp temiz kalptir yani
pisliklerden temizlenip riyazet ile tezkiye ve takva ile tamir edilen kalptir. Gazzali 'nin
(2010, 171) kalp tasnifine bakildiginda bilecegiz ki kalplerin baska tiirleri de vardir,
yani hem heves ile dolmus riisvay ve perisan olan kalp hem de iki kuvvet arasinda
bocalayip duran kalp. Bununla birlikte, bu hadiste bahsedilen nefis nefs-i levvame veya
nefs-i ammare bissu degil, sakin nefistir (nefs-i mutmeinne). Boyle temiz olmayan bir
kalp ve sakin olmayan bir nefiste kategorik zorunluluklarin olmas1 miimkiin degildir.

Bazi Batili diisiiniirler tarafindan one siiriilen bir goriis ile digeri arasindaki
farkliliklara bakarsak, ahlak meselesine bakis acgisinda bir uctan digerine bir kayma
oldugu goriiliir. Ayrica sdylemde bir donemden digerine diyalektik bir siirecle fiili bir
evrim ve gelisme olmustur. Yunan déneminden sonra, genel olarak felsefi tartismanin
degisen odagina paralel olarak, ahlak felsefesi once tanr1 merkezli, sonra tanr1 diinya
merkezli, sonra tekrar diinya merkezli bir felsefeye evrilir. Zarkasyi'ye (2010, 120)
gore bu degisim, toplumsal kosullar, degerler, din ve Batil1 entelektiiel geleneklerdeki
degisimlerle birlikte degismeye devam eden hayata spekiilatif bakis agilarindan
kaynaklanmaktadir. Attas'a (2001, 196-197) gore Bati toplumunun zihninde bir
sekulerlegsme sireci ¢ ana unsuru vardir; (1) Doganin tilsiminin bozulmasi, (2)
siyasetin kutsalliktan arimmmasi ve (3) degerlerin kutsanmamasi. Bu sekiilerlesme
akimi, kalic1 bir unsurun olmamasi nedeniyle degerlerin goreceli olmasina neden olur.
Dolaysiyla, bu gorelilik tez, antitez ve sentez ¢ergevesinde, uyum saglamanin ¢ok zor

oldugu yuvarlanmaya devam eden bir fikir catismasidir. Bu ¢atismalar, daha sonra
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tartisgacagimiz gibi, mutluluk, adalet ve 6zgiirliik gibi bir dizi temel etik goriiste ortaya

cikmaktadir.

2.6. Mutluluk

Oxford Soézligi'niin (1963, 79-80) tanimladigi sekliyle Bati kiiltiiriinde
mutlulugun anlaminin sézliiksel anlayisi; (1) Hayatta veya belirli konularda iyi sans
ve talih, (2) iyi olarak kabul edilen seyin basarisindan veya elde edilmesinden
kaynaklanan hos bir ruh hali ve (3) yetenek, zindelik, uygunluk veya liyakat basarisi
veya kararliligs; incelik. Zainiy Uthman (2022, 117-118), bu anlamlarla mutluluk
gorlislinlin su anda Bati toplumu tarafindan kabul edildigini s6ylemistir. Batililagmay1
da igeren kiiresellesme nedeniyle bu goriis diinya kamuoyunda da benimsenmeye
baslamistir.

Attas, Islam'da mutluluga saadet denildigini belirtmistir. Islam diisiincesi
cergevesinde bu saadet tartigmasi, sadece bu diinyadaki mutlulugu degil, ahiret
mutlulugunu da igerir. Bu béliimde mutlulugun anlamini 6nce ziddini yani trajediyi
sekavet olarak aciklayarak inceleyecegiz. Daha sonra Islam'da mutlulugu saadet olarak
ele alacagiz ve genel olarak toplum ya da devlet i¢in mutluluk kavrami olarak goriilen

ilerleme ve gelisme kavramini ele alacagiz.

2.5.1. Sekavet olarak Trajedi

Attas (2002, 25), eski 6nde gelen Arapca sozliiklere atifta bulunuldugunda,
sekavet'in biiyiik bir talihsizlik, sefalet, kosullarin gerginligi, sikinti, huzursuzluk,
umutsuzluk, sikint1 ve 1stirap olarak tanimlandigini soylemistir. Attas i¢in, yukarida
bahsedilen seylerin tiimii Bati'da trajedi denilen bir seydir. Ancak burada bahsettigi
trajedi, sadece cesitli sanat dallarinda var olan dramatik yan1 degil, daha ¢ok insan
deneyimlerini ve dini reddeden ve Tanri'dan yiiz ¢eviren bilinci igeren yasam draminin
felsefi yamdir.

Attas, bu soziinii agiklamak i¢in Poetika adli kitabinda Aristoteles'e (1907,
1449) atifta bulunur. Trajedi, kritik bir olay1 canlandiran sanatsal bir taklittir (mimesis).

Ritmik bir dille oynanir, ahlaki degerler igerir, bir kisilik tutumu (ethos) sunar ve
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oyunun bir durumda ne denilmesi gerektigini sdyleme giicline sahip olmasini saglayan
varsayilan diisiincelere (dianoia) dayali bir anlayis sunar. Bu zavalli aktoriin yiiksek
bir mevkiye sahip olmasi, zihinsel ve fiziksel 1stirap ¢ekmesi, gergekten talihsiz bir
icgori eksikliginin (harmatia) neden oldugu bir yanlis yargi nedeniyle asagilanma
cukuruna diismesi gerekir. Dramanin gidisati, oyuncunun bunu yapmasi igin
biiyiileyici bir firsat (kairos) tarafindan yonlendirilir. Bu oyuncu Kibirliymis ve kendini
blylk (hubris) olarak gérilyormus ki bu, tanrilarin hoslanmadigi bir diisiinceymis. Bu
olaya sebep olan, bitmek tiikkenmek bilmeyen zorbaliklarla (ate) yoksullar1 amansizca
engelleyen kaderdir (ananke). Yayilan bir talihsizlik, miras olarak cocuklari ve
torunlarin1 etkilemeye devam ediyor. Bu hikdye yapisinin g¢ergevesi ii¢ perdeden
olusmaktadir; baslangi¢, orta ve son. Bu ii¢c asama birbiriyle iliskilidir ve neseden
iizlintliye, sanstan talihsizlige ve bilmemekten ¢ok korkulan bir seyi bilmeye kadar
korkung bir kesif (anagnorisis) gibi ters bir kader dongusu (peripeteia) vardir. Biitiin
bunlarin amaci, bu duygularin igeriden disar1 ¢ikmasi ve ona rahatlama (katharsis)
vermesi i¢in sempati ve korku yaratmaktir. Trajedide ciddi bir unsur gerektiren
katharsis yOniidiir, onu komedi ve poetika gibi diger drama tiirlerinden ayiran sey
budur.

Attas, Antik Yunan mitolojisindeki Prometheus ve Sisifos figiirlerini, Batili
degerlere sahip insanlarin yasadigi trajedinin ger¢ekliginin kisilestirmeleri olarak
benzetir. Dilbilimsel olarak "6ngorii" anlamma gelen Prometheus, halki ile tanrilar
arasindaki savasta aslinda Zeus'a destek olmak icin kagan ve kazanacaklarini bilerek
tanrilarin yaninda yer alan devlerden (titan) biridir. Prometheus, hizmetlerinden dolay1
insan yaratmak i¢in giivenini kazanmustir. Yarattig1 insan irkindan daha sonra tanrilara
adaklar sunmasi istenmis. Prometheus, daha sonra iki tir adak sunarak Zeus'u
kandirmistir. Birincisi et igerir, ancak c¢ekici olmayan bir gobege sarilir, ikincisi ise
parlak yagla sarilmis kemikler icerir. Zeus daha sonra ikincisini se¢mis ve iginde
kemikler oldugunu, yani insanlarin sadece bu sekilde adaklar sunmasi1 gerektigini
ogrendiginde, ofkelenip insanoglundan atesi almigtir. Ancak Prometheus Olimpos
Dagi'ndan atesi ¢alip insanlara geri verir ve onlara demir isleme gibi birtakim becerileri
Ogretmistir. Zeus geceleyin yeryiiziinden bir ates caktigim1 gordiiglinde, atesin
kendisinden c¢alindigin1 anlamis ve yardimcilarina Prometheus'u yakalamalarini

emretmistir. Titan daha sonra insanlardan uzak Kafkas dagina zincirlenmis ve agir
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sekilde cezalandirilmistir. Cezasinin sekli sudur: her giin biiyliik bir kartal gelip
yliregini paramparga etmistir. Her gece yiiregi yeniden biiyllyecek ve ertesi gun kartal
yiiregini sonsuza dek pargalamak i¢in geri gelecektir (Grant - Hazel, 2002, 449-450).

Sisifos, Aeolus ve Enarete'nin ogludur ve kandirma yetenegi ile ¢ok tinliidiir.
Bir gun, 0, Zeus'un Asopus ve Metope'nin kizi olan Aegina adl bir periyi kagirirken
buldugu soylenir. Asopus, Sisifos'a kizinin Zeus tarafindan nereye gotiiriildiglni
sOyledigi takdirde, 6zel bir bahar armagani vaat eder. Sisifos daha sonra bilgiyi sizdirir
ve ofkeli olan Zeus, Sisifos'u cezalandirmak i¢in 6liim tanris1 Thanatos'u gondermis.
Sisifos, yaraticiligt nedeniyle Thanatos'u yenmeyi basarir ve insanligin olimi
deneyimlememesine neden olur. Hizla artan insan sayisina 6fkeli olan tanrilar, Ares'i
Sisifos'un pesine geri donebilmesi icin Thanatos'u serbest birakmaya gonderir.
Kaderinin tehdit edildigini bilen Sisifos, sonunda karisina 6liim geleneklerini yerine
getirmesi i¢in bir vasiyette bulunur, ancak karisi reddeder. Ruh aleminde, daha sonra
viicudunu tekrar mitkemmellestirmek amaciyla Hades'i yasam alemine donmesi igin
kandirir. Ama sonra ruhlar alemine geri doner. Tanrilar sonunda onu Tartarus'ta
cezalandirmis. Biiyiik bir kayay1 bir dagin tepesine itmesi gerekir. Kaya tepeye her
ulagtiginda, hemen asagi yuvarlanmakta ve Sisifos yeniden baslamak zorunda
kalmaktadir. Iste bu olay onun igin sonsuz bir ceza olarak durmadan kendini tekrar
edip durur (Grant - Hazel, 2002, 478).

Bu iki 6rnekten, Attas'in trajediyi bir inang eksikligi durumuyla iliskilendirdigi
aciktir. Bu talihsiz duruma, insanlar igin "yozlasmis" ve karsi konulmay1 hak edecek
kadar sefil goriilen Tanr1 figiiri neden olmaktadir. insanlar1 savunmaya cesaret eden
bir kahraman, Tanr figiirline meydan okumak ve hatta onu kandirmak igin yetistirilir.
Daha sonra kahramana sonsuz azap ¢ekmelerine ragmen sahte bir rahatlama saglamak
icin tapilir. Rahatlama veya katharsis, benlikteki veya ruhtaki giinah ve sugluluktan
kurtulma anlamina gelir (Peters, 1967, 98-99). Burasi, Attas'a (2002, 30-32) gbre
trajedinin sadece sanatsal bir performanstan zaman zaman Bat1 toplumunun yasam
deneyiminde gergek bir izlenime donistiigii yerdir. Oyunun hayatlarinda gecerli
oldugunu varsayarlar. Dinlerinin 6grettigi orijinal giinah, atalarin itaatsizliginden
kaynaklaniyor gibi goriinmektedir. Bu nedenle insanlik, kader dongiisiine dayali
yasam dongiileri dizisinde bu diisiisiin olayinin orta boliimiin baslangicini isaret ettigi

liiks ve gorkemli goksel yagsamdan asagilik yeryiiziine diisiiriilmiistiir.
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Critchley'e gore (2019, 23-28) trajedi, baslangig, orta ve son unsurlarini i¢eren
diyalektik bir deneyim tarzidir. Ayrica diyalektik yontemin ayni1 zamanda oynatma,
tersine ¢evirme ve olumsuzlama unsurlarini da i¢erdigini sdylemistir. Daha 6nce bahsi
gecen insanligin yeryliziine diisiisli olay1, kader dongiisline dayali yasam dongiileri
dizisinde orta agamanin baslangicina isaret eder. Ancak ge¢meleri gereken son asama,
kendilerine olan inang¢ eksikliginden dolay1r gormezden gelinir. Bu durumda din,
hayatin olumsuzlanmis bir unsuru haline gelir. Onlar1 ahirete gotiirmesi gereken din
de trajedi referansiyla sekillenir ve bu nedenle terk edilir. Daha sonra sekiilerlesme
akiminda bilimin gelismesiyle birlikte ortaya ¢ikan hiimanizm felsefesi dinin yerini,
insanligin diinyadaki asaletini artirdigina inanildigindan almistir. Hatta Attas (2002,
29-30) soyle demis; “Kisinin igindeki korku, Tanri'ya iman ederek degil, Tanri'y1
dogadan kovarak azilir. Kendine acima, Tanr1'y1 anarak degil, insan dogasiyla gurur
duyarak ve insanin kaderinin kotii durumuna iliskin meydan okumalari kabul etmeye
kiistahca meydan okuyarak kaldirilmalidir”. Felsefe ve bilim, c¢esitli kesifler
yaratabilecek ve ¢esitli dogal ve beseri olaylar1 agiklayabilecek sekilde gelismistir,
ancak dogruluga olan inan¢ eksikliginden dolayr hepsi tamamen belirsizdir.
Sekiilerlesme akimina kapilan insanlar, hayatlarin1 yalnizca diinya meseleleri i¢in
yeniden yonlendirirler.

Inang eksikligi nedeniyle siirekli degisen bir yapiya sahip olan kadere dayali
mutluluk, Oxford sézliigiiniin Bati'daki mutluluk tanimina uyan seydir. Bu tiir bir
anlam tasiyan mutluluk, insanin hi¢ bulamadan siirekli aramasin gerektirir. Zainiy
Uthman (2022, 138-139), Bati'nin yorumladigi sekliyle mutlulugun antikten orta ¢aga,
ortacagdan moderne ve modernden post-moderne siirekli degistigini aciklamaktadir.
Her cagin belirli kaliplara ve diisiinme bicimlerine karsilik gelen 6zellikleri vardir. Her
geciste kokli bir degisim ve yeni bir mutluluk anlami1 vardir ¢iinkii yeni donem yeni
kosullar ve yeni paradigmalar getirir. Her yeni ¢agda onun fantezi dedigi yeni bir
mutluluk vaadi vardir. Attas'a gére, modern ¢agdaki trajedinin nedeni, Eski Yunan
tanrilarinin ve dinin tanrisinin kaderinden, toplumsal ve bireysel ¢atismalara, biyolojik
kalitsalliga, bilingdisinin psikolojisine, hayal kirikligina ve yenilgiye, evrenin
gizemlerini ortaya g¢ikarmak i¢in insan ylizlesmesine, insan sonsuz sorularina ve

hayatin anlamsizligina doniismiistiir.
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Attas'a gore (1995, 98-99), daha 6nce agiklandigi gibi tiim karmasikligiyla
trajedi sekavettir. Kur'an, sek&%, yeskd??, teskd?®, eskd?*, el-eskd?®, saki?, sikve?’ gibi
sekavet'i ¢esitli sekillerde ifade etmek i¢in bu anlamlar1 kismen ahiret, kismen sadece
diinya ve kismen de her iki anlamla iligkilendirerek kullanir. Biitiin bu anlamlar,
Allah'tan yiiz ¢eviren ve hidayeti reddedenleri ifade eder. Sekavet hem fiziksel hem de
zihinsel olarak her tiirlii mutsuzlugu iceren bir cinstir. Kuran'da daha spesifik olarak
bahsedilen ve hepsi de sekavet kapsaminda olan birtakim terimler vardir. Bunlar
arasinda havf?®, huzn?, denk®, hasret®?, dik®, hamm?®, gamm>* ve usr® vardur.

Ancak Sisifos ve Prometheus'un basina gelenleri yorumlamak ic¢in baska
goriisler One siiren baz1 Batili filozoflar da vardir. Albert Camus, "Myth of Sisyphus™
adli kitabinda (1979, 111), okuyucularmi Sisifos'un bu cezayr ¢ekmekten mutlu
oldugunu diisinmeye davet etmeye calisir. Ancak gelecekte iyi bir talih umuduna
giivenerek umutsuzlugu gidermeye yonelik ¢abalar kesmekes ve yanlistir. Bu aslinda
hedef kitlesi olan Batililarin sefalet iginde olduguna dair ¢ok derin bir izlenimi ima
etmektedir. Aymi sey, Kafkanin (1971) Prometheus'u hikaye ettiginde, onun igin
hikayenin ii¢ baska versiyonuyla bitmesi muhtemel olan i¢cin de gecerlidir. ilk olarak,
Prometheus kendini bir kayaya yavladi ve orada zincirlendi. Boylece kayaya doniisiip
acidan kurtulmustur. Ikincisi, binlerce y1l sonra tanrilar, kartal ve bizzat Prometheus,
isledigi sucu unutmuslarmis. Ugiinciisii, binlerce yil devam ettikten sonra, tanrilar,
kartallar ve Prometheus, hatta kendilerini stirekli iyilestiren yaralar bile yoruldu. Bir

araya getirdigi tiim olas1 versiyonlar, inan¢ eksikliginden kaynaklanan yasamin

2l Hud (11); 106-107.

22 Taha (20); 2, 123.

23 Taha (20); 117.

% Sems (91); 12.

2 A14 (87); 11, Leyl (92); 15.

% Hud (11); 105, Meryem (19); 4, 32, 48.

2 Muminun (23); 107.

28 Bakara (2); 38, 62, 112, 155, 262, 274, 277, Ali imran (3); 170, 175, vb.
29 Bakara (2); 38, 62, 112, 262, 274, 277, Ali imran (3); 139, 153, vb.
30 Taha (20); 124.

3 Nisa (4); 119, En’am (6); 12, 20, 31, 140, A’raf (7); 9, 53, vb.

%2 En’am (6); 125, Hier (15); 97, Nahl (16); 127, vb.

33 Ali imran (3); 154.

3 Ali Imran (3); 153, 154, Taha (20); 40, Enbiya (21); 88, vb.

% Bakara (2); 185, 280, Tevbe (9); 117, Kehf (18); 73, vb.
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kararsizligin1 anlatmigtir. Bu nedenle hem Camus hem de Kafka tarafindan sunulan
absiirtlik ornegi kesinlikle mutlu degildir. Attas (1993, 87-88), Bakara (2); 16-20
zikrederek trajediyi kucaklayan Batili toplumlari, 15181 karanlikla takas etmeye istekli

olanlarla karsilagtirmistir.

2.5.2. Saadet olarak Mutluluk

Attas, stirekli arayis ve olus oldugu i¢in kesin bir 6l¢iisii olmayan modern
sekiiler baglamda mutlulugun aksine, Islam'da mutlulugun her zaman var oldugunu,
kalici ve gegerli oldugunu savunuyor. Ciinkii mutluluk, Allah'tan gelen gergege
inanmaktir. Attas, "Mutluluk, Mutlak ve aranan Zat'a, yani Yuce Hak'tan emin olan
kisinin durumu ve yaptig1 amelleri bu inanca dayali olarak yapmasi ve O'nun
emirlerine itaat etmesidir". Bu, Bati tarafindan genel olarak anlasilan, mutluluk arayisi
(pursuit of happiness) kavramina agik¢a aykiridir.

"Arayig" terimi, sanki mutlulugun insanlarin disinda var olan ve yalnizca sansa
ve kadere bagli olan bir seymis gibi ima eder. Talih ve sans geldiginde, mutluluk orada
bulunur. Mutlulugun arayisla ilgili oldugu fikri islam'da yoktur. Islam'da mutluluk
gercekten de insani gevreleyen her seyle, yani dis seylerle yakin bir iligki i¢inde olarak
goralur. Ancak Attas (1995, 91; 2002, 1-16; 2015, 21), bunun ayn1 zamanda iki igsel
unsurla da iliskili oldugunu vurgular; (1) Insan nefsi ve benligi, bilhassa kalpte kaldig
kesinlige (yakin) varan akil ve idrak gii¢lerini. Bu kesinlik, edep denilen bir fiil, yani
kainat hakikatinde esyalarinin yeri ve diizeni bilgisine dayali olarak (2) beden
organlarinin ahlaki davranislarini igeren esas fiil meyvesini verir. Islam bu ii¢ unsuru
dlalizme ayirmaz, hepsini dogru bir sekilde yerlerine yerlestirerek tasdik eder.

Attas (2002, 44) i¢in mutlulugun ii¢ seviyesi vardir. Birinci ve ikinci mertebeler
bu dinyada elde edilebilirken, Gglincl mertebeler ancak ahirette elde edilebilir.
Mutlulugun birinci diizeyi, kisinin ihtiya¢ duydugu ve istedigi her seyi zaman zaman
erdeme uygun dogru davramslarla elde edebildigi psikolojik mutluluktur. ikinci
mertebe ise dinsel mutluluktur, yani diinya hayatinin bir imtihan oldugu anlayis1 ve
suurundan dolay1 ebedi insanlik halidir. Basina iyi bir sans gelirse siikreder, sanssizlik

gelirse sabreder. Bu ikinci mutluluk diizeyi, ihtiyaclar karsilandiginda ve istekler
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azaldiginda elde edilir. Birinci ve ikinci derecedeki mutluluk, ahiretteki en Ust duzeyde
olan mutluluga ulasmanin ve Allah't gérmenin (RU'yetullah) aracidir.

Attas, Platon ve Aristoteles'in goriislerini takip eden Farabi ve Gazzali gibi
mutlulugun en yiiksek hayir ve her seyin nihai amaci oldugunu gérmemistir. Bunun
yerine mutlulugun kendine dénmedigini vurgulamaktadir. Mutluluk kendinden bagka
seyleri ifade eder. Bu noktadaki vurgu, Attas'm mutluluk tartismasinda verdigi
yeniliktir. Alparslan A¢ikgen¢ (2016, 523), insan hayatinin temel amacinin Allah'in
rizasint  kazanacagi iyi isler yapmak oldugunu soOyleyerek Attas'in goriisiine
katilmaktadir. Allah'in rizasi ile insan ahirette mutlulugun zirvesine ulagacaktir yani,
O'nu gorebilecektir. Dolayisiyla Islam ahlakinda mutluluk bir problem olarak
goriilmez. Hatta Acikgeng, Attas'in "Islam'da Mutlulugu Anlamak" yerine "Islam'da
Mutluluk ve Tecriibenin Anlami"ndan bahsetmesinin Kuran'da "saadet" kelimesinin
sadece iki kez gegmesinden kaynaklandigini iddia etmistir. Bu iki ayet hem ahirete
atifta bulunur hem de Hud 105. ve 108. ayette yer alir. Agikgenc'e gore (2016, 531)
Kuranda itmi'nan®, yakin®’, felah®®, riza* gibi diger kavramlarin kullanimi saadetten
daha yogundur. Bu nedenle Miisliimanlar mutlulugu aramak yerine bu dort seyi
aramaya tesvik edilirler. Bu ruh halindeki insan, mutlulugun anlamini bulmaya
caligmayacaktir.

Mutluluk, pesinden gidilecek bir sey degildir, ¢iinkii iyilik degerlerine uygun
cesitli igler yaparak elde edilen inanca dayali bir kararliliktir. Iyi degerler, adalet,
hikmet, iffet ve cesaret olmak {izere en yiiksek dort erdem olarak da anlasilabilir.
Ancak bu dort fazilet din ile uyumlu olmalidir (Al-Attas, 2015, 10-11). Bu, ancak bu
erdemlerin derin bir Allah bilincine (takva) ve samimi hedeflere ve kendine karsi
diirtistliige (sidk) kok salmasiyla miimkiindiir. Buna, siirekli bir kendi kendini
inceleme, hayvan icgudilerinin izlenmesi (murakabe) ve olast sapmalarin
gerekgelendirilmesi (muhasebe) eslik etmelidir. Bu erdemler, akil ve vahiyden

tiiretilen gercek ve saglam benlik ve Tanr1 bilgisine dayanur.

3 Ali Imran (3): 126, Ra'd (13); 28, Nahl (16); 106, Fecr (89); 27.

37 Bakara (2); 15, Hicr (15); 99, Muddessir (74); 47, En*am (6); 75, Zariyat (51); 20.

3 Bakara (2); 5, Ali Imran (3); 130, Araf (7); 8, Muminun (23); 1, A'la (76); 14, vb.

39 Ali Imran (3); 15, Maide (5); 119, Fetih (48); 18, Mumtehine (60); 1, Beyyine (98); 8, vb.
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Ik bakista mutluluga ulasmak igin aklin gerekli oldugu goriisii, Aristoteles'in
ancak aklin etkinligi ile elde edilebilecek mutluluk goriisiiyle uyumludur. Aradaki
fark, Aristoteles'in erdemlerinin formiilasyonu sadece laik degerlere dayanirken,
Attas'in formiilasyonu, Tanr1 bilinci ve tedebbir gibi dini degerleri ekleyerek daha da
ileri gitmektedir. Aristoteles'e gore mutluluk, diisiinceli bir yasamdadir. Ancak, sadece
tefekkiir yetenegi herkeste bulunmaz ve bu nedenle onun tanimladigi mutluluk ancak
bir grup insan, yani filozoflar ve diisiiniirler tarafindan elde edilebilir. Islam'da akli
kullanmadaki optimal gii¢, insan1 kendini anlama durumuna getirecek ve kendini
anlayarak Allah't anlayabilecek duruma gelecektir. Kendini anlama derecesi kisiden
kisiye degistigi i¢in Gazzali'nin insanlar1 dort kategoriye ayiran goriisiine
basvurmamiz gerekir: (1) bildigini bilen insanlar, (2) bildigini bilmeyen insanlar, (3)
bilmedigini bilen insanlar ve (4) bilmedigini bilmeyen insanlar.

Dordiincti grup, kotiilige meyilli olan nefstir (nefs-i ammare bissu’), t¢linci
ve ikinci grup ise ortalikta dolanir (nefs-i levwvame) yani her zaman siiklinet yani nefs-
i mltmeinne seviyesinde olmalari igin yon bulmalar1 gerekir. Bu nefsin seviyesindeki
insanlarin asil yuvalarina, yani cennete geri donmiis olacaktir. Bu bildigini bilenler
veya alimler ikinci ve tigiincii gruptaki kisileri dogru ve gercek bilgileri anlatmasi
gerekmektedir. Dogru ve gergek bilgi, onlar1 insanin gergek benliginin, yani rasyonel
ruhunun bilgisine gotiirecektir. Sadece insanin hayvani ruhunu takip eden dordiincii
grubun yaydig1 yanlis bilginin aksine. Ikinci ve {i¢lincii grup, birinci grubun dgrettigi
dogru bilgiye uymali ve dordiincii grubun yaydig1 yanlis bilgiden sakinmalidir.

Insan1 cennette en yiiksek saadete ulastiran iyilik aslinda fitrattir. Bu nedenle,
iyilik Tanri'nin hidayet seklinde bir armaganidir. Hud Suresi'nde mutluluk (su'idu)
kelimesi pasiftir, bu da insanlarin bunu kendilerinin almadigini gosterir. Allah
mutlulugu ona verecektir. Ote yandan sefalet (sekd), insanlar1 bu zavalli duruma
yonlendirenin Allah olmadigini1 goésteren aktif bir bigimde yazilmistir. Kotiiliigiin
yolunu secen insanin kendisidir. Iste tam da bu noktada kendine haksizlik etmistir
clinkii bu, dogasin1 ve fitratin1 ¢ignemistir. Ahiretteki en yiiksek mutluluk fitratin bir
parcasidir ¢iinkii insanoglu temelde Allah'tan gelir ve O'na donecektir.

Attas, "Miiminler i¢in bu mutlulugun anlami ve tecriibesi zamanla asla
degismez" demis. Bu mantikhidir ciinkii Islam'in belirledigi hayatin degerleri

degismemistir. Bu sabitlik, Islam'n 6ngérdiigii diinya goriisii sisteminin Kuran'm ve
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Peygamberimizin silinnetinin talimatlarina gore degismemesi sebebiyle miimkiin
olmaktadir. Attas da Bakara (2); 62 ayetinde dayanarak mutlulugun sadece
Miisliimanlar tarafindan elde edilemeyecegini sdylemistir. Ona gore, Allah'a inanan
ve salih ameller isleyen, yani dinlerinin 6gretilerine uygun olmayan temel isleri yapan,
kabiliyeti en yiiksek olan gayrimiislimler de en yiiksek mutlulugu elde edebilirler.
Yukaridaki mutluluk agiklamasindan, Attas'm, gliniimiizdeki Bat1 toplumu
tarafindan yaygin olarak kabul edilen kaderin diizensiz dolagimina olan mutlulugun
giivenini kesin olarak reddettigi sonucuna varabiliriz. Iyi ya da kétii olabilen kader,
Islami diinya goriisiine gore bir imtihan olan diinyadaki insan hayatinin bir boliimiiniin
parcgasidir. Insan, beklenen bir kaderle kars1 karsiya kalirken siikretmek, beklenmedik
bir kader geldiginde ise sabirli olmak zorundadir. Iyi ve kétii, dolasimi insan giiciinde
degil, Tanri'nin giiclinde olan kaderde bulunmaz. Bu nedenle, iyi ve kétii, insanlarin
baslarina gelen kadere nasil tepki verdiklerinde yatar. Hayatin bir imtihan oldugu
anlayisini bu derece edinenler, aslinda manevi mutluluk denilen mutlulugun ikinci
seviyesine ulagmiglardir. Bu diizeydeki mutluluk, birinci mutluluk diizeyini, yani
umulanin gergeklesebilecegi bir kosul olan psikolojik mutlulugu geride birakmustir.
Ancak beklenen bu sartin Islami 6gretilere uygun olmasi gerekir. Attas, 6limden sonra
cennette tek mutlulugu tanityan Hiristiyan ahlakinin 6gretilerinin aksine, mutlulugun
diinyada elde edilebilecegini dogrulamistir. Islam'da diinyadaki psikolojik ve ruhsal
mutluluk uhrevi mutlulugun en yiiksek olan Allah't gérmegin 6n sartidir. Bu yizden
Islam'da insanin ahirette mutlulugu aramasi beklenir. Ancak ayn1 zamanda diinyayi

unutmamalar1 da emredilmistir.

2.5.3. Gelisme ve ilerleme

Bireysel diizeyde mutluluk agiklandiktan sonra toplumsal diizeydeki mutluluk
tartigmasina girme zamani gelmistir. Modern baglamda, diinyadaki cesitli iilkeler
tarafindan ulagilacak hedeflere genellikle gelisme veya ilerleme denir. Attas, gelisme
ve ilerleme kavraminin sekiilerlesme silireci nedeniyle ortaya ¢iktigini tespit
etmektedir. Yukarida bahsettigimiz gibi sekiilerizmin {i¢ ana unsuru vardir: (1)
Doganin tilsiminin bozulmasi, (2) siyasetin kutsalliktan arinmasi ve (3) degerlerin

kutsanmamasi. Attas'a gore (2001, 198-200), genel olarak sekiilerlesme, bu siirecin
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basladig1 Bat1 toplumu tarafindan pranga olarak goriilen dogaiistii ve dini konulardan
insanlar1 kurtarma c¢abasidir. Bu nedenle sekiilerizm ayni zamanda insanin olgunluga
dogru olan "evriminde" bir degisimdir. Bu cercevede tarih, toplumda antik ¢agdan
modern ¢aga gecis olarak da goriilmektedir. Ilerleme olarak adlandirilan olgunluk ve
moderniteye giden siirece gelisme denir. Bu siirecin tiim degerlerin ve nesnelerin
goreceli konular olarak goriilmesine ve dolayisiyla siirekli degismesine neden
oldugunu da sdzlerine eklemistir. ilerleme fikri (the idea of progress) olarak bilinen
bu goriis, Bat1 toplumunun benimsendigi bir anlayistir.

Bu diisiinceyle, Comte ve Bellah gibi, Marshall Hodgson (1974, 1; 196, 198—
230, 529) da bunu Islam 6rneginde uygulamaktadir. Peygamber doneminde baslatilan
Miisliimanlarin toplumunun Bati1 toplumu gibi primitif oldugunu ve zamanla
olgunluga ulasacagini sdylemistir. Bu elbette cok uygunsuz ¢ilinkii kullandig1 primitif
yapi, Islam'in bir giin moderniteye ulasabilmesi icin bir gelisme siirecine ihtiyac
duydugunu gosterir. Aslinda islam, Peygamber déneminden beri miikemmel olan bir
dindir ve o donemdeki Muslimanlar Kuran'da bahsi gecen en iyi nesildir (Wan Daud,
2018, 28-29).

Attas (2001, 88), gergek gelismenin 1slah oldugunu sdyleyerek gelismenin
anlamini netlestirmeye calisir. Wan Daud (2001, 21) Attas'in diisiincesine devam etmis
ve islah, bir kimsenin veya bir seyin kendisini iyi, dogru, diizenli, adil, biitlin yiiksek
degerlere uygun olarak yaptigi bir eylem oldugunu sdylemistir (Manzur, 1968, 4;
2479). Islah ileri veya geri olabilir, artirilabilir veya azaltilabilir, ¢esitli yonlerden
tyilik ve adaletle sonuglandig: siirece hareket edebilir veya devam edebilir. Aslinda,
1slah, gercek gelisimin 6zii olan yok etmek (adaletsizligi yok etmek gibi) veya ortadan
kaldirmak (cehaleti ortadan kaldirmak gibi) anlamina da gelebilir. Islah olarak
gelismenin zitt1 fesattir. Fesad'in kendisi, gesitli agilardan ve insan faaliyetlerinden
kaynaklanan zarar, adaletsizlik, istismar, bozulma, israf, kaos ve benzeri anlamina
gelir (Manzur, 1968, 2; 2396).

Islahn ileri veya geri, artabilir veya azalabilir ve hareket edebilir veya durabilir
anlami, Wan Daud'u Islam'da bir gelisme kavram1 olarak ilerlemeyi veya tekaddimii
reddetmeye iter, ¢linkii ona gore bu anlamin tarihin 6nemini inkar etme imalar1 vardir.
Bununla birlikte, ilerleme kavraminin tarihi inkér etmeye yonelik ¢ikarimlari oldugu

goriisii pek dogru degildir. Etimolojik olarak tekaddim kelimesi, yeni bir durum olan
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hudusiin ziddi anlamina gelen kidem ile ayn1 kdke sahiptir. Allah'in isimlerinden biri
olan, yani K-D-M kékunden gelen EI-Mukaddim, ayn1 zamanda her seyi dnceleyen ve
her seyi yerine koyan anlamina gelir (Manzur, 1968, 12; 465). Dolayisiyla tekaddim,
aslinda ge¢mis ve gelecekle ilgili unsurlari icerir ve bu ikisinin birbiriyle iligkili ve
baglantili oldugunu ispatlar. islami 6gretiler, ilerlemenin bir dl¢iisii olarak ahlaki ve
manevi 0rnegin, gecmiste yasamasina ragmen, orneklerin insanlik tarafindan nesilden
nesle calisilmasi ve taklit edilmesi gereken Peygamber ve arkadaslarinda oldugunu
belirtmektedir.

Wan Daud'un reddettigi sey, aslinda gelenek kavraminin aksine modernite
kavraminin anlamidir. Modernite her zaman ge¢misten kag¢inmaya calisir ¢iinki
gecmis Onemsiz olarak goriilmektedir. Khalif Muammer'e (2012, 44) gére Islam,
modern ve geleneksel ikiligi tanimamistir. Gegmis kavrami, gelecege bakmak ve
ilerleme veya tekaddlim elde etmek i¢in bir hiikiim olarak ¢esitli derslerin alinmasinin
her zaman 6nemli oldugu turas (miras) kelimesi ile temsil edilir.

Attas (2001, 89), ilerleme kavraminin net bir yon gerektirdigini sOylemistir.
Islami perspektifte toplumun gelismesi ve ilerlemesi ile kastedilen, belirsiz bir
gelecege dogru siirekli bir degisim degildir. ilerleme, yasamda agik ve kalic1 bir amag
gerektirir. Attas, karanlikta el yordamiyla hareket edenlerin ilerleyen insanlar olarak
nitelendirilemeyecegini sdylemistir. Bakara (2); 17-20% ayetlerini delil getirerek bir
benzetme yapmis. Bu insanlar1 "ilerici" olarak nitelendirenlere gelince, aslinda bunlar
ilerleme kavrammin gercek anlamini ve amacini carpitmuslardir. Ilerleme aslinda,
"Miisliimanlar tarafindan orijinal Islam'a dogru ilerleme siirecidir". Ilerleme aym
zamanda "Peygamberin baslattigi ve sahabe ve tabiin tarafindan takip edilen ve tiim

miminler ve Msliimanlar tarafindan uygulanan gergek Islam'a doniis"tiir. ilerleme,

40 (17) Onlarin durumu, (geceleyin) ates yakan kimsenin durumuna benzer: Ates tam g¢evresini
aydmlattig1 sirada Allah 1siklarmi yok ediverir de onlari goremez bir sekilde karanliklar iginde
birakiverir. (18) Onlar, sagirdirlar, dilsizdirler, kordiirler. Artik (hakka) donmezler. (19) Yahut onlarin
durumu, gokten yogun karanliklar i¢inde gok giiriiltiisii ve simsekle saganak halinde bosanan yagmura
tutulmug kimselerin durumu gibidir. Oliim korkusuyla, yildirim seslerinden parmaklarmi kulaklarina
tikarlar. Oysa Allah, kafirleri ¢epecevre kusatmigtir. (20) Simsek neredeyse gozlerini aliverecek.
Onlerini her aydilatisinda 1s131nda yiiriirler. Karanlik ¢okiince dikilip kalirlar. Allah dileseydi, elbette
onlarin isitme ve gorme duyularini giderirdi. Siiphesiz Allah, her seye hakkiyla giicli yetendir. (Bakara
(2); 17-20)
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insan baglamima dondiiriiliirse, "hayvan nefsinin hak dinde dini olan asli mahiyete
doniisii" ve "ubudiyetinin ihsan'a yolculugu" anlamina gelir (Al-Attas, 2013, 79).

Attas (1993, 81) ek olarak hayata, tarihe ve insan kaderine uygulandiginda bir
gelisme ve ilerleme kavraminin manevi yonii ve gercek dogasina atifta bulunmasi
gerektigini sOylemistir. Manevi yon ve gercek dogaya atifta bulunarak, maddi gelisme
ve ilerleme, Wan Daud'un (2001, 55) pengislahan sifar (sifir toplamli kalkinma) olarak
adlandirdig1 gibi biiyiik sorunlar birakmayacaktir. Sifir toplamli kalkinma, ilerlemeyi
yansitmig gibi goriinen ekonomik biiylime ve sosyal kalkinma gibi fiziksel basarilarin,
manevi ve ahlaki niteliklerin yani sira kiiltiirel ve entelektiiel bosluk gibi diger
alanlardaki zararlarla iptal edildigi bir durumdur. Bu zararlarin 6rnegi; yolsuzluk,
AIDS, aile kurumlarinin ¢ékiisii vb. ilerleme ve toplumsal gelisme, maddi ve manevi
basarilar1 dengelemelidir.

Attas''n  One siurdiigi ilerleme ve gelisme goriisi, egitimin gesitli
kademelerinde sadece Amerika'da degil, tiim diinyada ortaya ¢ikan kafa karisikliginin,
yanlis ilerleme fikrinden kaynaklandigini sdyleyen Robert Maynard Hutchins'in
(1962, 24-26) goriisii ile uyumludur. Bilim adamlar1 ve sosyal liderler tarafindan
anlasilan ve yayilan bu fikir, insanligin ilerlemesinin, ge¢misin artik gecerli olmadig,
gelecegin her zaman daha 1yi bir sey sundugu evrimsel bir siire¢ oldugunu ima eder.
Diger taraftan, Francis Fukuyama, “The End of History and the Last Man” (1992, Xii—
xxi) adli kitabinda, insanoglu ¢esitli biiyilk sorulara yerlesmis cevaplar
verebildiginden dolay1 insanligin evriminin sonuna geldigini ve gelismede daha fazla
ilerleme olmayacagini sdylemistir. Ona gore, mevcut tiim hiikiimet sistemleri liberal
demokratik bir sistemde sentezlenmistir. Bu goriisle ilgili olarak, Attas tarihin sonu
goriisiinii onaylar, ancak insan dogasi olarak evrim kavrami ve hiikiimet i¢in en iyi
kavram olarak liberal demokrasi konusunda hemfikir degildir. Ona gore tarihin
sonunun nedeni ne sosyolojik ne de bilimseldir, manevidir. Tarihin sonunu manevi
meselelere dayandirmakla, insanlar sadece sehvetin tatminine degil, bu diinya ve
ahirette gercek mutlulugu elde etmeye yonlendirilir.

Tarihte ortaya ¢ikan Onemli sorular vardir; Hangisi daha onemli, bireyin
mutlulugu mu, yoksa Ulkenin mutlulugu mudur? Attas (2013, 48), son
degerlendirmede, filozoflarin ahlak felsefesi alaninda “mutluluk” olarak sdylediklerini

gerceklestirmeye yonelik tiim insan ¢abalarinin aslinda her zaman bireyin refah1 ve
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mutlulugu ile ilgili oldugunu vurgulayarak soylemistir. Aslinda her birey, gelecekte
kurtulusunu gerceklestirmekten sorumlu olan tek kisidir, ¢linkii hi¢bir bireye, diger
benligin de tasimasi gereken, diger benligin sorumlulugunu tasima yuki
verilmeyecektir. Ancak bu, milletin ve toplumun mutlulugunun géz ardi edildigi
anlamina gelmez. Wan Daud (1994, 860) bir agiklama eklemis, "Nihayet bir kisi igin
as1l mutlulugu kisisel olsa da, elde edildigi alan sadece bireysel yonlerle sinirli degil,
ayn1 zamanda cesitli rolleri de igermektedir. Ornegin anne babasina ¢ocuk, ¢ocuklarina
baba, kardeslerine erkek aile iiyesi, komsu, bir kurulusta calisan, bir vatandas,
uluslararasi toplumun bir {iyesi, vb.”.

Mevcut tim organizasyonlar, insanlar tarafindan olusturuldugu igin aslinda
suni ve yapaydir. Ancak Islam diinya goriisii cercevesinde bireysel olarak insan ve
toplumun bir pargasi olarak insan arasinda ikilik olmadigi i¢in, her ikisi mutlulugun
on planda tutulmasi agisindan 6nemlidir. Burasi farz-1 ayn ve farz-1 kifaye bilginin
siiflandirilmast anlayisinin tekrar ilgisini buldugu yerdir. Bilgide farz-1 ayn ve farz-1
kifaye kategorilerinin dogru anlasilmasi ve uygulanmasi, bireysel ve toplumsal refahin
gerceklesmesini saglayacaktir. Toplumsal yasamla dogrudan ilgili olan ikinci tiir bilgi
olmasina ragmen, dolayli da olsa ¢ok 6nemli olan birinci tiiriin roliidiir. Farz-1 ayn
bilgisinde ustalik ve uygulama, farz-1 kifaye bilgisinin basarili bir sekilde
uygulanmasini saglayacaktir. Ciinkii birincisi, ikincisinin ilkelerini motive etmek ve
cerceveyi denetlemek igin gereken yonii saglar (Wan Daud, 1998, 156). Attas (1977,
45), farz-1 kifaye bilgisi kategorisinde dgretilecek ve sunulacak derslerin ve galisma
alanlarinin degerlendirilmesinin sadece kisisel bir mesele degil, kamusal bir mesele
oldugunu hatirlatmistir. Buradaki secim sadece kisisel yonelimi dikkate almaz, ayni
zamanda toplumun ve devletin ihtiyaclariin adil bir sekilde dikkate alinmasini da
icermelidir.

Bu goriisii ile Attas, insan mutlulugunun ancak baskalariyla iliski kurmakla
gerceklesebilecegini sdyleyen Ibn Miskeveyh (1994, 54-55) ile aym fikirdedir. Ona
gore, en ylksek dort oncelik, ancak bir insan diger insanlarla sosyal etkilesim i¢inde
yasadiginda tezahiir edebilir. Birey ve toplum diizeyindeki mutluluk, ancak her bireyin
rolilinii en 1y1 sekilde ve diger her seyde yerine getirerek toplumda adalet oldugu zaman
elde edilebilir. Bir sonraki bolumde Attas'a gore adalet kavrami lizerinde daha fazla

duracagiz.
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2.7. Adalet

Giliniimiizde toplumda gelisen iki adalet kavrami vardir. Attas (2015, 24-26)
buna siyasi adalet ve fitri adalet demistir. Adaletin siyasi oldugunu savunanlar,
adaletin devletin ayrilmaz bir parcasi oldugunu sdylerler. Bu ¢er¢evede adalet, insanin
adaletsizliklerle dolu dogal bir durumunun (state of nature) varligini ve dolayisiyla
onu diizenlemek i¢in devlete ihtiya¢ oldugunu varsayar. Thomas Hobbes tarafindan
baslatilan ve halefleri tarafindan daha ayrintili olarak gelistirilen fikir, cesitli
aciklamalariyla toplum sdzlesmesi doktrinine dayanmaktadir. Ote yandan adaleti
devletin varligindan dnce gelen dogal bir durum olarak géren gruplar da vardir. Onlar
icin sosyal ve politik acidan adalet, her bir insan kendi haklarina sahip oldugu dogal
hukukun ayrilmaz bir pargasidir. Devlet kurallar1 bu insan haklarina tabi olmalidir.
Fakat, doga yasalarimi ve insan haklarin1 anlama konusunda, taraftarlar genellikle
yalnizca akla dayanir. Bu iki goriis arasindaki diyalektik, liberalizm-sosyalizm,
kapitalizm-kominizm, liberteryenizm-esitlikgilik gibi bir dizi dialist tartismanin
tirevlerini dogurur. Bu boliimde, yukaridaki ikili goriislerle iliskilendireceg§imiz
Attas'in adalet goriisiinden bahsedecegiz.

Attas'i adalet goriisii, On Justice and the Nature of Man adli kitabinda ayrintili
olarak yer almaktadir. Attas, adalet kavramini detaylandirirken Nisa Suresi (4); 58*
ayetini kullanmaktadir. Attas (2015, 2-3), bu ayeti alintilayarak Islam'daki adaletin
(‘adl) emr, emanet, ehl ve hekeme gibi bir dizi bagka 6nemli kavramla yakindan iligkili
oldugunu gosterir. Biitiin bu kavramlarin ti¢ durumsal gergeklikle ilgili baglami vardir;

I. Vahdaniyet, Rububiyet ve Uluhiyet'i ifade eden Allah ile yarattiklari

arasindaki iligki. Tanr1'nin insanlarla ahlaki ve etik bir iliskisi vardir.

ii. Insanmn Allah'la ve insanin kendisi de dahil tiim yaratiklariyla iliskisi,

hilafetine, Allah'a kars1 gorevine, fiziki ¢evreye ve i¢inde yasayan canlilara
kars1 sorumlulugu, kendisine ilim ve adaleti emanet eden Allah'a karsi

hesap verebilirligini ifade eder.

41 "Siiphesiz Allah size emanetinizi ehline birakmanizi ve insanlar arasinda hitkkmedeceginiz zaman
adaletle hikmetmenizi emreder." (Nisa Suresi (4); 58)
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iii. Insanin kendisiyle iliskisi, varliginin kokenine, yani sorumluluk ve
mesuliyet ylkiini kabul ettigi yerde kendisini yaratan ve kontrol eden
Allah'a yeminine isaret eder. Ayn1 zamanda onun iyi ve kotii arasindaki
Ozglrliigiine, yaratilma amacina ve nihai kaderine atifta bulunur. Bunlarin
tiimii, insanin Tanri'ya olan gorevi ve baglilig1 ve yasami boyunca ahlaki
ve ahlaki yakamlalukleri ile ilgilidir.

Attas'a gore ayetteki emir (emr) Muslimanlara toplum ve fert olarak iki
baglamda yonlendirilmistir. Ayet, Miisliimanlarin kendilerine vatandas olarak emanet
edilen ahlaki ve hukuki diizenlemelerin iyi organize edilmis ve akilci bir sekilde
uygulanmast gereken bir devletin varligini Oongérmektedir. Dolayisiyla burada

bahsedilen emir, devlet ve insan i¢in diinyevi oldugu kadar dini isleri de kapsar.

Attas, emrin izin anlamina gelmedigini, yasa (seriat) ve dayatma (teklif) ile
ilgili farzlar1 yapma zorunlulugu anlamina geldigini vurgular. Bu kanunun kaynaklari,
Kur’an ve Peygamber'in Stnneti ile icma denilen alim ve hikmetli gevrelerin
liderlerinin icméai (el-Aimmetd'l-Mictehidiin) ve onlarin  yaptigi kiyas. Bu
kaynaklardan gelen hukuka seriat denir. Seriat, sadece fikhin alanina giren ahlaki ve
hukuki bir diizenleme olmay1p, dinde ve onun yansittig1 hayata bakis agisinda teolojik,
metafizik, felsefi ve etik ilkeleri de i¢inde barindirmaktadir. Bu nedenle, farz olanin
(hem farz-1 ayn hem de farz-1 kifaye) yerine getirilmesiyle ilgili ahlaki ve yasal
kurallarim uygun sekilde uygulanmasinin, yeterli anlayisa dayali uygun bir sekilde
olmas1 makuldiir. Allah'm bu ayet araciligiyla emrettigi sekilde seriatin uygulanmasi
birbirini takip eden iki boliimden olusmaktadir. Birinci kistm emanet konusunu tartigir
ve koruyucusu (ehl) kimliginin ve taninmasinin iizerinde durur. ikinci kisim ise karar
verme konularinin uygulanmasma (hekeme) ve bunlarin adalet ilkelerine uyma

zorunluluguna (‘adl) atifta bulunur.

Ayette gecen ilk emir, uzmanlara emanet verme zorunlulugudur. Attas (2015,
3-4), gorevle ilgili olarak, emanet kelimesinin esasen Allah'in yeryiiziinde halife
olmak icin verdigi gorevi ifade ettigini ve bu nedenle her bir insanin kendisinin,
cevresinin ve Tanrmin farkindaligi gibi ¢esitli insani yeteneklerle donatildigini
sOylemistir. Ayrica ona konugma ve ilmiyle hakki ve batili tanima yetenegi verilir.

Emanet glvenlik anlamina gelen emn kok kelimesini de igerir. Komiinal baglamda
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giivenlik, her tiirlii giic ve baski tekelinden 6zgiirliiktiir. Baski, cehalet nedeniyle her
seyi yerine koymada hatalara yol acan giiciin kotiiye kullanilmasi anlamina gelir ve
buna tiranlik da denir. Bu nedenle emn, yasanin uygulandigi bir durumu barisa
gotlirecek sekilde gergeklestirme gorevini de ifade eder. Bireysel baglamda, glivenlik
durumu, kalbin siipheye kars1 giivenligini ifade eder. Bu, nefsin korkudan (havf) ve
Uzlntiden (hlzn) ve nihai kader hakkindaki derin onyargidan (sek) kurtulabildigi
zaman ruhta bir dinginlik durumu ile sonug¢lanir. Bu duruma iman denir, tam bir
inanctir ve inangsizlikla sonuglanan karisikliklarla gdlgelenmez. Iman, Allah'm
insanin nefsine emanet ettigi inangtir. Emanet hem bireysel insan hem de toplum
baglaminda temel olarak ozgiirlikkle de ilgilidir, bunu "6zgiirlik" bolimiinde daha
derinlemesine tartisacagiz. Bu emanet hakkindaki tartisma bizi ehl yani Allah'in

emanete hak sahibi olarak tayin ettigi kisiler hakkindaki tartismaya getirmektedir.

Bir sonraki ayet Nisa (4); 59'a gore vazife, Allah'a, O'nun peygamberlerine ve
resullerine kars1 vazife, teslimiyet ve bagliliktir, bundan sonra Miisliimanlardan mesru
bir yonetim (Ulz'l-emr) yiritenlere aittir. Bu liderler, Allah'in emir ve yasaklarinin
gerektigi gibi uygulanmasini saglamalidir. Bu liderler tarafindan uzmanlara emanet
verilmelidir. Bu yetki verilen uzmanlarin nitelikli ahlaki ve entelektiiel niteliklere
sahip olmalar1 gerekir. Bu iki sey “hekeme ™ ile ayn1 kokten gelen hikmet kelimesiyle
yakindan iligkilidir. Ahlaki ve fikri biitlinliik, bilgelige veya hikmete ¢ok yakindir,
clinkili onun da pratik veya ahlaki ve teorik veya fikri olmak iizere iki boyutu vardir.
Bir uzman, i¢inde bulundugu alanla ilgili bilgiye sahip olmasinin yani sira, teorisini
uygulayacak ahlaki kapasiteye sahip olmas1 agisindan da ayni derecede 6nemlidir. Bu
iki sey bir araya geldiginde, adil kosullar orada gergeklesecektir. Ayetteki ilk emir,
istisnasiz olarak tiim Miisliimanlara, sadece vekilligi elinde bulunduran uzman kisileri
secmeleri yoniinde yoneltilmigse, ayetin ikinci emri, hiikkmetme ve karar vermede

yetkiyi adil tutan uzmanlara yoneliktir. Simdi hekeme tartismasina girecegiz.

Hekeme, genel anlamda esyanin gercek mahiyetini bilmek ve o mahiyetin
sartlarina gore hareket etmek anlamina gelen “hzikm” kelimesine atifta bulunan fikri
ve ameli bir fiildir. Bu anlam, ayn1 zamanda, Islam dininin kapsamli bir anlayisin1 ve
dinin ahlaki ve yasal ilke ve kurallarinin hem devletle ilgili olarak toplumda hem de

bireyle ilgili olarak bireylerde uygulanmasini igeren bilgeligi ifade eder. Belirli bir
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baglamda, hiikm, fikih bilimini ifade eder. Attas (2015, 9), bunun adli karar vermede
ve adaletin idaresinde pratik uygulamasina iliskin tartismasini vurgulamaktadir ¢iinkii
ona gore, giiven vermedeki hatalarin bir sonucu olarak bir¢cok entelektiiel sapma bu

baglamda meydana gelmektedir.

Bu baglamda Attas'a (2015, 10-11) gore hekeme kelimesinin anlami, adaletin
gereklerine dayali olarak din ahlaki ve hukuk ilke ve kurallarinin bir tahmin ve pratik
uygulamasidir. Toplum ve devlet arasindaki iliski baglaminda hekeme, hakimler
tarafindan gerceklestirilen basiretli yargilamay1 ifade eder. Bu arada, bireysel insanlar
arasindaki iliski baglaminda hekeme, bir hakem veya araci tarafindan yiiriitiilen ahlaki
yargiy1 ifade eder. Arabulucu, ihtilafli taraflarca Ozel, ailevi ve ticari konulardaki
uyusmazliklari ¢ozebilecek ahlaki ve fikri biitiinliige sahip olarak goriilen kisidir. Hem
hakimler hem de hakem, dava aganlara ve onlara giiven veren yetkililere kars
sorumludur. Ayrica, adil veya haksiz fiillerinden dolay1 da Allah'a karsi sorumludurlar.
Emr, emanet, ehl ve hekeme kavramlarini tartistiktan sonra, orta deger kavrami ile
iligkisini bir sonraki boliimde ele alacagimiz adl tartismasina geliyoruz. Bundan sonra

adaletin temeli olan ezeli ahit ve esitlik kavrami gelecektir.

2.6.1. Orta Nokta

Daha once de belirtildigi gibi, Attas (2014, 34-36), Platon'un en yuksek
erdemindeki orta degerin hikmet, cesaret ve iffet oldugu konusunda Aristoteles ile
hemfikirdir (Fakhry, 1991, 107-130). Ona gore cesaret, asirilik ile eksiklik, yani
pervasizlik ile korkaklik arasindaki orta degerdir. Iffet, asirilik ve asir eksiklik
arasindaki orta degerdir. Asiriysa, aggozliiliik iiretir ve aklin sinirlart da dahil olmak
iizere sinirlart asar. Ote yandan, eksikligi arzu kaybina, kendine diiskiinliige ve
duyarsizliga neden olur. Hikmet, aldatma, kurnazlik, agikgozliilik ve aptallik
arasindaki orta degerdir. Aklin giicii, "yanlis amaglar1 yerine getirmek" igin
kullanildig1 zamanki gibi asir1 bir durumda oldugunda, ruhta kottlik kusuru dretilir.
O eksikse, cehalet kusuru tiretilir. Adalet ise ii¢ seyden farklidir. Attas, adaletin zulme

yapmak ve zulme ugrandigini arasinda bir agiriligin orta noktasi oldugunu sdyleyen
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Ibn Miskeveyh (1994, 53) ile ayn1 fikirde degilmis. Ona gore adalet, asirilik veya
eksiklik gibi asir1 kosullara sahip degildir. Sadece bir zitt1 vardir, yani zulimdur. Attas
(2015, 13-14) i¢in adalet, sinirlar1 asmamanin da sartidir. Ayrica ona gore adaletin iki
boyutu vardir: bir kosul olarak adalet ve insan eyleminin bir niteligi olarak adalet. Bir
kosul olarak adalet, her seyin dogru yerde oldugu zamandir. insan eyleminin bir
niteligi olarak adalet, bilgelikten gelen ahlaki miikemmellikten kaynaklanan bir

niteliktir. Insanin adil eylemi, seyleri uygun yerlerine koymaktir.

Adaletin orta nokta oldugu seklindeki bu goriis, hikmet diizeyinde bilgi
gerektirir. Hikmet, sadece Allah'in diledigine verdigi bir bilgi tirtidiir. Attas (2015,
12), hikmetin varligin iki boyutuna gore ruhsal ve fiziksel olmak iizere iki yonii var
oldugunu sdylemektedir. Manevi yonden hikmet, ‘el-'ilm' veya 'marifet' bilgisi iken,
fiziki yonden hikmet, ‘ilim' (“ilm) olarak da bilinen entelektlel ve pratik hikmettir.
Hikmet, akil giiciiniin biligsel ve aktif unsurlar araciligiyla insanlara Tanr1 tarafindan
verilir. Hikmetin biligsel yonii teorik, aktif yonii ise pratik olarak adlandirilir. Pratik
hikmet, teorik hikmetten tretilen ilkelere gore hareket eder ve buna pratik zihin denir.
Pratik zihin, gercegi hatadan ve dogrulugu yanlishktan ayirt edebilen bir zihin
durumudur. Ancak bu teorik zihnin dogru amel gerceklestirecek sekilde egitilmesi ve
gelistirilmesiyle miimkiin olabilir. Aksi takdirde, hakk: batildan ayirt edemeyecek ve
sadece yanlis davraniglarla sonuclanacaktir. Bu nedenle, adalet aslinda hikmetin
tecellisidir. Dogru amele genis ve kapsamli anlamiyla edep denir. Bu baglamda Attas
(2014, 34-35), edep tanimini su sekilde tamamlar: “Edep, beden, zihin ve ruh yani,
fiziksel, entelektlel ve ruhsal alanla ile ilgili her sey i¢in kapasiteler ve potansiyellere
gore uygun yerin taninmasini ve tasdik edilmesini saglayan disiplindir. Burada bahsi
gegen tanima ve tasdik etme, bilgi ve varligin ¢esitli mertebe ve dereceye gore
hiyerarsik olarak diizenlendigi gerceginin, bunlarin rolleri ve amellerin maksadina
uygun olan fiillere iliskin bilgilerinin taninmasi ve tasdik edilmesidir". Zaidi Ismail
(2013, 499) eklemis ki, “adalet sonu¢ oldugunda, hikmet baslangi¢ noktasidir. Bu
sonuclara ulagmak i¢in, baglangic noktasindan hareket eden ¢aba ve eylem gerekir.
Hikmete dayali adaleti saglamaya yonelik ¢aba veya eylemlere edep denir”. Bu

noktada hikmet, adalet ve edebin ¢ok siki bir iligkisi oldugu goriinmektedir.
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Adaletin uygulama kapsamina iligkin olarak iki yonii vardir. Birincisi, diger U¢
en yuksek erdemle yan yana geldiginde kismidir. Bu baglamda adalet, servet dagilimi
ve dengesizliklerin giderilmesi (kist) durumunda hakkaniyet ve esitligin saglanmasiyla
ilgili olan politik ve sosyaldir. Dagitic1 ve diizeltici adalet, insanlarin hiikiimet
sistemini  belirlemege, vergilendirmeye, takasa, islemlere, calisanlarin
degerlendirilmesine, saygi gosterilmesine, ddiillere, hukuk ve ceza davalarina iliskin
yasal kararlara, yasa ve kurumlarin uygulanmasina, haklarin gerekcelendirilmesine ve
ozgiirliiklere bagl eylemler i¢in eyalet yasalarinin onaylanmasiyla siyasi ve sosyal
yasam yonlerinde uygulanir. Ikincisi, tek basmna durdugunda ve digerinin pargasi
olmadiginda adalet tam bir erdemdir. Dort en yiiksek erdem birbirinden ayri olsa da
birbirlerini dislamazlar. Bu tam adalete fitri adalet denir. Bu nedenle, tiim erdemlerin
kendilerinin bir 6zetinden daha fazlasidir. Hem fiilde hem de bilgide tiim varliklarda
var olan ilk ilkedir. Siyasi ve sosyal adaletin uymasi gereken ve siyasi ve sosyal
adaletin uygunlugunun dogruluguna karar verilen en yiiksek Ol¢iidiir. Attas'a (2015,
12-13) gore devlet yasalari, en yiiksek adalet 6lgiisii olarak goriilemez. Devlet yasalari
siyasi ve sosyal adaletten dnce gelmis olan fitri adalete bagli olmalidir. Fitri adalet, her
bireyin karakterine her yerde ve her zaman uygulanmasi gerektigi gibi, tim insan

kurum ve eylemlerine uygulanir.

Yukaridaki agiklamadan, Attas'in tarif ettigi Islami diinya goriisiindeki adalet
kavraminin bir ikilik igermedigini anlayabiliriz. Hem siyasi adalet hem de fitri adalet
kavramlari taninir ve kendi baglamlarina sahiptir. Fitri adalet, siyasi adaletin temelidir.
Ancak insan haklarini belirlemenin 6l¢iisii, sadece sinirli bir insan akli degil, Allah'in
belirlemis oldugu bir 6l¢iidiir. Bu konuyu daha iyi anlamak igin soyle bir 6rnege
bakalim. Akil, su anda bazi Bati iilkelerinde yayginlastirilmakta olan escinsel
davranis1 hakli ¢gikarmak i¢in bilimsel bir temel saglayabilir. Aslinda, bu davranis daha
once asagilik olarak kabul edilmistir. Islam dini icin bu davrans, ilk bastan beri hala
asagilik olarak kinanmaktadir ve dinin ¢izdigi boyut sabit oldugu i¢in her zaman
olacaktir. Devlet, insanlarin goriislerindeki degisiklikler nedeniyle hukuk kurallarini
degistirse de fitri adalet baglaminda davaya iliskin kanun degismemistir. Bu durumda
siyasal adalet, fitri adaleti ¢ignemistir ve aslinda ziiliimdiir. Ziiliim mesrulastiran bilgi,

bilginin yanlis amagla kullanilmasindan dolay1 asir1 hikmet oldugunda ortaya ¢ikar.
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Ayrica, dogal insanlik durumu ve adaletle iliskisi bakimindan Islam'da toplumsal bir
sozlesme yoktur. Attas i¢in adaleti saglama yiikiimliligliniin temeli, toplum

sOzlesmesi degil, insanlarin Tanr1 ile dogmadan once yaptiklar1 ezeli ahittir.

2.6.2. Toplum Sozlesmesi degil, Adaletin Temeli Ezeli Ahit

Glinlimiizde, gelisen adalet kavramina iliskin temel goriisler arasinda adaletin
toplumsal oldugu goriilmektedir. Bu goriis Modern ¢agda yankilansa da temel olarak
Yunan doneminden koklere sahiptir. Modern ¢agda ortaya cikan yeni unsurlar
arasinda, karsilikli diismanlik ve kaosun insan dogasi oldugu fikri yer almaktadir. Bu
nedenle, insanlar1 diizene sokma ¢abasi olarak devletin varligint mesrulastiracak bir
sosyal s6zlesme doktrinine ihtiyac vardir. Adalet sosyaldir, yalnizca birden fazla kisi
oldugunda, yani bir kisi ile digeri arasinda veya hatta devletle birlikte uygulandiginda

gecerlidir.

Attas (2001, 37; 2013, 52) bu goriisii reddetmektedir. Ona gore adalet, sadece
iki kisi veya iki taraf arasindaki, 6rnegin bir kisi ile digeri arasindaki, toplum ile devlet
arasindaki veya bir kral ile halki arasindaki iliskilerde gegerli olan bir durumu ifade
etmez. Aristoteles'in, bir kisinin intihar etme eyleminin, devlete adamis olmasi gereken
yukimliiliik ve gorevleri gegersiz kildig1 i¢cin haksiz oldugunu belirten goriisiinii
ozellikle reddeder. islam'da adalet ve karsit1 olan ziiliim bireyde baslar ve biter. Kuran-
1 Kerim'de bir¢ok ayette kotiiliik yapanin aslinda kendisine zulmetmis oldugu bildirilir
ve bu, kendisine yapilan zulmiin bir 6rnegidir. Attas (1977, 25-26), kendisine yapilan
zulmiin ilk olarak Hazret Adem'in, "Rabbim, gercekten ben nefsime zulmettim ve sen
bizi bagiglamasaydin, hiisrana ugrayanlardan olurduk” diyerek hatasindan dolayi
Allah'a tovbe ettigi belirtilir. Bu anlamda intihar eden bir kisi, Aristoteles'in iddia ettigi
gibi devlete hizmet gorevini terk ettigi icin temelde suglu degildir. Aslinda Allah'in

kendisine bahsettigi varolus emanetine ihanet etmistir.

I[slam'da adalet kavraminin temeli, bir toplum sozlesmesi cercevesinde

toplumun bir temsili olarak bir dizi insan tarafindan hayali olarak ydrdtilen bir
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sozlesme degil, yaratilis dncesi donemde insan ile Tanris1 arasindaki ezeli ahittir. Bu
ahit insan dindarliginin temelidir ve Tanr1 ona "Ben sizin rabbiniz degil miyim?” diye
sordugunda "Evet, taniklik ederiz" diye cevap verirler. ilgingtir ki, ayette gecen "kum"
kelimesi, biat edenin, her bir birey gibi ruh oldugu gibi, bir araya gelen varliklar
toplulugu olarak ruh oldugunu ima eder. Dolayisiyla Attas'a (2001, 39) gore bu ezeli
ahit, aslinda Islam'da kardeslik (uhuvvet) ilkesidir. Ayrica bu, Islam'da insanoglunun
tiim sadakatinin, itaatinin ve istekliliginin kaynaginin devlet, millet veya toplum degil,

Allah oldugunu da sdylemektedir.

Attas'a gore (2015, 19), Allah'in adil olma emri, toplum ile devlet arasindaki
ve birey ile kendisi arasindaki iliskiye atifta bulundugundan, adalet hem sivil hem de
fitridir. Adalet, tiim sivil kurumlarin ve devlet denilen halk toplulugunun yonetim ve
isleyisinde yer almasi anlaminda sivildir. Bu baglamda adalet kismi ve politiktir.
Gorev tanimi, miisavat ve esitlikle ilgili sosyal, dagitict ve diizeltici adaletin yani sira
cesitli  iglemlerin, anlagsmalarin  yapilmasinda, iscilerin  g¢aligmalarinin
degerlendirilmesinde ve hak ve ozgiirliiklerin belirlenmesinde comertligi (ihsan)
icerir. Kapsamli olan adalet, yaratilisin baslangicindan beri var oldugu i¢in insanlardan
ve devletten once gelmesi bakimindan fitridir. Adalet fitridir, cinki tim evrende
ortaya cikan tekdiizeligi ve rasyonelligi yoneten ilahi ilkelerin ve yasalarin entegre bir
parcgasidir. Dogal adalet, bir birey olarak insan dogasiyla ilgilidir. Attas'a gore, Allah'in
adaletli davranma emri, aslinda adaletli davranmaya dogal bir egilim (fitrat) ile
yaratilmis bireysel insanlar1 ifade eder. Ona gore devletle ilgili siyasi adalet ise
yapaydir, ¢linkii devletin kendisi temelde insan aklinin yaratilisinin ve Tanri ile ezeli

ahdinin bir sonucu olarak se¢me 6zgiirliigiiniin tirtintidiir.

Kapitalizm ve sosyalizm kavramlar1 arasindaki siddetli catismada goriildigu
gibi, bireyler veya toplum arasindaki adaletin temeli hakkinda bir tartigmaya
hapsolmak yerine, Islam'daki adalet kavrami, Tanr1 ile yapilan orijinal anlasmaya
atifta bulunur. Biitiin hakikat ve iyilik Tanr ile baslar. Attas (2013, 47), islam'in
bireyin ve toplumun biitiinlesmesinin dengeli dogasin1 gdsterdigini sdylemistir. Islam,
her Miisliimani, devlet ve milliyet sinirlarinin yani sira zaman ve mekan sinirlarini
asan c¢ok sasirtict bir kardeslik i¢inde birbirine baglar. Bu ahit, herhangi bir diinyevi

ailenin tiim baglarindan daha gii¢liidiir, ¢iinkii ahdi tutan benlikler, birbirlerini manevi
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bir ailede kardesler olarak tanirlar. Insan tabiatinin Miisliiman olmak oldugunu
vurgulayarak, sosyal s6zlesme kavramini reddederek, “Gergek Miisliiman, toplumla
yaptig1 bir sozlesmeyle veya sosyal bir sozlesmeyle bagli degildir veya baglanmasina
izin verilmez. Bat1 siyaset felsefesinin ve kiiltiir toplumunun temeli olan toplum
sozlesmesiyle ilgili temel inanclara da bagh degildir". Attas, toplum sozlesmesi
kavraminin hayali oldugunu ve yeryliziindeki adaletin uygulanmasi gerekliliginin

altinda yatan gergek bag, Tanri ile bir anlagsmadir, toplumsal bir s6zlesme degildir.

Attas, Hobbes'un (1998, 185-189) diismanligin temel bir insan Ozelligi
oldugunu, dolayisiyla bir sosyal s6zlesmeye ihtiya¢ oldugunu sdyleyen varsayimini
reddetmektedir. Attas'in soyledigi gibi Islam'daki insan kavrami, aslinda diismanhgin
insanlarda var olan potansiyellerden biri oldugunu agiklar, ancak aslinda hayvani nefis
tarafindan yonlendirildigi i¢in onlarin dogasindan sapar. Nefsine uygun olan insan
tabiati, Allah'a verdigi yemine itaatin bir sekli olarak aralarinda iyilik yapmaktir.
Toplum sozlesmesine dayali adalet, adalet uygulama c¢abalarinin bu yapilarin
kurulmasint destekleyecek yapilara ve kurallara dayanmasit sonucunu dogurur.
Yapmin ve kurallarin formiile edilmesi siirecinde kullanilan temel, birbirine esit
goriilen toplulugun mutabakatidir. Bu bizi Attas'in esitlik goriisiine iliskin bir

tartismaya getirmektedir.

2.6.3. Esitlik

Asirt otoriter olarak kabul edilen kilise iktidart yonelik travmalarinin bir
sonucu olarak esitlik, modern adalet goriisiinde en 6nemli konudur. Modern dénemde,
Orta Cag'da gercege ulasmak icin bel baglayan din adamlarinin yerini bilim adamlari
alir. Ancak modern cagdan postmodern caga tarihsel yolculukla birlikte, bilim
adamlarinin otoritesini azaltma ve toplumun kendi gercegine giivenme egilimi de
vardir. Bu nedenle Mill'in adaletin toplumun ¢ogunlugu tarafindan hissedilen mutluluk
oldugu faydacilik goriisii, bilingli veya bilingsiz olarak benimsenen bir deger haline

gelmektedir.
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Attas esitlik goriisiinii reddetmez. Insan baglaminda, onun “beser” statiisi,
istisnasiz tiim insanlari, hatta Peygamber'i bile esitler. Ancak, "insan" olarak stattleri,
bir insan ile digeri arasinda da bir hiyerarsi oldugunun farkina varmalarini saglar. Attas
(2007, 54), insanlarin esit yaratilmadigini iddia etmektedir. Ona gore her insan farkli
entelektiiel ve ahlaki yeteneklere sahiptir. Mutlak esitlik, tipki mutlak 6zgiirliik gibi,
yalnizca bir inanctir, bir ger¢ek degildir. Kosullardaki bu farkliliklar nedeniyle, Allah
her insana tasiyabileceginden fazla bir yiilk vermez. Insana, Allah'm kendisine
tagiyabileceginden fazlasim1 yiiklememesi i¢in her zaman dua etmesi de

emredilmistir®.

Attas (1980, 16; 1989, 15-17, 21-22), en yiiksek ahlaki degerin esitligi
saglama c¢abasi degil, bilgi ve hikmet gerektiren adaleti saglama oldugunu agikca
gormektedir. Aslinda her seyin esit ve aymi yerde olmasi durumu kafa karisiklig:
yaratacaktir. Bu kosullar altinda, belirli iliskilerin ve farkliliklarin taninmasi ¢okecek
ve dolayisiyla bilgi, hakikat ve adalet gibi anlamlarin olusumu imkansiz hale
gelecektir. Attas'in siyasi adalet kavramiyla ilgili olarak {izerinde uzlastigi esitlik,
servet dagiliminda esitliktir. Attas, siyasi adaletin 6zel bir agiklamasini yapmamistir
clinkii ona gore bu tiir adalet kismidir ve onu ¢evreleyen kosullara gore degisebilir.
Yukaridaki ayete donerken dikkati ¢eken husus, Allah'in emanetin bilirkisilere teslim
edilmesini emretmis olmasidir. Bu uzmanlar daha sonra siirekli degisen siyasi adaleti,
kalic1 olan dogal adalete uyarlayarak gerceklestireceklerdir. Bu uzmanlarin sahip
olmasi gereken nitelikler burada aciklanacaktir. Attas'a gore, onlarin gorevlerini yerine
getirirken ahlaki ve entelektiiel bir biitlinliige sahip olmalar1 gerekir. Ahlakla ilgili
olarak, elestirel bir 6z degerlendirme yaparak kendilerinde var olan olumlu ve olumsuz
niteliklerin bilgisine sahip olmalart gerekir. Bdylece, i¢inde bulunan nefs-i emmareye
boyun egdirebilmelidir. Uzmanlar, devletle ilgili olarak toplum konusunda din ve
onunla ilgili akli ve tecriibi bilimlerle ilgili meseleleri bilmelidir. Ayrica kiiltiir ve
medeniyetle ilgili baz1 ilim dallarinda fikri vasita vazifesi goren bilgilerine de sahip

olmali. Onlar, digerlerle bir tutulamaz kilan, bu hususlara hakim olmalaridir.

42 Bakara (2); 286.
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Attas (1977, 4; 1993, 110-111), Miisliman toplumun zihnini isgal etmeye
basladigin1 gordiigi "levelling™ (tesviye) olarak adlandirdigi olguyu agikga elestirir.
Tesviye, tesviyeci ile aym seviyedeki herkesin aklini ve tutumunu genellestirme
eylemi demektir. Bu fenomen, dogru otoriteyi ve hiyerarsiyi yok eden sahte
entelektiiel liderlerin ortaya ¢ikmastyla gerceklesir, boylece onlar gibi insanlar ortaya
cikar ve emaneti olurlar. Attas’in bahsettigi tesviyeciler her zaman var olduklarini
sOyledigi daha az yetkili bilim insanlaridir (ulama of less authoritative worth). Ona
gore, gliniimiizdeki esitlik kavrami esasen modernistler tarafindan yayilmaktadir. Bu
kavram dogru ve gergek Islami ilkelerden uzak olan ve bunun yerine toplumu yikima
gdtliren ya da en azindan insan diizenindeki otorite ve hiyerarsi yapisin1 yok eden
Islami esitlikci ilkesini (the egalitarian principle of Islam) yayarlar. Bu nedenle bu
aslinda bir haksizliktir. Attas, modernistlerin yani sira, reformist gelenekgiler ve laiklik
taraftar1 olmak tizere iki grubunu da elestirmektedir. Onlarin hepsi farkli sekillerde
kilik degistirmistir. Reformist gelenek¢iler Kuran ve Siinnete geri donmek fikriyle
yiizyillar boyunca insa edilmis olan Islami bilim gelenegini ortadan kaldirmislar. Ote
yandan, laiklik taraftar1 Islami gelenegi tamamen terk etmisler ve tiim ilhamlarim

Bati'dan almislardir.

Attas, tesviye probleminin tuzagma diismeyen yetkili alimler yetistirmeye
calisirken ciddi bir 6zen gostermektedir. Wan Daud (1998, 210-214), Attas igin
yliksek 6grenimin herkese ait bir hak olmadigini bile agikladi. Entellektiiel liderler
yetistirecek en iist diizeyde egitim, ancak farz-1 ayn ilimlerine hdkim olma seklinde 6n
kosullar1 saglayanlara verilebilir. Ayrica yiiksekogrenim alacak kisinin yeterli ahlaki
ve entelektiiel niteliklere sahip kisiler olmasi gerekir. Ahlaki agidan ise Buhari'nin
riyakarlikla ilgili rivayet ettigi hadislerde anlatilan ozellikleri tagimamali; yalan
soylemek, verilen sozleri tutmak ve givene ihanet etmek gibi niteliklerden uzak
olmalidir. Entelektiiel acgidan, farz-1 kifaye bilginin islendigi yiiksekogretimde
ogrencilerin oncelikle farz-1 ayn bilgilerine yeterli derecede hakim olmalar1 talep

edilmelidir.

Attas'in adaletle ilgili siki goriisi baz1 diisliniirler tarafindan elestirilmistir.
Onlardan biri Mona Abaza’dir. O (2002, 92), Attash ve ISTAC'taki akademik

liderligini su sekilde elestirmis; "Bu egitim kurumunun nasil ¢ok sinirli sayida 6grenci



72

kabul ettigi, miinhasirligi, kiitliphanelere erisimdeki zorlugu ve ¢ok sayida yabanci
ogretim elemaninin olmas1 yoneticisinin Islami egitim anlayis1 seckinci, otoriter ve
hiyerarsik bakis agisini agik¢a gostermektedir”. Bu goriis Wan Daud (1998, 210-214)
tarafindan reddedilmistir. Ona gore Attas'in akademik niteliklere sahip olmasina
ragmen yiliksek O6grenimin herkesin hakki olmadigr goriisli, egitim felsefesinin
Abaza'nin kendisini sugladig1 gibi elitist oldugu anlamima gelmez. Bunun nedeni,
uygulanan kisitlamalarin ilgili 6grencinin sosyal, ekonomik veya kdken ge¢cmisine
dayali olmamasidir. Bu onun egitim felsefesinin toplumsal refah icin egitimli insan
kaynaklarinin olusturulmasi ihtiyacina cevap vermedigi anlamina da gelmez. Buna
karsilik, Attas'in ahlaki ve manevi degerleri vurgulayan egitim felsefesi, kisinin
yeteneklerine (meritokratik) dayanir ve dolayli olarak seckinci degildir. Bunun nedeni,
ilk olarak, baz1 Miisliiman toplumlardaki geleneksel sosyo-ekonomik se¢kinlerin, daha
diisiik sosyal statiiye sahip olanlara kiyasla din ve ahlaki etik a¢isindan {istiinliik olarak
taninmamasi gerektigidir. Ikincisi, yiiksek 6grenim niteliklerine ve dnemli konumlara
sahip kisilerin anladig1 ve yasadigi ahlaki etigin erdemleri dogrudan topluma fayda

saglayacaktir.

Attas'in goriisii, daha dnceki bir dizi alimlerin gériisu ile uyumludur. Isfahani
ve Gazzali gibi alimlerin insanlar1 seckin (havas) ve kitleler (avam) olmak tzere iki
kategoriye ayirdigini aktarir. Seckinler, dogru gergekligin bilgisine ve cennete gotiiren
eylemlere odaklanir. Bu arada Kitleler, taklit ederek ve diinya menfaatleri igin hareket
ederek bilgiden zevk alirlar. Bu insani esitsizlikle ilgili olarak, Attas (1977, 13), insan
seviyesinin  esitlenmesinin  aslinda dogru  gelisimlerinin  optimizasyonunu
engelleyecegini ve emanet sahibi roliinii iistlenebilen liderlerin ortaya ¢ikmayacagini
aciklamaktadir. Insanlar1 birbirine biiyiikliik ve boylar1 farkli mumlar gibi benzetmis.
Her mum farkli yogunlukta 151k yayar. Cok parlak bir 1518a sahip mumlar var ve ¢ok
ciliz bir 1518a sahip mumlar da var. Tesviye, oniimiizdeki yolun tamamen gériinmez
olmasi icin 1siklar kapatmak gibidir. Entelektiiel ve ruhsal potansiyellerine dayali
olarak bir kisiden digerine farkli tepkiler vermek, uzmanlarin yani sira liderlik ve
yonetisim yetkisini onlara vererek Ozgiirligli gergeklestirebilecek liderler ortaya

cikmasina olanak saglayacaktir.
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Attas'in kamusal yasamin cesitli sektorlerinin temeli olarak siyasi adaleti
aciklamasinda ayrintili bir agiklama yapmadigi goriilmektedir. Sadece sosyal, dagitici
ve diizeltici adaletin uygulanmasi gerektigine deginmistir. Aslinda, bu adalet
kavramlarinin birgok tiirev tartismasi ve kendi i¢ tartismalart vardir. Ornegin
genellikle ceza baglaminda uygulanan diizeltici adalet, cezalandirici adalet kavramai ile
onarict adalet kavrami arasinda siddetli bir tartismay1 icermektedir. Cezalandirici
adalet, hata yapan birinin temelde baska bir kisinin zarar gormesine neden oldugunu
ve bu nedenle caydirici olmasi igin cezalandirilmasi gerektigini savunur. Ote yandan,
onarict adalet, magdurun yasadigi acinin miimkiin oldugunca onarilmasi gerektigi
gorlisiindedir. Magdurlarin acilarini iyilestirmeye odaklanan onarici adalet, yalnizca

faili caydirmaya odaklanan cezalandirici adaleti degerlendirme olarak gérmektedir

(Zehr, 2014, 58).

Islami agidan bakildiginda aslinda iki kavramin birbiriyle ¢elismedigi kabul
edilmektedir. Ornegin, bir kisinin baska bir kisiyi kasten 6ldiirmesi durumunda faile
verilecek uygun ceza, kisas uygulamasi olarak Oliim cezasidir. Bu noktada
cezalandirict adalet devreye girer. Ancak Islam, failin, magdurun ailesinin kabulii ile
belirli bir miktar ddeyerek cezasini ¢gekme olasiligini da diizenler. Bu noktada onarict
adalete de sahiptir. Ayn1 zamanda, cezalandirict ve onarict adaletin kendi dinamik
baglamlarinda uygulanabilecegi ve ikisinden birinin se¢iminin yargicin takdirine
birakildigi goriilmektedir. Bu baglamda hukukun karmasik dinamiklerini
anlayabilmek ve mevcut siyasi adalet kavramlarinin orta noktasini belirleyebilmek,
derinlemesine bilgi sahibi olmay1 gerektirir. Hakim, bilgelik diizeyinde bilgiye ihtiyac
duymaktadir.

Dagitici adalet baglaminda, Rawls'un (1971, 100) goriisii su anda oldukga genis
capta benimsenmektedir. Ekonominin yapisinin, en az varliga sahip olanlara ve en
elverigsiz ortamlarda bulunanlara daha fazla dikkat ederek esitligi saglamasi gerektigi
goriisiindedir. Ancak, kimin en az mal varligina sahip oldugunu ve en olumsuz
durumda oldugunu belirlemek kolay degildir, ¢linkii her kisinin bu konuda kendi
gostergesi olabilir. Bu nedenle politika belirlemek isteyen bir politika yapicinin varlik
dagilimini dogru gosterge ile diizenleyebilmesi i¢in akil diizeyinde bilgi sahibi olmasi

gerekir. Attas'n agiklamasinda siyasi adalete iliskin ayrintili bir agiklamanin



74

olmamasi, kismi dogasi nedeniyle bu noktada 6nem kazanmaktadir. Siyasal adalet
kavramini ayrintili bir sekilde agiklamak yerine, gorevi yerine getirme hakkina sahip
bir uzmanin kriterlerini tartismistir. Varsayim, bu karmasikliklar1 anlamasi ve gesitli
adalet kavramlarinda ortaya cikabilecek u¢ noktalar arasindaki orta noktayi
belirleyebilmesi gerekenlerin bu uzmanlar oldugudur. Attas, her seyin yerli yerinde
oldugunu bilmesi i¢in, bilgelik diizeyinde bilimsel diizeylere sahip uzmanlar tizerinde
durur. Bir yargi¢ ve karar verici, karar ve politikalar1 adil bir sekilde alabilmeleri ve
bilgelik kazanabilmeleri i¢in dogru ve ciddi bir hareket gerekir. Bu caba, 6zglirliik

kosullarinda gerceklestirilmelidir. Bir sonraki boliimde 6zgiirliik tartisilacaktir.

2.8. Ozgurluk

Batil1 filozoflar 06zgiirlik konusuna bakis agisindan iki gruba ayrilirlar.
Birincisi, negatif 6zgiirliik. Bu gruptakiler ozgiirligii bireysel bir eylem olarak
gordrler. Onlara gore, 6zgiirliik bir eylemin ya doga olaylar1 ya da diger insanlar ve
toplum tarafindan engellenmedigi durumudur. Bu nedenle, 6zgiir olmak i¢in kisi
elinden gelen her seyi ve mimkiin olan her sekilde yapmalidir. Ancak bunun
uygulanmasi kesinlikle ¢ok zordur ve toplumsal hayatta anarsizm ve diizensizlige yol
acacaktir. Ikincisi, pozitif 6zgiirliik. Bu gruptakiler, insanlarin karsilastigi temel
engellerin disaridan degil, kendi i¢inden geldigi konusunda kararlidir. Yani insan,
kendi igindeki arzularini akla boyun egdirip onun kolesi olmadik¢a 6zgiir olamaz.
Ancak yine de bu 0Ozgurlik goriisii, bahsedilen “arzu” ve “akil” kavramlarinin
belirsizligi gibi ¢oziilmemis sorunlart birakmaktadir. Bu iki tiir 6zgiirliigiin 6tesinde,
varoluscu filozoflarin savundugu bir tiir Batili 6zgiirliik goriisii vardir. Onlar igin
ozgiirliik varolusla es anlamlidir. Ornegin Sartre, "6zgiir olmaya mahkumuz" demistir.
Bu sekilde, 6zgiirliik, intihar karar1 da dahil olmak iizere, karar verme eylemlerine
atfedilir (Arif, 2007, 287). Amartya Sen (1999, 17), negatif 6zgiirliigiin firsatlarla,

pozitif 6zgiirliigiin ise siirecle ilgili oldugunu agiklamistir.

Islam'da bir firsat olarak 6zgiirliigiin, genellikle hirriyet ve istiklal terimleriyle

temsil edildigi gortliir. Ancak Attas, bu iki terimi etikle ilgili 6zgurlik ana fikrini
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gelistirmek icin kullanmaz. Wan Daud'a gore (2022, 502) onun sebebi bu iki terim ne
Kuran'da ne de hadislerde gegcmektedir. Attas (2007, 63), 6zgiirliigli yorumlarken siireg
yoOniine odaklanir. Ona gore Ozgiirliikk olarak kabul edilen kavram, bir sart olan
"bagimsizlik" anlaminda degil, siire¢ ya da uygulama olan "ihtiyar" teriminde yer
almaktadir. Ayrica, "Bu uygulama ¢ok ¢esitli secenekler arasinda degil, iki secenek,
yani iyi ve kétii arasinda segim yapmaktir" demistir. "[htiydr” teriminin kendisi, ayni
kokten, yani "hara™ (H-Y-R) oldugu i¢in iyi anlamina gelen "hayr" kelimesine baglidir.
Dolayisiyla, ihtiyar pratiginde atifta bulunulan se¢im, neyin iyi, hangisinin daha iyi
oldugu ve mevcut iki secenekten en iyisinin se¢imi olmalidir. Bundan da ihtiyar
pratiginde kotii bir tercihin bir segenek olmadigi anlasilabilir. Aslinda Attas bunun bir
secim olmadigini, bunun yerine kendisine yapilan bir haksizlik oldugunu iddia

etmistir.

Attas'a gore (2007, 64) 6zgtirliik, kisinin gergek benliginin ne istedigine, yani
haklarinin ve dogasinin ne istedigine gore hareket etmesidir. Bu konuda, sadece gercek
ozgur secimler (free choice) olan iyileri se¢me pratigidir. iki ihtimal arasinda
hangisinin daha iyi oldugunu se¢mek, 6zgiirliigiin pratigidir ve ayn1 zamanda kisinin
kendisi igin adalet pratigidir. Thtiyar yapmak, once iyiyi ve kotlyu bilmek ister.
Kotiiyii secme eylemi 6zglir bir se¢im degildir, ¢linkii kotiiliige yol agma egiliminde
olan hayvani nefsindeki sehvetin koriikledigi cehalete dayanir. Ihtiyar, bir kurtulus
eyleminden baska bir sey olmayan igsel adalete ulasmak igin karakterin yonuni takip
ederek iki olasilik arasinda daha iyiyi segmeye yonelik bilimsel bir eylemdir. Iyi olan1
uygulamak, fazilet ve iyilik degerlerine dayali olarak yapilir. Muhammed Imare (2009,
15), Attas'in 6zgiirliigiin hiirriyet degil, ihtiyar seklindeki ifadesini desteklemektedir.
Spesifik olarak, hiirriyet'in ubudiyet'in tersi oldugunu da sdylemis. Oysa ubudiyet
Islam'in &ziidiir. Thtiyar ise, cebbariye ideolojisinin temeli olan "ceber"in karsitidir.
Ayni zamanda ihtiyar, Allah'in bir iradesinin olmadigini ve bunun imkénsiz oldugunu

varsayan kaderciligin de ziddidir.

Eger 6zgiirliik bir sart, yani hiirriyete degil de ihtiyar seklinde bir fiil ise, o
zaman Islam'in hiirriyetin kendisi bir sart olarak goriisii nedir? Bu soruya cevap
verebilmek i¢in, Kaderiyye ve Cebbariyye ¢evreleri arasinda insan fiiline (ef'allil ibad)

iligkin kelam tartigmasina ve bu konunun tartigildig1 alan olan sorumluluk kavramiyla
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olan iligkisine bakmamiz gerekir. Kaderiyye, insanlarin hareket etme konusunda tam
bir ozgirliige sahip oldugunu diisiiniirken, Cebbariye, iradenin yalnizca Tanri'da
oldugunu ve insan eylemlerinin Tanri'nin kontrolii altinda oldugunu sdyler. Es'ariler
ise, Allah'n her seye kadirligini ve her seye bilmesini kabul etmelerine ragmen, yine
de kesb doktrini araciligiyla onu insan sorumluluguyla uyumlu hale getirmeye
calisirlar. Es'ari mezhebinin bir temsilcisi olan Bakillani (950-1013), insanlarin
eylemleri (kesb) icin sevaba girebilecegini sdylemistir. Insanlarin, ayaga kalkmak gibi
kasith eylemler ile titreme gibi kasitsiz eylemler arasinda iggiidiisel olarak ayrim
yapabildigini vurgulamaktadir. insanlar da bilirler ki, iki tiir fiil, tiir, yer veya irade
bakimindan farkli degil, kasithh fiil her gergeklestirildiginde Allah'in verdigi gii¢
bakimindan farklilik gosterir (Fakhry, 1991, 53).

Attas, Es'ari'nin goriisiine agik¢a katilmaktadir. Ona gore Islam'da dzgiirliik,
Allah'tan hiirriyeti de ima ettigi ic¢in hiirriyet denilen bir sey degildir. Cesitli
tartigmalarinda c¢aba olarak yorumlanan "Ozgiirlik" kelimesinin yani sira
"bagimsizlik" kelimesini de siklikla kullanir. Yazara gore bu bagimsizlik kavrami,
Attas'in hiirriyet kavrami olarak hiirriyet veya istiklalin anlamini sosyal ve siyasi
adaletle ilgili olarak detaylandirma konusundaki goriislinii tanimlamaya uygundur.
Bagimsizlik, tiim ahlaki ve Islami sorumluluklarin ana ilkesidir. Bagimsiz veya kole
olmayan kisi ve topluluklar, 6zgiir olanlara verilen cesitli gorevlerden sorumlu
degildir. Hareket ozgiirliigli olmadan, Kiyamet Giinii yargida adalet olmaz. Attas,

bagimsizligin teslimiyette yattig1 gortistindedir.

2.7.1. Teslimiyet olarak HUrriyet

Hiirriyet bagimsizlik manasiyla insanlarda birey ve toplum olarak tezahiir
edebilir. Attas'a gore (2013, 23), bir kisi kendini hayvani arzularinin koruyucusu
olarak yetistirmeyi basarirsa, bireyin alemindeki hiirriyeti gergeklesir. Gergek hiirriyet,
benligin hayvani ruhundan hiir olmaktir. Basarisiz olursa, o 6zgiir bir adam degil, bir
hizmetkardir. Yaptig1 se¢cim eylemi aslinda hiir degil, sehvetin kolesiymistir (Al-Attas,

1995, 33-34). Hayvan nefsini akilli nefse tabi kilmanin yolu, dinin emrettigi kanunlara
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ve ahlak kanunlarina uymaktir. Bat1 kiiltiiriiniin yaygin olarak anladig1 gibi tam tersi
degil, 6zgiirliikk, pranga olarak goriildiigii i¢in din tarafindan belirlenen yasalardan ve
ahlak yasalarindan hiirriyettir (Al-Attas, 2001, 82). Dinin kanunlarma ve ahlak
kanunlarina uyabilmek i¢in iman gerekir. Inang, Tanri'nin farkindaligini iiretir ve O'nu
hatirlamak, i¢ huzuruna yol agar. Attas (1995, 34), i¢ huzurunun siipheden
kaynaklanan endiselerden kurtulmak oldugunu vurgulamistir. Ayni zamanda
yasanacak olan nihai kaderin kaygisindan ve korkusundan kurtulmaktir. Ruh Tanr1'ya
teslim edildiginde mevcut olan i¢sel giivenliktir. Allah'a teslimiyet, Islam denen ruhta

huzur duygusu yaratan hirriyettir.

Bireysel diizeydeki bagimsizlik, bir {ilkedeki toplum diizeyindeki
bagimsizlikla ¢ok yakindan iliskilidir, ¢iinkii temelde her topluluk grubunun ¢esitli
diizeylerde ve alanlarda liderleri kesinlikle vardir. Toplumun her tiirlii giic ve bask1
tekelinden bagimsizligi, komiinal bir baglamda giivenliktir ve bu, ancak topluluktaki
liderlik yetkisinin uzmanlara, yani ahlaki ve entelektiiel diiriistliige sahip kisilere
devredilmesiyle gergeklestirilebilir. Bu baglamda Wan Daud (2022, 515), dogal
benligi yani rasyonel nefsini hayvansal benligine liderlik ettiginde temelde her bireyin
bir lider oldugunu sodylemektedir. Bu seviye basarisiz olursa, gercek liderlik
gerceklesmez ve aile, ofis veya devlet gibi daha biiylik seviyelerdeki kuruluslar da
basarisiz olur. Bir ulusun kendisini somiirgecilikten tamamen kurtaramamasi, kendi
kurumlarimi somiirgecilikten uzaklastiramayan cesitli alanlardaki liderlerinden

kaynaklanir.

Ozgiirlik ve bagimsizhigin teslimiyet oldugu goriisii, bazilarinin Tanri'nin
"zorba" bir dogas1 oldugunun kaniti olarak gordiikleri "Tanr1'nin emirleri” etik teorisini
desteklemektedir. Attas, teslimiyeti iki kategoriye ayirarak su¢lamalari reddetmis; (1)
Fiili veya arzu edilen teslimiyet, yani Allah'in iradesine igtenlikle, bilingli olarak ve
tim kalbiyle teslimiyet. Bu, Allah'in yasasina itaatin bir bi¢imi olarak fiziksel eylemin
yani sira kalpteki niyetle uygulanir. (2) Arzu edilmeyen teslimiyet, yani anlik ve
belirsiz olan teslimiyeti iceren, kisinin etik yasami boyunca siirekli eylemini ifade
eder. Bu, Allah'tan baskasma teslim olmaktir (Idriz, 2020, 107). Ona gore Islam'da

istenen teslimiyet, islam'da zorlama olmadig1 igin insanlarin seriat1 zorla uygulamadig
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ilk kategorideki teslimiyettir. Tanri, insanlara Kendisine boyun egme veya boyun

egmeme Ozgiirliigii verir ve bu nedenle zalim degildir.

itaat eyleminin altinda yatan 6zgiirliigiin teslimiyet oldugu goriisii, Erich
Fromm'un (1987, 7) 6ne siirdiigii 6zgiirliige giden bir yol olarak itaatsizlik teorisiyle
acikca ¢elismektedir. Onun igin itaatsizlik iyi bir degisimin baslangicidir. Ote yandan,
itaat her seyi statik hale getirir. Adem'in kissasini, insanmn itaatsizligi nedeniyle
yeryliziinde kendi cennetini insa edebilecegi gercek insanlik durumuna 6rnek olarak
vermistir. Bu baglamda Attas (2015, 44), Adem'in Allah'mn emirlerine kars1 gelmekle
ve seytanin tuzagina diismekle hata yaptigini, ancak bunun insan statiistinii g6z 0niinde
bulundurarak dogal bir sey olarak unutmasindan kaynaklandigini agiklamistir. Bu
durumda, Adem, Tanr'nin tiim emirlerine boyun egmek icin baslangigtaki ahidini
unutmustur. Unutmak aslinda kasitsiz bir durumdur, ancak giliveni kirma, inangsizlik,
adaletsizlik vb. gibi kasitl ihlallere yol acabilir. Adem yasak meyveyi yedikten sonra,
Allah'in rehberligi ile o ve esi, hatalarini anladilar ve haksizliklarini kendilerine itiraf
edip bagislanma dilediler. Sonra Allah onlar1 bagislar ve her ikisinin de belli bir stire
icinde yeryliziine inmelerini emreder. Bu agiklamadan, Adem'in inisinin, isledigi
suglar i¢in Tanr1'dan bir ceza olmadig1 ve Hiristiyanlarin inandig1 gibi yeryiiziindeyken
orijinal giinah tagimadigi sonucuna varabiliriz. Bunun nedeni, Allah tarafindan
bagislanmis olmalaridir. Onlarin yeryiiziine inmeleri ger¢ekten de Allah'm planinin bir
parcasidir, Oyle ki insanlar itaatsizliklerinden dolay1 degil, kendilerine emanet edilen

halifelik gorevini yerine getirebilsinler.

Fromm (1987, 8) Ibrani geleneginden geldigini sdyledigi Adem ve Havva
hikayesinin yani sira Prometheus'un itaatsizliginin hikayesini de insan uygarligt
tarthinin baslangic noktasi olarak One siirer. Yunan geleneginden tiireyen bu
mitolojide, Fromm'un Tanri'dan atesi ¢calma eylemi, insan evriminin temeli olarak
adlandirilir ve bununla insanlarin gelisip insa edebilmesidir. Bu baglamda mutluluk
tartismamiza tekrar bagvurabiliriz. Inang eksikliginden dolay1 net hedefleri olmayan
ilerleme ve gelisme, yalmzca yanlis kazamimlar iiretecektir. Insanlar hayatta huzur
bulamamakta ve onlar cevreleyen durum ve kosullar sonsuz zarar gormektedir.
Belirsiz bir gelisim i¢inde olan insanlar ve topluluklar aslinda baski ve kolonizasyon

icindedir.
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Bireyler ve gruplar olarak insanlar, iyisini segmek ve uygulamak (ihtiyar) icin
hareket ederlerse bagimsizlik (hiirriyet) kazanabilirler. insanlarm bilgiye dayali tam
bir bilingle Allah'in kurallarina uymalar1 daha iyidir. Sorun su ki, bir ¢aba olarak
ozgiirliik bilgi gerektiriyorsa, sorulmasi gereken uygun soru sudur: "Bilginin derecesi
insandan insana farklilik gostermemis midir? Eger bilgili insanlar ¢abalayabilirlerse,
bilgili olmayanlar ya da bilgi sahibi olmayanlar ne olacaktir? islam'da liderlik

tartismasinin 6zgurliikle ilgili oldugu yer tam burasidir.

2.7.2. Tedbir olarak Liderlik ve Y6netim

Islam'da liderligi tanimlamak icin imamet, riyaset veya siyaset gibi birtakim
kavramlar vardir. Ancak burada Attas'in formiile ettigi etik yapi ile ilgili olarak eylem
kavramini kullanacagiz. Bilindigi gibi islam akidesi, Miisliimanlarin kendi aralarindan
liderlere sahip olmalarmi sart kosar. iki kisi varsa, bunlardan birinin imam olmasi,
isleri idare etmesi ve namazi kildirmasi gerekir. Wan Daud'a (2022, 503) gére Islam,
liderlerin bagimsizligindan biiyiik bir 6nem vermektedir ¢lnki insanlarin kaderi
onlarin ellerindedir. Attas'in bir¢ok eserlerinden 6zellikle The ICLIF Leadership
Competency Model (LCM): An Islamic Alternative adli kitabinda, liderlik ve
yonetisimi bahseden bir kitaptir. Attas, Wan Daud ile birlikte yazdigi bu kitapta,
fikirlerini desteklemek igin uygun gordiigii bir dizi referansi dogrudan aktariyor ve
kendi farkli goriislerini aktariyor. Attas’in bu kitabinda tedbir dogrudan etik ve ahlaki
sOylemle ilgili bir liderlik ve yonetisim kavrami olarak sunmaktadir.

Bugtin liderlik ve yonetim arasinda ayrim yapma egilimi var. Ornegin Stephen
R. Covey (1989, 101), liderligin “dogru isleri yapma eylemi” (doing right things)
oldugunu, onun igin yonetimin ise “isleri dogru sekilde yapma eylemi” (doing the
things right) oldugunu sdylemis. Bu tanima cevaben Zaidi Ismail, tedbirin "dogru
seyleri dogru sekilde yapmak" (doing the right things right) anlamina gelen iki anlami
tek bir terimde dzetleyen bir terim oldugunu sdylemektedir. Daha sonra Islam'da bir
liderlik ve yonetim kavrami olarak "edepli tedbir" veya diger bir deyisle "edep-odakli
tedbir" kavramini sunmustur. Edebi 6nceki boliimde tartistik, bu nedenle bu boliimde

tedbiri edep ile bagdastirirken onu tartismaya odaklanacagiz.
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Tedbir terimi, "geri, son, sonug, izlenim ve etki" anlamina gelen masdar
dubur'dan gelir. Tehanevi'ye (1993, 465) gore et-tedbir, "seylerin sonuglarin1 yapmak
veya disiinmek" anlamina gelir. Circani (1998), bunu "sonuglarin bilgisine dayali
olarak igleri organize etme ve ¢cozme ¢abasi" olarak tanimlamaktadir. Kuran'da 'tedbir’
kelimesi yoktur, sadece fiil sekli olan 'ylidebbir' dort defa gecer ve bu ayetlerin
timiinde Allah'a atifta bulunur. "Yudebbir' kelimesine her zaman mesele anlamina
gelen 'emr" kelimesi de eslik eder (Ismail - Badron, 2011).

Tedbir olarak yonetim, tiim belirli hedeflere ulasmay1 degil, yalnizca iyi ve
ovgiiye deger hedeflere ulasmay1 amaglar (Ismail, 2000, 309). Bu 6vgiiye deger hedefe
miimkiin olan en iyi sekilde ulasilmalidir. Bu nedenle, tedbir siirecinin tamami1 temelde
ihtiyar anlayisinin, yani kotiiliikten kurtulusun somutlagmasidir, ¢iinkii her zaman
sadece 1yi seyleri seger. Yapilan eylemlerin iyi veya kotli sonuglarini bilmek bilgi
gerektirir. Bu nedenle Ibn ManzQr'un Lisanii’I-Arab'inda tedbirin anlamini tedebbir
ile denk tutmas1 mantiklidir. Tedbir, organik olarak iyi sonuclara ulasmay1 amaglayan
eylem kadar diisiiniiliir. Tedbir tanimiyla, mutlak tedbirin ancak Allah tarafindan
gerceklestirilebilecegi, clinkii her seyin nihai sonucunu yalnizca O'nun kesin olarak
bildigi ve bu nedenle El-Miidebbir veya Her Seyi Yoneten'in Esmé-1 Hlisnd'dan biri
oldugu anlasilmaktadir. Ancak insana her zaman Allah'm giizelliginin sifatlarina
uymas1 emredildigi i¢in, yaptiklarinin sonucunda ortaya cikacak seyleri bilmeye
calismasi da emredilmistir.

Insan baglaminda, tedbir, bir davamin nihai sonucunun entelektiiel bir
degerlendirmesidir, ardindan sonug iyi oldugunda uygulanir ve sonu¢ kotu kabul
edilirse reddedilir. Tedebbur, "bir isin veya davanin neticelerini veya nihai sonuglarini
kalp goziiyle incelemek" anlamina gelir (Ismail, 2000, 47). Tedebbir ve tefekkilr her
ikisi de insan zihninin bir akilli faaliyeti (tasarrufu’l-kalb bi'n-nazar) anlamina gelse
de her birinin farkli bir vurgusu vardir. ikinci diisiince énermeye (en-nazar fi'l-delil)
yonelik oldugunda, birincisi sonuglara (en-nazar fi'l-'avakib) yoneliktir (Al-Jurjani,
1998). Tedbir iki dnemli yonii birlestirdi, yani (1) hikmetin bilimsel veya teorik yonii
ve (2) pratik yonii. Her ikisi de dogru ve i1yi olduguna inanilan bir sonuca yoneliktir.
Tedbirin edep ile ilistirilmesinin énemi, fiil ve diisiincelerin iyilige yonlendirilmesi

noktasindadir (Ismail - Badron, 2011).
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Zaidi Ismail'e (2000, 324-327) gore tedbirde edep, ¢esitli amaglar ve etkilerin
aralarindaki benzerlikleri ve farkliliklar1 tespit etmek ve daha sonra oncelikleri ve
onlar1 takip eden seyleri belirlemek amaciyla mantiksal olarak degerlendirilmesi
anlamina gelir. Bu hedeflerin her biri benzersiz bir doga igerir ve birbirleriyle belirli
bir iliski modeline sahiptir. Bazilar1 iyi, bazilar1 kétii. Iyiler arasinda daha iyileri de
var. Ayni sekilde kotiiler arasinda daha koétiileri de vardir. Bazilarinin sonucu kalici,
bazilar1 ise stirekli degisiyor ve belirsiz. Bazilar1 nihai amag iken, digerleri sadece
ilkinin araglar1 ve vasitalaridir. Aslinda hiyerarsik bir hedefler sistemi vardir ve bu
sistemle uyumlu belli yontem ve stratejiler vardir. Bu nedenle, bir amaci olan bir
yansima, iyi bir nihai sonuca ulagilmasini saglayabilecek nitelikleri ve erdemleri,
Oonlemleri, yontemleri, prosediirleri, taktikleri, stratejileri ve planlar1 siralamaya
yonelik ¢abalar1 icermelidir. Entelektiiel siire¢ ayn1 zamanda dinamik olmali ve statik
olmamalidir ve beklenen sonuglarin elde edilmesini 6nlemek veya geciktirmek i¢in
plana zarar verebilecek cesitli engellere karsi kisinin farkindaligini ve korunmasini
icermelidir. Bu baglamda, tabii irade ile suni irade, ihtiyaglar ve arzular ve daha
spesifik olarak, zarQriyyat, haciyyat ve tahsiniyyat kategorilerine giren meseleler
arasinda ayrim yapabilmek gerekir. islam'da dini olmayan bir hedefe ulasmak igin
hicbir girisim yoktur. Sadece pragmatik veya faydaci diisiinceler tarafindan
yonlendirilmez.

Edep-odakli tedbir, dogru ve adil bir diizene dayali olarak 6vgiiye deger bir
sonuca ulasmay1 saglayan bir bilgi ve eylem hareketidir. Edep-odakli tedbirin
uygulanabilmesi igin ti¢ temel sart vardir (Ismail - Badron, 2011);

I.  Tedbirin teori ve pratik olmak tizere iki boyutu oldugunu tanimak ve tasdik

etmek, farkli olmalarina ragmen yine de birdir.

Ii. Cesitli sonuglara ek olarak, dogru sirayla farkli konumlara sahip olduklarini

tanimak ve tasdik etmek.

lii. Tedbirin ¢esitli formlar1 ve alanlari, gesitli seviye ve katmanlar1 oldugu

icin, tim bunlarin bireysel insandaki kokenine 6zel bir dikkat gosterilmesi

gerektigini tamimak ve tasdik etmek.

Edep ile iliskisini kesfettikten sonra, tedbir kavramimi bir emanet ve ehl

tartismasiyla iliskilendirmek gerekir. Daha once de belirtildigi gibi, Nisa (4); 59
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ayetine dayanarak Allah'in Islam'm 6gretilerinin uygulandig: bir devlet kurumunun
kurulmasimi emrettigini belirtmektedir. Bu baglamda Wan Daud (2022, 64), islam
devletini "makasidii’s-seriay1 elde etmeye galisan bir iilke" olarak tanimlar. Buna ek
olarak, bir Islam devleti ayn1 zamanda "Miisliimanlarin iktidarda oldugu ve kisisel ve
devlet uygulamasinin temellerini akide, ahlak ve Islami seriat dgretilerine uygun
olarak kendi yetenekleri dogrultusunda yiiriittiigi bir iilkedir". Kisisel unsur ¢ok
onemlidir ¢linkii ayn1 zamanda Oncelikle akide, ahlak ve seriati kendi iginde
gerceklestirmesi gereken minyatur bir hal olarak da gérilmektedir. Darulislam denilen
Islam devleti, Islam iilkeleri ile diismanlik yapan gayrimiislim bir iilke olan darilharp
ve darussulh ile baris yapan bir {ilke olan dardlislam'tan farklidir. Attas, bu tlkenin
ult’'l-emr denilen bir Miisliiman tarafindan yonetilmesi gerektigini de belirtmektedir.
Bunlar liderler ve onlarin yardimcilaridir, yani iktidardaki hiikiimet ve dini kurallarin
hem ahlaki hem de yasal olarak yonetilmesinde ve uygulanmasini denetlemede ¢esitli
alanlarda kararlar almasina yardimei olmak igin sectigi tiim gorevlilerdir. Bu kurallar,
genel ve dzel olarak hayattaki dini ve dinyevi meselelerle ilgilenir. Attas, guinimiz
kosullarinda bu tiir liderlerin Hz. Muhammed'in ¢izdigi yolu takip etmenin yan1 sira
halkin onayini da almalar1 gerektigini vurgulamaktadir.

Bu liderlerin hiikiimetlerini yonetirken birtakim 6nkosullari yerine getirmeleri
gerekiyor. Attas'm (2015, 5) bahsettigi giiniimiiz lideri i¢in iki 6n kosul vardir; (1)
Cesitli isleri yasal olarak diizenlemek i¢in liderlik gorevini fiilen yerine getirmeden
once bir din ve medeniyet olarak Islam hakkinda yeterli bir anlayisa sahip olmak ve
(2) lyilik konusunda gegerli kararlar alabilmek i¢in insan dogas1 hakkinda bir anlayisa
sahip olmak ahlaki biitiinliik ve 6zgilin bilgi ile bireyleri tanimlamak icin gergek
becerileri taniyabilmenin yani sira karakter ve kisisel yetenekler. Bu iki kapasiteye
sahip liderler, dogru koruyucu veya uzman figiirii secebileceklerdir. Insan olarak pek
cok eksikliklere sahip olsalar da edepli tedbir gerceklestirmelerini onlara her zaman
hatirlatabilecek uzmanlarla ¢evrilidirler.

Attas'in liderlik kavrami, Platon'un savundugu gibi bir filozof-kral tarafindan
yOnetilen bir monarsi sisteme veya Aristoteles'in onerdigi gibi bir aristokrasiye
egilimli degildir. Edepli tedbir cercevesinde Islami liderlik kavrami, Platon ve
Aristoteles tarafindan reddedilen saf demokrasi fikrini de onaylamaz ¢iinkii otoriteyi

genel halka devretmek aslinda ¢ogunluk tiranliginin ortaya ¢ikmasina neden olabilir.
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Ote yandan Islami liderlik kavrami da higbir sekilde dini devlet islerinden ayiran
sekiiler bir devlet olmadigi gibi, diinya islerini tamamen Allah'n yeryiiziindeki
tecellisi olduguna inanilan din adamlarina teslim etmek anlamina gelen bir teokrasi de
degildir. Attas'm ahlak felsefesinde insa edilen gergeveye dayali Islami liderlik, bizi,
Allah'im yeryiliziindeki halifesi olarak verdigi gérevi yerine getirme ¢abasinin, halklari
mutluluga ulastirmak i¢in her zaman adil davranmaya ¢alisan liderlerin var oldugunu
gerektirdigi anlayisina getirmektedir. Bu liderlerin adaleti yerine getirebilmeleri igin
tim kararlarin1 her zaman hem ilgili alanlardaki hikmet diizeyinde dini ve dinya
bilgisine hakim hem de ahlaki biitiinliige sahip olan uzmanlara dayanmalar1 gerekir.
Hem monarsi hem aristokrasi hem de demokrasi, seriat degerlerine uygun oldugu ve
dinamik bir cografi ve kiiltiirel durumdaki insanlar tarafindan kabul edildigi siirece

Islam'daki liderlik ve ydnetim sistemi ile uyumlu olabilirdir.
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SONUGC

Calismamizin sonuna gelmis bulunmaktayiz. Burada Attas'in etik ve ahlak
hakkindaki diisiincelerinin yani1 sira dogruluk, iyilik, mutluluk, adalet ve 6zgiirliik gibi
anahtar kavramlar1 kisa ve 6z bir bicimde agiklayacagiz. Attas'a gore ahlak dine
dayanmalidir ve bu nedenle etik veya ahlak felsefesi din biliminin bir parcasidir.
Attas'in felsefi diisiincesinin insasinda dine dayanan ahlak, iyiligin Tanri'nin emrettigi,
kotiiliiglin ise O'nun yasakladigl bir sey oldugu “Tanri'nin emirleri” etik teorisinde
siniflandirilabilir. Ancak Islam'in hayata bakisindaki din kavrami diger dinlerden
farkli oldugu icin Allah'in emir teorisinin Islam kavramma "din" olarak uyarlanmasi
gerekir. "Din" kavrami (1) borg¢lu olma hali, (2) teslimiyet, (3) muhakeme giicii, (4)
fitrat ya da istidat olmak tlizere en az dort anlam i¢ermektedir.

Attas, bu dort kavrami ahlak felsefesinin temeli olarak tanimlamaktadir. Bu
dort kavram, Araf (7); 172 ayetine dayanarak insanlar diinyaya dogmadan 6nce, Tanr1
ile ezeli ahit ad1 verilen bir sézlesmeyi kabul etmistir. Bu ahitte insanlar hem fert
olarak hem de topluluk olarak akli nefis halinde Allah'in Rableri olduguna sahadet
ederler. Bundan dolay1 Allah, insana hayat varlig1 seklinde bir liituf vermis ve temelde
insan ona varlik borcuna sahip olmaktadir. Bunun bedelini 6deyebilmek igin,
insanlarin ibadetlerini yerine getirmesi ve hukukun istiinliigline boyun egmeleri
gerekir. Ayrica insanlara yeryiiziinii halife olarak yonetmeleri de emredilmistir. Insan
ruhu bedene iiflendiginde, akli nefsi hayvani nefsiyle bulusur ve ezeli ahdini unutarak
"nasiya” ile ayn1 kokten gelen "insan" unvanini alir. Attas'a gore, insanlarin bu gorevi
yerine getirebilmeleri igin fitratim1 hatirlamaya caligmalar1 gerekmektedir. Insan,
fitratina uygun gorevleri yaparak mutluluga ulasabilir.

Attas, dinyada hissedilebilen mutluluk psikolojik mutluluk ve dinsel mutluluk
oldugunu aciklamistir. Dini 6gretilerde orta noktaya dayanan iyilik, yani hikmet, iffet
ve cesaret gibi list erdemler degerlerine uygun olarak insanlar istedikleri elde
ettiklerinde psikolojik mutluluk ulasilir. Dinsel mutluluk ise diinya hayatinin bir
imtihan oldugu anlayis1 ve suurundan dolay1 ebedi insanlik halidir. Basina bir sans
gelirse stikreder, ugursuzluk gelirse sabreder. Bu iki mutluluk tiirii, insan1 ahiretteki en
yiiksek mutluluga, yani RU'yetullah'a ulastiracaktir. Attas bu agiklamasiyla mutlulugun

kendine donmedigini ve dolayisiyla aranacak bir sey olmadigini gostermektedir.
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Mutluluk insanlar kesinlik derecesinde dogruyu bildiginde ve ona gore hareket
ettiginde elde edilebilir.

Mutlulugu elde edebilmek i¢in adaleti gergeklestirmek gerekir. Kosul ve insan
eyleminin kalitesi olmak tizere iki tiir adalet vardir. Bir kosul olarak adalet, her seyin
dogru yerde oldugu zamandir. insan eyleminin bir kalitesi olarak adalet, hikmetten
gelen ahlaki mikemmellikten kaynaklanan bir kalitededir. Her seyi dogru yerine
oturtmak tizere adil davranabilmek igin, ¢aba bi¢imindeki ihtiyar olarak Ozgiirliige,
yani mevcut iki segenek tiirii arasinda neyin iyi, daha iyi veya en iyi oldugunu se¢meye
ihtiyag¢ vardir. insanlara ¢abalama yetenegi verilmistir, ¢iinkii temelde onlara ahlaki
yarginin ana 6n kosulu olarak hareket etme Ozgiirliigli verilmistir. Ancak hakiki
hiirriyet veya bagimsizlik, esasen akli nefis hayvani nefse (stiin tutarak Allah'a teslim
olmaktir. Aksi halde olan insan temelde Ozgiir degildir ¢ilinkii tutkularinin ve
arzularmin etkisi altindadir ve haksiz hareket eder.

Attas'in da ifade ettigi gibi adalet anlaminda dogru yer kavrami, varolusta
hiyerarsik bir diizenin oldugunu gosterir. Hikmet, sahibinin hiyerarsik diizeni
bilmesini saglayan bilgidir. Hikmet, birincisini insanin kendi ¢abasiyla elde edebilen
bilme bilgisi ('ilm), ikincisini ise sadece Allah'in diledigine verdigi en yiiksek bilgi
olan tanima bilgisi (marifet) birikimidir. Dolayisiyla ‘%/m, dinyadaki sosyal hayatla
ilgili oldugu i¢in farz-1 kifaye iken, marifet, farz-1 kifaye bilginin temelini olusturan
temel meselelerle ugrastig1 i¢in farz-1 ayndir. Hikmete dayali ve adaleti saglayan insan
fiillerine edep denir. Edepli insan, her seyin dogru yerinde oldugunu bilen ve bu dogru
bilgiye gore hareket edebilen insandir. Onlar, gercek benliginin hayvani nefis degil,
akli nefis oldugunu anlamaktadir.

En yliksek mutlulugun ahirette hissedilebilecegi goriisii, ahiret mutlulugunun
on sart1 oldugu i¢in bu diinyadaki mutlulugun 6nemini goz ardi ettigi anlamina gelmez.
Sosyal bir varlik olarak insan dogasi, adaletin saglanmasi1 ve mutlulugun ulagilmasi
icin kurallarin seriata uygun olarak uygulandig1 bir devletin varligin1 gerektirir. Bu
ulke, eylemlerinin sonuglarin1 da dikkate alarak hikmete dayali liderlik ve yonetisim
denen tedbir eylemlerini gerceklestirme konusunda halktan onay alan bir lider
tarafindan yonetilmektedir. Bu liderin tedbiri uygulayabilmesi icin, g¢esitli devlet
islerini yonetme yetkisini, ilgili alanlarda ahlaki batinlik ve bilgi birikimine sahip

uzmanlara vermesi gerekir. Devleti ve halkin1 yonetmeden Once, liderler ve
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yardimcilari, kendilerinin de minyatiir devletler olduklarini anlamalidir. Onlarin varlik
hallerini, hayvani nefse degil, akli nefse gére yonetmeleri gerekir ki, yaptiklari tiim
eylemleri sadece bu diinyada degil, ahirette de sonucunu hesaba katsin. Boylece
devleti, toplumu ve c¢evreyi bagimsiz olarak yonetebilen, kalkinmay1
gercgeklestirebilen ve ilerleme kaydedebilen bagimsiz insanlar denen halifetullah
olacaklardir. Yonetim siirecinde alinan tiim Kararlar, farz-1 ayn ve farz-1 kifaye
bilgisinin dengesine hakim olmay1 gerektiren dogal adaletin yan1 sira siyasi adalete de
dayanmalidir.

Attas, Islami egitim kavramini, insanlarin tasavvuf, yani seriatin ihsan
diizeyinde uygulanmasinin ve gergek Islam felsefesini uygulayacaklarinm umuldugu
te'dib olarak agiklamistir. Attas, ISTAC'ta yiiksek Ogrenim diizenleyerek te'dib
uygulamaya c¢alismistir. Bu tiir tniversitelerde te'dib almis aydinlarin, hikmet
mertebesinde bilgiye ve ahlak biitlinliigiine sahibi olmalar1 timit edilmektedir. Bu
stfilerin edep uygulayabilmeleri ve dogru lideri segebilmeleri igin dogru bilgiyi
topluma yayabilmeleri dngoriilmiistiir. Ote yandan, bu sfilerin, liderlere tavsiye ve
yon veren uzmanlar olmalart da 6ngoriilmektedir.

Dogruluk, iyilik, mutluluk, 6zgiirliik ve adalet kavramlarina iliskin yukaridaki
tartismadan, Attas'in toplumun karsilastigi sorunlarin gergekliginden uzak ve soyut
olma egiliminde olan ontolojik ve epistemolojik yonlere odaklandig: anlagilmaktadir.
Bu seyler onun ahlak felsefesine gore eksiklikler olarak goriilebilir. Bununla birlikte,
esas olarak, Islami diinya goriisiinde tartismadan kagan ve boylece Musliiman toplum
tarafindan unutulmaya baslayan bir dizi temel meseleyi yeniden sunmaya calismistir.
Adalet konusunda, ezeli ahit kavramiyla Batili toplum sozlesmesi doktrinini
reddetmistir. Sonu¢ olarak adalet, insanin kendinde baslayip kendinde biten bir
meseledir. Bu sekilde adalet sadece bir kisi ile baska veya devlet gibi diger varliklar
arasinda gegerli degildir. Adaleti saglama cabalari, bireyler olarak insanlardan
baslamalidir. Bu arada toplum, temelde, genel olarak bilge insanlardan
yonlendirilmeye ihtiya¢ duyan bir insan toplulugudur. Béylece insanlar beser olarak
esit olsalar da insan olarak birbirlerinden farklidirlar. Gergek benligini, yani i¢ ruhunu
unutanlar, her zaman hatirlayanlarin talimatlarini takip etmelidir. Attas, 6zgurluk
acisindan Islam ahlaki seklinde hiirriyetin ihtiyar anlamma geldigini, yani bir durum

degil, bir eylem oldugunu hatirlatmistir. Ozgiirliik hali, temelde Allah'in kurallarma ve
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Allah'in ana hatlarin1 ¢izdigi tabiata boyun egme halidir, o bagimsizliktir. Ayrica
tedbir, alinan her karar ve eylemin sonucunu dikkate almasi gereken insan ¢abalarini
temsil eden bir liderlik ve yonetim kavrami olarak ortaya koymaktadir. Yaptigimiz
calisma kisitli bir gergevede kalmistir konu daha ayrintili ¢aligilarak birgok arastirmaci
tarafindan devam ettirilmelidir.

Ayrica, onun ahlak felsefesinin ¢cok yogun olan Islami &gretilere dayanmast,
Attas'in goriisiinii evrensel olmaktan c¢ikarmaktadir. Ozellikle gayrimiislimlerin bu
goriisii anlamalar1 ve hatta kabul etmeleri kolay olmayacaktir. Bu konuda dinya
goriisiine iliskin temel diisiincesine de bagvurmamiz gerekmektedir. Attas, insa edilen
bilginin Islami epistemolojiye uygun kaynaklardan gelmesi igin gériislerinin islami
diinya goriisiine dayandigini tutarl bir sekilde agiklar. Bu ¢ergevede dogruluk, Kur'an
ve Hadis'in 6ngordiigii hiyerarsik bir varlik sistemine dayali evrensel bir hakikattir ve
tefsir ve tevil yontemine gére anlasilmalidir. Islami anlayisinda dogruluk sabittir ve
Allah'm hidayeti olan kesinlik seklinde degismez. Bu nedenle, Miislimanlar i¢in
Islam'in kendisi evrensellik icin bir dlgiit olarak goriilmektedir.

Ote yandan, Attas, kendi dogruluk gostergelerine sahip olan diger
epistemolojik kavramlarin olasihigini dislamamistir. Ornegin, su anda ¢esitli diinya
koselerine yayilan ve halk tarafindan benimsenmeye baslayan Bat1 diinya goriistidiir.
Attas'a gore rasyonalizm, sekilarizm, hlimanizm, dualizm ve trajedi Uzerine kurulu bu
diinya goriisii yanhstir. Bu nedenle, Cagdas Bilginin Islamilestirilmesi adli bir
caligmayla batililagsmaktan kurtarilmasi projesini onermistir. Bu proje temelde adaletin
gerceklesmesi ve mutlulugun saglanmasi icin edep asilama girisimidir. Attas'in

onerdigi etik ve ahlak kavrami, Islamlagma siirecinin bir sonucudur.
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