
“NEREYE GİDİYORSUNUZ?”
ÇÖZÜLMELER, DÜNYEVİLEŞME VE İSTİKAMET 

S on aylarda bölgemizde çok ciddi gelişmeler oluyor. İsrail’in Mescid-i Aksâ saldırısı, Akdeniz’deki enerji savaşları, 
Suriye ve Mısır’da yaşananlar İslâm âleminin içinde bulunduğu içler acısı durumu özetler mahiyette. Aynı 

şekilde Türkiye’de gerek siyasi gerekse sosyal alanda yaşanan olaylar da son derece önemli. Her geçen gün 
daha görünür hâle gelen iş kazaları, lüks ve şatafat Müslümanlardan bir kısmının içinde bulunduğu açmazı gözler 
önüne sermekte, varolan tartışmaların seyrini önemli ölçüde farklılaştırmaktadır. Belki Raşid Gannuşi’nin -farklı 
bir bağlamda- son yazılarından birinde belirttiği üzere, “yaşanan bu müthiş değişim sürecinde,  siyasî mücadele-
nin çoğu zaman yalnızca (…)İslâmcılar ve sekülerlerden oluşan karşı kutuplar arasında yaşanan bir tercih olduğu 
izlenimi yaratılması”nın meseleyi tümden izah edemediğinin akılda tutulması zarurî.

Hatırlanacağı üzere Türkiye’de İslâm/Müslümanlık ekseninde sürdürülen tartışmalar uzun yıllar genelde laik-
likle ilintili olmuştur. Bunda devletin uygulamaları, yasal birtakım kısıtlamalar ve Müslümanların kendi kimliklerini 
inşa süreçleri de tesirli olmuştur elbette. Haliyle laiklik tartışmasına nazaran dünyevileşme ve sekülerleşme tar-
tışmaları 1980’lerin sonundan itibaren her geçen yıl daha yoğun bir şekilde gündeme gelmiştir. Bu tartışmalar 
belli bir dönemde laiklikle ilişkili olmuş hatta ‘sekülarizm’ kelimesi ‘laisizm’ olarak anılmıştır. Bu noktada laiklikle 
sekülarizm arasında dine karşı tavır almada farklılıklar gündeme gelir. Dine karşı tutumu daha sert olan laikliğin 
aksine sekülarizm, dine karşı daha mutedildir.

Sonraki yıllarda “Müslüman kalbin parçalanması” olarak sekülerleşme sürecinin muhafazakârlıktan bağım-
sız düşünülemeyeceği de değişik vesilelerle ifade edilmiştir. II. Mahmut’un ve Cumhuriyet Halk Partisi’nin 
aksine II. Abdülhamid çizgisinin muhafazakâr modernleşme yolundaki tercihinin Cumhuriyet döneminde DP 
(Adnan Menderes), ANAP (Turgut Özal) ve AK Parti (Recep Tayyip Erdoğan)  tarafından sürdürüldüğü hatta 
bu eğilimin ‘tekno-muhafazakârlık’ olarak anılmasının doğru olacağı ileri sürülmüştür. Haddizatında bu durum, 
muhafazakârlığın aydınlanma ürünü bir tepki ideolojisi olduğu düşünüldüğünde tümden yersiz değildir. Zira 
Fransız İhtilali’nin aşırı gelenek/din düşmanlığı neticesinde ortaya çıkan yıkımı engellemek amacıyla, her ne 
kadar geleneğe ait bazı unsurlar muhafaza edilerek modernleşmenin doğru olacağına dair vurgulamalar olsa 
da, modernlikte içkin olan sekülerliğe itiraz kaydı düşmemesi muhafazakârlığın modernitenin yardımcısı pozis-
yonunu tahkim etmiştir.

Üzerinde tefekkür edilmesi ve herkesin kendi durumunu değerlendirmesi ve sorgulaması açısından şunları 
yeniden hatırlamalıyız: İslâm’ın insan, evren, tarih ve hayat algısında dini ve din dışı/profan bir ayrımın yapılması 
mümkün değildir. İslâm kendisini “ed-din” olarak tanımlar ve kendi epistemolojisi çerçevesinde bir “hayat tarzı” 
inşa eder. İslâm’ın peygamberlik vasıtasıyla modellediği hayat tarzı ve hayatı anlama ve anlamlandırmada 
ortaya koyduğu metot kendine özgüdür. Dolayısıyla İslâm noktayı nazarından bakıldığında dini-dünyevi, maddi-
manevi, ruh-beden, kamusal-özel gibi ayrımlar yapmak söz konusu değildir. Tevhidin dünya görüşünde insan, 
bir kul olarak kendisini gerçekleştirmek ve hayat algısını bu kulluk bilincine göre inşa etmek zorundadır. Allah 
bütün âlemlerin rabbi, son peygamber Hz. Muhammed (s.a.v.) bütün insanlığın rol modelidir. Müslüman’ın zihin 
dünyasında medcezir hâli olarak tanımlanan ‘dünyevileşme’, ne laikleşme ne de sekülerleşmedir. Geçici bir kalp 
kararması, baskın nefs-i emmâre halidir bir bakıma. Bu aşamada tedavisi kolaydır. Tedbir alınmadığı zaman 
sekülerleşme sürecine girilmesi kaçınılmazdır. Genelde bu hayat tarzı, olumlu değildir. Olumsuzluk içeren bu 
hayat tarzı, Allah’ın insanlara kurtuluşa ermeleri ve mutlu olmaları için emrettiği yaşam tarzından çok ciddi bir 
sapmadır. Bu sapmanın başlangıcı (en alt basamağı) dünyevileşme, ikinci basamağı sekülerleşmedir. İlahî Hitab’ın  
“Hevasını ilah edineni gördün mü?” diye tavsif ettiği insan tipidir bu bir yönüyle. Modernitenin sekülerlik 
aracılığıyla evreni ve insanı otonom olarak tasvir etmesi aslında ilâhî iradeden bağımsız bir alan oluşturma ve 
bu alanda hevanın merkezi rol almasını sağlamaya dönük çabanın sonucudur. Sekülerliğin bu anlamda tamamen 
“din dışı” bir ideoloji olmadığını, dinin müdahil olamayacağı özerk alanlar ihdas etme çabasının bir sonucu oldu-
ğunu vurgulamak gerekir.

Helal-haram arasındaki çizginin ortadan kaldırılarak gri alan ihdas etme eylemi, beraberinde İslâm’ın ahlaka/
hayata taalluk eden boyutunun tarihselleştirilmesine sebep olmaktadır. Şüphesiz tehlikelere karşı uyarmak, 
yasaklamak demek değildir. Uyarmak, tehlikenin sınırlarını çizerek oraya yaklaşılmasını engellemek, ölçünün 
kaçırılmasına mani olmak amacını taşır. Çekici olan bu nimetlerden daha hayırlı ve daha kalıcı olanların var 
olduğu, bunların da ahiret hayatında bulunduğu belirtilerek, kendisini bu dünya hayatına kaptırıp, ölçüyü kaçırıp 
geleceğini karartacak yaşantı içerisine girmemesi için insan uyarılmaktadır. 

Sonuç olarak belirtmek gerekirse, hayatın hangi kısmıyla ilgili olursa olsun, o kısımla ilgili yaşananlar ve yaşa-
nacaklar insanın seçiminin ürünüdür. Bu ise esas yolun sahibi tarafından herhangi bir kuşkuya yer bırakmayacak 
şekilde açıklanmıştır: “(Ey insan) Bu, senin ellerinin önden takdim ettikleridir. Şüphesiz Allah, kullar için 
zulmedici değildir.” (Hacc, 22/10)

 Yeni sayımızda buluşmak temennisiyle.
					      					     Umran
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İ srail Kasım ayının ilk 
günlerinde Mescid-i 

Aksa’ya dönük pro-
vakatif bir eylem daha 
gerçekleştirdi. Haber 
ajanslarının geçtiği bil-
gilere göre İsrail silahlı 
güçlerinin 100 Yahudiyi 
Mescid-i Aksa’nın ağla-
ma duvarına bakan 
Magaribe kapısından 
içeri almasına tepki gös-
teren Filistinlilerle İsrail silahlı güçleri arasında 
çatışma yaşandı. İsrail silahlı kuvvetlerinin plastik 
mermi, gaz bombası vb. materyalleri kullanması 
sonrasında 27 kişi yaralandı. Müdahale esnasında 
Mescid-i Aksa içerisindeki Kıble Camii’ne sığınan 
Müslümanları takip eden İsrail askerleri postal-
larıyla Camii içerisine girdi, Camii’deki Kur’ân-ı 
Kerimleri parçalayarak ortalığa saçtı. 1967’den 
sonra ilk kez Mescid-i Aksa’nın ana kubbesinin 
altına kadar ilerleyen İsrail askerleri ana mihrabı 
da postallarıyla çiğnedi.

İsrailli aşırı sağcı bir hahamın öldürülmesi 
sonrası yükselen tansiyonun Müslümanların ilk 
kıblesi Mescid-i Aksa provakasyonu ile devam 
etmesi İsrail devleti tarafından bilinçli bir politika 
izlendiğini gösteriyor. Hatırlanacağı üzere 2013 

yılı Ramazan ayında 
ABD gözetiminde başla-
yan Filistin-İsrail Barış 
Müzakereleri Filistin’de 
el-Fetih ve Hamas ara-
sında uzlaşı hükümeti 
kurulmasından sonra 
durmuştu. Oldukça çet-
refilli bir sürecin ardın-
dan isteksizce müzakere 
masasına gelmiş olan 
Natenyahu Mahmud 

Abbas’a Hamas veya İsrail arasında bir tercihte 
bulunması çağrısında bulunarak masadan kalk-
tıklarını açıklamıştı. Uzunca bir süre kapalı kapı-
lar ardında devam eden barış müzakerelerinden 
İsrail tarafının gerçek beklentisinin barış olduğu 
da şüpheliydi zira müzakereler devam ederken 
İsrail Yerleşim Bakanlığı birkaç kez yeni yerleşim 
birimleri planları açıklamıştı.

Bu noktada tekrar hatırlamakta fayda var: 
Uluslararası barış ve güvenliğin korunmasından 
kendisini sorumlu tutan Birleşmiş Milletler’in 
icra organı Güvenlik Konseyi’nin 242 ve 338 
sayılı kararları İsrail’i 1967 sınırlarının gerisine 
çekilmeye davet etmişti. Diğer bir deyişle esasen 
kararları bağlayıcı olan BM Güvenlik Konseyi’nin 
deklarasyonuyla İsrail 1967 sonrasında ele geçir-

Öner BUÇUKCU

Müslümanların ilk kıblesi işgal altında ve Kudüs’e dönük kamusal 
hafıza hiçbir şey ile her şey arasındaki gerilimin yarattığı belirsizlik 
dolayısıyla işgali sona erdirecek planlı bir duruş inşa edemiyor. 100 yıllık 
köşeli parantezin ne zaman kapanacağı sorusuyla 1947’de açılan Kudüs 
parantezinin ne zaman kapanacağı sorusu birbiriyle doğrudan ilintili...

KAPANMAYAN PARANTEZ: 
-İsrail Meselesinin Doğuşundan Bugüne-

KUDÜS



5

 Umran • Aralık 2014

  KAPANMAYAN PARANTEZ: KUDÜS

diği topraklarda işgalci durumunda. Ancak BM 
Güvenlik Konseyi kararı ile örneğin anında 
Kuveyt’in işgaline müdahale edilirken İsrail’e 
karşı tek bir zorlayıcı tedbir söz konusu değil.

Mescid-i Aksa’nın içerisinde bulunduğu 
Kudüs kentine yönelik de BM’nin çeşitli organları 
tarafından alınmış kararlar var. Diğer bir ifadeyle 
İsrail’in Kudüs’te tek taraflı gerçekleştirdiği eylem-
ler de BM düzeni içerisinde 
meşru değil ancak İsrail 242 
ve 338 sayılı kararlarda oldu-
ğu gibi bu konuda da sınır 
tanımaz tutumunu sürdürü-
yor. Bu durum İsrail’in BM 
kararlarından bağımsız, belli 
hedefe odaklanmış, sistema-
tik bir dış politikası olduğu-
nu gösteriyor. Söz konusu dış 
politikanın en önemli unsur-
larından birisi de Kudüs. Yani 
Mescid-i Aksa’ya dönük son 
provakatif eylem de öncekiler 
gibi bilinçli bir tavrın neticesi. 
Peki, Kudüs İsrail açısından 
nerede duruyor?

Oslo Sürecine Kadar            
Kudüs’ün Statüsü Sorunu

 İngiliz hükümeti tarafında 
Herbert Morrison’a hazırlatılan 
ve Morrison Planı olarak anılan, 
Yahudilere bir devlet alt yapı-
sı sağlamadığı için Siyonistler 
tarafından reddedilen planın 
bir netice doğurmaması son-
rasında İngiltere Filistin soru-
nunu Birleşmiş Milletler Genel 
Kurulu gündemine taşıdı. BM 
Genel Kurulu tarafından 28 
Nisan 1947’de BM Filistin Özel 
Komitesi kuruldu. Komite uzun 
çalışmalar sonra Çoğunluk 
Raporu ve Azınlık Raporu olarak 
anılan iki rapor hazırladı. Her iki raporun da 
ortak noktaları Filistin’in ekonomik bütünlüğü-
nün korunması ve kutsal yerlerin BM kontrolü ve 
güvencesinde olmasıydı. 29 Kasım 1947’de BM 
Genel Kurulu aldığı kararla Filistin’in Yahudiler 
ve Araplar arasında taksimini öngören Çoğunluk 
Raporu’nu kabul etti. Karar metninde bu kararın 

uygulanmaması, barışın tehlikeye düşmesi duru-
munda BM Şartı’nın 39. maddesine dayanarak 
Güvenlik Konseyi’nin gereken tedbirleri alacağı-
nın altı çiziliyordu. 181 (II) sayılı karara göre 1 
Ekim 1948’den geç olmamak üzere sona erecek 
manda yönetiminden sonra Filistin topraklarında 
bağımsız bir Arap devleti, bağımsız bir Yahudi 
devleti ve uluslararası özel bir rejime sahip bir 

Kudüs olacaktı.

Corpus Seperatum

Uluslararası özel rejime 
sahip Kudüs corpus seperatum 
(bölünmüş beden) olarak anıl-
dı. Söz konusu rejimin yöneti-
cisi BM adına Vesayet Meclisi 
olacaktı. BM, taksim kararının 
uygulanmasını kolaylaştırmak 
için bir Filistin Komisyonu 
kurdu ancak başlayan Arap-
İsrail Savaşı Komisyonu sona 
erdirdi. Bunun üzerine BM 
İsveç Kralı’nın yeğeni ve İsveç 
Kızılhaç’ının başkanı Kont 
Folke Bernadotte’u Filistin 
Arabulucusu olarak atadı. 
Bernadotte tarafları uzlaştır-
mak için bir dizi görüşme ger-
çekleştirdi. Görüşmeler neti-
cesinde Bernadotte Kudüs’ün 
Araplara verilmesi fikrini 
öne sürmüştü. Bu sebeple 17 
Eylül 1948’de Siyonist Stern 
örgütüne mensup teröristler 
tarafından öldürüldü. 4 Aralık 
1948’de ise BM Genel Kurulu 
194 (III) sayılı kararı geçirdi. 

Kararın üç noktada önemli 
olduğu söylenebilir. İlki geniş 
yetkilere sahip bir Filistin 
Uzlaştırma Komisyonu 
kurulmasıdır ki, Türkiye’de 

Amerika ve Fransa ile bu komisyonun üye-
liğine seçilmiştir. İkincisi Kudüs şehri, sınırları 
güneyde Beytüllahim ve kuzeyde Nasıriye’yi de 
ihtiva etmek üzere ayrı bir varlık olarak ve gayrı 
askerî hale getirilerek BM gözetimine verilmek-
teydi. Üçüncü nokta Filistin sorununa ilişkin 
uluslararası belgelerde mülteci sorununun ilk kez 
geçmesidir. Buna göre Filistin mültecilerinden 

2014, Birinci Büyük 
Savaş’ının 100. yılıydı. 
Bu çerçevede çok sayıda 
yayın, sempozyum ger-
çekleştirildi. Zira Birinci 
Büyük Savaş, sebepleri ve 
sonuçları itibariyle hem 
Avrupa hem de dünya 
politikası açısından bugü-
nü etkilemeye devam edi-
yor. Tim Dunne, Micheal 
Cox ve Ken Booth’un 
editörlüğünü yaptık-
ları Eighty Years Crisis 
1919-1999 (80 Yıllık Kriz) 
kitabı 5 yıl sonra büyük 
ihtimalle 90 Yıllık Kriz 
başlığıyla güncellenecek, 
güncellenmek mecburi-
yetinde. Güncellenecek 
nüshada en hacimli bölü-
mü ise küresel siyasette 
Ortadoğu diye adlandı-
rılan Post-Osmanlı coğ-
rafyasında kimlik ve 
siyasetin oluşturması 
beklenir.
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“komşuları ile barış içinde yaşamak isteyenle-
rin” evlerine dönmelerinin sağlanması; dönmek 
istemeyenlerin kayıplarının ve zararlarının telafi 
edilmesinin talep edilmesidir. Bu sorun özel-
likle Bernadotte raporunu hazırlarken ilerleyen 
İsrailli güçlerin Kudüs’e bağlı olması öngörülen 
Nasıriye’yi işgal etmesi sonrasında ortaya çıkmış 
bir sorundu. İsrail’in işgali sonrasında 25.000 
Arap Nasıriye’yi terk etmek durumunda kalmıştı. 
Aslında BM Genel Kurulu’nun Kudüs özel yöneti-
mine bağlı olmasını öngördüğü Nasıriye’nin İsrail 
tarafından işgal edilmiş olması 194 sayılı kararın 
ölü doğması anlamına geliyordu.

27 Ağustos 1949’da Kudüs Komitesi söz 
konusu özel uluslararası rejim için taslak bir 
plan önerdi. Taslak plana göre silahsızlandırılmış 
Kudüs’ün, oturanların milletlerin etkileri olmak-
sızın Arap ve Yahudi bölgelerine ayrılması önerili-
yordu. Diğer bir deyişle Komite, Kudüs’e yönelik 
BM’nin genel perspektifini terk ediyordu. 5 Aralık 
1949’da Ben Gurion Kudüs’ün Yahudi bölgesinin 
İsrail devletinin bir parçası olduğunu, BM’nin 181 
no’lu kararının İsrail açısından geçersiz ve İsrail’i 
bağlamayan bir karar olduğunu açıkladı. BM ise 
181 ve 194 sayılı kararları teyit eden 303 no’lu 
kararıyla Kudüs’ün yönetimine ilişkin nihaî statü-
nün hazırlanmasından Vesayet Meclisini sorum-
lu tuttu. Vesayet Meclisi de hazırladığı taslak 
statüde taksim görüşüne uydu. Bu esnada İsrail 
Batı Kudüs’ü işgal etmiş bulunuyordu. Neticede 
Corpus Seperatum planı pratikte uygulanamadı.

1967’ye kadar Kudüs’e ilişkin çeşitli sorun-
lar yaşansa da bir kırılma söz konusu olmadı. 
1967’deki 6 Gün Savaşları sonunda İsrail Doğu 
Kudüs’ü de işgal ederek Kudüs’ün tamamını ele 
geçirince büyük bir kırılma; İslâm dünyası açısın-
dan ise büyük bir travma yaşandı. Pakistan, BM 

Genel Sekreteri’ne bir mektup göndererek 181, 
194 ve 303 sayılı kararları hatırlattı, Kudüs’ün 
uluslararası statüsünün korunması, İsrail’in bir 
parçası haline gelmesinin önlenmesi çağrısında 
bulundu. Genel Kurulun Kudüs meselesini tar-
tıştığı günlerde İsrail hükümeti Doğu Kudüs’ün 
İsrail tarafından yönetimine dair bir takım karar-
nameler yayınladı. 4 Temmuz 1967’de BM Genel 
Kurulu 2253 sayılı kararla İsrail’in Kudüs üzerin-
deki tasarruflarının geçersiz olduğunu duyurdu. 
Ancak İsrail kararı tanımadı. Bunun üzerine 
BM Genel Kurulu 14 Temmuz 1967’de 2254 
sayılı kararı aldı. Karar İsrail’i kınadıktan sonra 
Kudüs’ün statüsünü değiştirecek girişimlerin 
sona erdirilmesini içeriyordu. 11 Eylül 1967’de 
İsrail Dışişleri Bakanı Abba Eban BM Genel 
Sekreterliğine gönderdiği mektupta bir takım 
şartlar öner sürerek bu şartlar sağlanmadıkça 
milletlerarası bir düzenleme düşünülemeyeceğini 
ilân etti.

Çok sayıda girişime, BM Güvenlik Konseyi ve 
Genel Kurulu kararlarına rağmen İsrail Kudüs’te 
tek taraflı hareket etmeye devam etti. Neticede 
1978 Ekim’de Kudüs’ü resmen başkent ilan 
etti, 1980 Temmuzunda ise Doğu Kudüs’ü Batı 
Kudüs’e ilhak ettiğini, Kudüs’ün kendi yönetimi 
altında tek bir lokasyon haline geldiğini duyurdu.

Oslo Belgelerinde Kudüs

Uluslararası konjonktürün ve her iki taraf 
için de iç siyasal koşulların zorlamasıyla başla-
yan Oslo Sürecinde 1993 yılında ciddi mesafeler 
katedilmeye başlandığında İsrail tarafın Kudüs 
meselesini Oslo Sürecinde nihai anlaşmaların 
dışına çıkarmak için girişimde bulundular ancak 
Filistinli müzakereciler bu girişimi engelleyerek 
Kudüs’ün Barış Müzakerelerinin ana gündem 
maddesi olarak kalmasını sağladılar. İsrailli gaze-
teci David Makovsky’nin aktardığına göre Filistinli 
müzakereciler 1993 Ağustos’unda görüşmelerin 
sonlanmaya yaklaştığı bir dönemde Kudüs için 
yeniden uluslararası bir rejim teklif ettiler ancak 
bu teklif İsrail tarafından reddedildi ancak görüş-
melerin sonlanması tehlikesini bertaraf etmek 
için müzakereci olarak Başbakan Yitzhak Rabin 
tarafından atanmış olan Dışişleri Bakanı Şimon 
Peres Norveç Dışişleri Bakanı’na hitaben bir mek-
tupla Kudüs’teki kutsal yerlerin Müslümanlara 
ve Hıristiyanlara kapatılmayacağını taahhüt etti. 
Ancak Kudüs’ün statüsü, özellikle nihai anlaş-
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malar sonrasında kurulacak Filistin Devleti’nin 
Kudüs’teki hakları açısından, İsrail ile Ürdün ara-
sında 1994 yılında imzalanan barış anlaşması ile 
oldukça karmaşık bir hal aldı. Zira bu anlaşmada 
İsrail Ürdün Haşimi Kralının Kudüs’teki kutsal 
yerler üzerindeki hakkını tanıyordu. 

Kudüs’ün statüsü Oslo görüşmelerinde son 
aşamaya bırakılan konulardan birisi olarak görü-
lür ancak bu yaklaşım Filistinlilerin yaklaşımıdır. 
Zira İsrail Devleti’nin pozisyonu açısından Kudüs 
üzerine tartışılacak herhangi bir uzlaşmazlık yok-
tur. Kudüs bir bütün olarak İsrail Devleti’nin 
kontrolü altındadır ve Kudüs’ün İsrail Devleti’nin 
kontrolü altında olması Kudüs’teki kutsal yerlerin 
ve ibadet hürriyetinin güvencesidir. İsrail’deki 
neredeyse hiçbir partinin bu konuda farklı bir 
görüşü bulunmamaktadır. Dolayısıyla Kudüs 
meselesinin Oslo antlaşmalarında sona bırakıl-
dığı şeklindeki yaygın yorum meselenin Filistin 
kaynakları tarafından değerlendirilmesi ile ilgili 
bir durum gibi gözükmektedir, İsrail açısından 
böyle bir müzakere başlığının varlığı şüpheli-
dir. Nitekim İsrail hükümetleri Oslo sürecinde 
çeşitli defalar Filistin otoritesini gizlice Kudüs’te 
etkinliğini arttırmakla suçlamıştır. İsrail’in Kudüs 
konusunda bu süreçte aldığı tek karar kötü bir 
şöhrete sahip olan, geçmişte Kayser Wilhelm 
gibi önemli devlet adamlarının konaklamasına 
tahsis edilmiş eski bir yapı olan Doğu Kudüs’teki 
Doğu Evi’ni (Orient House) Filistin Kurtuluş 
Örgütü’nün Kudüs’teki bürosu olarak kullanma-
sını sağlamasıdır.

Yüz Yıllık Parantez Ne Zaman Kapanacak?

2014, Birinci Büyük Savaş’ın 100. yılıydı. Bu 
çerçevede çok sayıda yayın, sempozyum gerçek-
leştirildi. Zira Birinci Büyük Savaş, sebepleri ve 
sonuçları itibariyle hem Avrupa hem de dünya 
politikası açısından bugünü etkilemeye devam 
ediyor. Tim Dunne, Micheal Cox ve Ken Booth’un 
editörlüğünü yaptıkları Eighty Years’ Crisis 1919-
1999 (80 Yıllık Kriz) kitabı 5 yıl sonra büyük 
ihtimalle “90 Yıllık Kriz” başlığıyla güncellenecek, 
güncellenmek mecburiyetinde. Güncellenecek 
nüshada en hacimli bölümü ise küresel siyasette 
Ortadoğu diye adlandırılan Post-Osmanlı coğ-
rafyasında kimlik ve siyasetin oluşturması bek-
lenir. Bu bağlamda 100 yıllık köşeli parantezin 
ne zaman kapanacağı sorusuyla 1947’de açılan 
Kudüs parantezinin ne zaman kapanacağı sorusu 

da birbiriyle doğrudan ilintili ele alınmak mecbu-
riyetinde.

2001’de durmak üzere olan Oslo Sürecini 
canlandırmak için harekete geçen Bill Clinton 
sürece şok tedaviyi Kudüs üzerinden uygulamaya 
çalışmıştı. Clinton Kudüs için “Ne İsrail’e Yahudi, 
ne Filistin’e Arap” tezini ortaya atmıştı. Clinton’ın 
şok tedavisine cevap da Kudüs üzerinden geldi 
ve Beyrut Kasabı olarak tanınan Ariel Şaron’un 
Mescid-i Aksa’ya provakatif ziyareti sonrasında II. 
İntifada başlamıştı. 

Maddi kriterler açısından oldukça problemli 
Ridley Scott’un yönettiği 2005 tarihli Kingdon 
of Heaven (Cennetin Krallığı) filminin sonun-
da akıllarda kalan bir diyalog vardır. Kudüs’ü 
savunan İbelinli Balian (Orlando Bloom) şehri 
teslim etmek üzere bir araya geldiği Selahaddin 
Eyyubi’ye (Ghassan Massoud) “Kudüs senin için 
ne ifade ediyor?” diye sorar. Eyyubi önce “hiçbir 
şey” der arkasını dönüp bir iki adım attıktan 
sonra tekrar dönüp “her şey” diye cevaplar. Ridley 
Scott’un kurgusu olan bu sahne Müslümanların 
zihnindeki Kudüs için de uluslararası politikada 
Kudüs’ün pozisyonu için de bana oldukça açıkla-
yıcı geliyor. Evet, Müslümanların ilk kıblesi işgal 
altında ve Kudüs’e dönük kamusal hafıza hiçbir 
şey ile her şey arasındaki gerilimin yarattığı belir-
sizlik dolayısıyla işgali sona erdirecek planlı bir 
duruş inşa edemiyor.

23 Kasım 2013’ü 24 Aralık 2014’e bağla-
yan gece açıklanan ve imzalanacak nükleer 
antlaşmanın bir parçası olduğu ilan edilen 
uzlaşı uluslararası kamuoyundaki yansıma-
ları Körfez üzerinden İran tehdidi hisseden S. 
Arabistan’da ciddi bir hassasiyet meydana 
getiriyor.

Maddi kriterler açısından oldukça prob-
lemli Ridley Scott’un yönettiği 2005 tarihli 
Kingdon of Heaven (Cennetin Krallığı) fil-
minin sonunda akıllarda kalan bir diya-
log vardır. Kudüs’ü savunan İbelinli Balian 
(Orlando Bloom) şehri teslim etmek üzere 
bir araya geldiği Selahaddin Eyyubi’ye 
(Ghassan Massoud) “Kudüs senin için ne 
ifade ediyor?” diye sorar. Eyyubi önce “hiç-
bir şey” der arkasını dönüp bir iki adım 
attıktan sonra tekrar dönüp “her şey” diye 
cevaplar. Ridley Scott’un kurgusu olan bu 
sahne Müslümanların zihnindeki Kudüs için 
de uluslararası politikada Kudüs’ün pozis-
yonu için de bana oldukça açıklayıcı geliyor.



8

 Umran • Aralık 2014

G Ü N D E M   ABDULVAHAP AKBAŞ’IN ARDINDAN 

A niden ortaya çıkıveren has-
talığının hemen akabinde 

maalesef durumdan haberdar 
olmuştum. Söylenildiğine göre 
son derece tehlikeli ve zahmetli 
geçecek bir süreç onu bekliyor-
du. Çaldığında bizzat kendisinin 
açtığı telefonlarımda bile mümin 
ve metin sesiyle beni cevaplama-
ya çalışırken, muhatabını teselli 
ediyor gibiydi. Gidip onu yüz yüze görmek, ko-
nuşmak, belki teselli etmek esasında bir insanlık 
göreviydi. Ne var ki, beni her seferinde aciz bı-
rakan ayaklarım, bir türlü o istikamete bakmama 
izin vermiyordu. Sevgili Nurullah Genç defalarca 
aradı, beraber gidelim istedi. Kalbim ikiye bölün-
müştü sanki. Bir tarafı gitme, öteki kalma tarafta-
rıydı. Herkes kendi yarasının sahibidir ya, ben de 
işte öyle birisiydim. 

Neden her dost acısı bana oğlumu hatırlatıyor-
du? Yetmez miydi bir evlat acısını on altı yıldan 
bu yana sürdürmem? Ve daha ne kadar bu acıyla 
beraber yaşayacaktım? Evet, bu şairin yaş itibariy-
le söz konusu mukayesedeki yeri, evladımın değil 
belki bizzat benim yanımdı. Benden yedi yaş kü-
çük olmasına rağmen o, şiirleri ve öteki eserleriyle 
benim kuşağımı da kapsayan çok sesli bir ürünler 
yumağının müellifiydi. 

Gün geçtikte telefonlarıma verdiği cevaplarda-
ki sesi, beklenen mi desem beklenmeyen mi, işte 
o kalbimizi tarumar eden akıbetin habercisiydi. 
Arkadaşım, dostum, sevgili şair günden güne fizi-
ken eriyip gidiyordu. Ne kadar acizdik İlâhî Hik-

metlerin karşısında. Ve ne kadar 
bu hikmet bize kulluk bilincimizi 
yenilememiz istikametinde deh-
şetli ibret levhaları sunmaktaydı. 

Elimizden hiçbir şey gelmedi-
ği gibi çok kısa bir süre içerisin-
de artık dilimizden de hiçbir şey 
gelmez olmuştu. Zira denildiğine 
göre artık telefonlarını eşi veya 
çocukları cevaplamaktaydı. Tele-

fon etme cesaretim çoktan kırılmıştı. Zira yanına 
uğrayıp kendisiyle fotoğraf çektiren kimi arkadaş-
larım, o fotoğraflardaki halini görmeyeyim diye 
benden kaçırıyorlardı. Onlar da farkındalardı be-
nim bu husustaki zaaflarımın. 

Kasım ayının ortasında o haberi aldım. 
Çorlu’daki evinde sevgili arkadaşım A. Vahap 
Akbaş, Rabbin rahmetine kavuşmuştu. Rabbimi-
ze hamdolsun, aynı imanın mensupları olarak 
biliyoruz ki hepimiz O’ndan geldik ve yine O’na 
döneceğiz. Şimdi sıra ardımızda kalan iman, amel 
ve eserlerimizdedir. Bizim yerimize artık onlar 
konuşacaklar. Ve bıraktıklarımız hesap günü bir 
deftere kayıtlı biçimde karşımıza çıkartılacak. İşte 
dünyada bize şunca acılar yaşatan geçici akıbet de 
ölecek; bu sefer akıbeti bulunmayan bir sonsuz 
hayat için beklenti içerisine gireceğiz. Orada iman 
ve eylemlerimize göre muamele göreceğiz. Orada 
bize asla zulüm edilmeyecek. Orası mutlak adale-
tin tecelli merkezi olacak. 

Yeryüzü hayatının şahitlikleri ahretteki son-
suz hayatımız bakımından son derece önemlidir 
ki Allah’ın Son Elçisi sevgili Peygamberimiz, Veda 

Metin Önal MENGÜŞOLU

Çorlu’daki evinde sevgili arkadaşım A. Vahap Akbaş, Rabbin rahmetine 
kavuştu. Rabbimize hamdolsun, aynı imanın mensupları olarak biliyoruz ki 
hepimiz O’ndan geldik ve yine O’na döneceğiz. Şimdi sıra ardımızda kalan 
iman, amel ve eserlerimizdedir. Bizim yerimize artık onlar konuşacaklar.  

“Zaman Tek İstikametlidir”
ABDULVAHAP AKBAŞ’IN ARDINDAN

A.Vahap Akbaş
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Hutbesi’nde insanları kendisi hakkında şahitliğe 
çağırıp da kimsenin kendisinden alacaklı olmadı-
ğını kanıtladıktan sonra, bu sefer Rabbine döne-
rek: “şahit ol ya Rab!” diye yalvarmıştır. 

A. Vahap Akbaş hakkındaki benim şahitliğim 
bir işe yarar mı bilmiyorum ama tanıdığım ka-
darıyla  onu bir cümleyle anlatmak istersem ne 
derdim diye düşündüm. Yazımın başlığına aldı-
ğım söze, çocuğun kavramlar 
dünyasına İlahi hikmeti yer-
leştirmek maksadıyla kaleme 
aldığı Göğe Çizilmiş Resimler 
adlı eserinde rastlamıştım. 
Oradan alıntıladığımı söyler-
sem bir fikir verebilir belki. O, 
benim nazarımda bir hikmet 
arkeologu gibi bütün eserle-
rinde hep aynı arayışın ve in-
şanın mimarıydı. 

Birçok eser verdi. Bunlar 
arasında şiir, roman, hikâye, 
deneme ve çocuk kitapları ile 
sadeleştirme çabaları vardı. 
Merhum üstat Mehmet Akif’in 
Safahat’ı bu çalışmalar arasın-
da kanaatimce en değerli ve en 
isabetlisidir. İsabetli diyorum 
çünkü A. Vahap Akbaş, ede-
biyatımızda anlayış bakımın-
dan hangi izlekte sayılır diye 
sorulduğunda ben hiç kuşku 
duymadan Mehmet Akif’i işaret 
ederim. 

Doksanlı yılların ortaların-
da Beyan Yayınları sahibi arka-
daşım Ali Kemal Temizer, eğer 
toplu halde hazırlıklarını yapar-
sam bazı şiir kitapları yayınlaya-
bileceğini söylemişti. Malumdur 
ki birçok kere olduğu gibi ya-
yınevleri şiir kitabı yayınlamaya 
pek yanaşmazlar. Ticari bir getirisi yok gibidir. 
Ama Beyan Yayınları bu riski göze alacaktı.  Dü-
şündüğümde şöyle yuvarlak olarak kırk kitap ta-
sarlasak kimlerin hangi eserini bu seri içerisinde 
yayınlamak münasip düşerdi? A. Vahap Akbaş her 
seferinde en ilkin hatırıma düşüp duruyordu. Ni-
tekim birçok arkadaşımızın bu seriden tek kitabı-
nı almışken ondan iki kitap yayınlamıştık. 

Ondan yedi yaş büyüktüm. İsmini en eski Hi-
sar mecmuasından hatırlıyordum. Türkçe, şiiri 

dünyada en bol benimsemiş dillerin başında gelir. 
Bu bakımdan favori şiiri herkes kendine göre ya-
kalamak durumundadır. Zira dilin başlı başına bü-
tün toplum bakımından favori şiirini bulmak çok 
zordur. Seçim yapabilmek için seçeneklerin aza 
indirilmesi gereklidir. Türkçe şiirde bunu gerçek-
leştirmek neredeyse imkânsızdır. Nitekim öyle şiir 
severler tanımışımdır ki eski şiirin sevdalısıdırlar. 

Yeni şairlerden hiçbirisini oku-
maz hatta şair bile saymazlar. 
Tersi de mevcuttur. Her neyse 
benim favorilerim arasına bu 
arkadaşımın şiiri çok erken 
zamanlarda girmişti. 

Onun ilk kitabı Efgan’dı. 
Suffe Yayınları arasında 1982 
yılında basılmıştı. Kütüpha-
nemde imzasız olan yegâne 
kitabıdır. Zira henüz vicahen 
tanışmamıştık. Şiirlerini ora-
da topluca okuyunca, bu-
gün, altını çizdiğim dizelere 
baktığımda, bu sesin kulak 
verilesi bir ses olduğunu an-
lamıştım. O tarihlerde Rus-
lar Afganistan’ı işgal etmişti. 
Memlekette kanı kaynayan 
kimi gençler, Afgan cephesine 
Ruslarla savaşmak üzere gidip 
cephede şehit olmaktaydılar. 
Edebiyat yapan pek az insan 
oradaki zulümle alakadar ol-
maktaydı. İşte bu kitap tam 
o sırada yayımlanmıştı. Şöyle 
söylüyordu “Kırık Mısralar” 
adlı şiirinde: “Geçtik/ Yaşa-
madı demeyin yaşadık işte/ 
Ayaküstü/ Nalıncı Sokağı’nda/ 
Ne farzlar ne farzlar/ Kaçıra-
raktan/Yaşadık işte ayaküstü.”

İzlemeye değer olduğuna o gün 
karar verdiğim şairle ve ardı ardına yayımlanan 
öteki eserleriyle karşılaşınca favorilerimin başkö-
şesine oturmuştu.  Bir kere Batmanlıydı, bu ben-
ce artı bir değerdi. Yanlış anlaşılmasın diye şunu 
yazmak durumundayım. Batmanlıydı derken Bat-
manlılığından ötürü asla bir aşağılık duygusunun 
sahibi olmamıştı. Kimse alınmasın; ben elli yıllık 
tecrübemle şunu gözlemişim ki Anadolu’nun köy, 
kasaba ve şehirlerinden büyük şehre düşmüş bir 
nice şair, edip, kendilerini doğuran analarından 

Bazı şehirlere ve yurt dışı etkin-
liklere birlikte çağrılı olurduk. 
Özellikle Türkiye içerisindeki 
şehirlere sabah vakitlerin-
de bir terminalde vardığımız 
vakit, mescitlerde buluştuğu-
muz çok olmuştur. Böylece 
daima ilk kucakladığım kimse 
oydu.  Paneller, sempozyum-
lar, şiir şölenlerinde ben onun 
o benim, birbirimizin en yakı-
nında durmaktan haz alırdık. 
Farklı kanaatlerimiz ortaya 
konulduğunda, buna tabir 
caizse en efendi, en nezaketli 
biçimde ve son derece usta-
lıklı bir dil kullanarak doku-
nurdu. Yani olması gerektiği 
gibi. Efendi kelimesi zihnimi 
tırmalamasına rağmen eğer 
kullanmakta bir sakınca gör-
meseydim, en çok ona yakış-
tırırdım. Bir edep abidesi 
gibi sürekli hikmetin define 
arayıcılığını yapardı. Bütün 
eserlerinde bunu görmek 
mümkündür.
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bile utanır haldeydiler. A. Vahap Akbaş yerli da-
marını her vesileyle hatırlamak ve hatırlatmaktan 
ayrı bir haz duyarken bunu evrensel olanla temasa 
geçirebilmişti. İslâm milletinin ehline de bu yakı-
şırdı. 

İslâm’a olan tercihini ferdi ahlakıyla her ve-
sileyle ortaya koyan şair arkadaşım, kendisi gibi 
inanmayan ve düşünmeyenlere hoş görünmek 
maksadıyla türlü münasebetsizlikler içerisindeki 
birilerine asla benzemedi. Daima kendisi oldu ve 
kendisinden memnundu. Memnuniyet malum-
dur ki imanın yapı taşlarından birisidir. Çünkü 
kendisinden razı olmayan kişi, Allah’ın rızasını 
ummamalıdır. Bunu bekliyorsa boşuna bekliyor 
demektir. Zira İslâm bir anlamda da kişinin ken-
disiyle yani fıtratı ve vicdanıyla barışık olması ha-
lidir. Benim sevgili dostumda gördüğüm işte bu 
haslet idi.

Aynı bölgede yaşamıyorduk. Beraberliklerimiz 
türlü vesilelerle gerçekleşiyordu. Gerçi emeklilik-
ten sonra Çorlu’da bir üzüm bağı olduğunu, eğer 
sepeti kolumuza takıp, üzüm vakti kendisini zi-
yarete gidersek, sepetimizi türlü üzümlerle dol-
durabileceğini söylüyordu. Gelin görün ki başka 
arkadaşları bilmem ama ben bir sepet sahibi ola-
madığımdan, onun güzel üzümlerinden hep mah-
rum kaldım. Ancak yanılmıyorsam dostluğundan 
mahrum bırakmadı. 

Bazı şehirlere ve yurt dışı etkinliklere birlik-
te çağrılı olurduk. Özellikle Türkiye içerisindeki 
şehirlere sabah vakitlerinde bir terminalde var-
dığımız vakit, mescitlerde buluştuğumuz çok 
olmuştur. Böylece daima ilk kucakladığım kimse 
oydu.  Paneller, sempozyumlar, şiir şölenlerinde 
ben onun o benim, birbirimizin en yakınında 
durmaktan haz alırdık. Farklı kanaatlerimiz or-
taya konulduğunda, buna tabir caizse en efendi, 
en nezaketli biçimde ve son derece ustalıklı bir 
dil kullanarak dokunurdu. Yani olması gerektiği 
gibi. Efendi kelimesi zihnimi tırmalamasına rağ-
men eğer kullanmakta bir sakınca görmeseydim, 
en çok ona yakıştırırdım. Bir edep abidesi gibi sü-
rekli hikmetin define arayıcılığını yapardı. Bütün 
eserlerinde bunu görmek mümkündür. 

İlk kitabı Efgan’ın Türkiye Yazarlar Birliği ödü-
lü almış bulunması onun gelecekte neler ortaya 
koyacağının da habercisiydi belki ama şunu unut-
mamak lazımdır ki, kitabın yayınından çok önce 
o, edebiyatımızda zaten kendisine mümtaz bir yer 
sağlamıştı. Ne var ki onun gibi şair ve müellifler 
eserlerini yayınlamakta şöhretleri ve değerleri ora-

nında imkân sahibi olamamışlardır. Bu bakımdan 
Efgan çok gecikmiş bir kitaptır. 

İlk eseri bir tarafa bırakacak olursak, benim 
favorilerim, birlikte yayınladığımız iki şiir kitabı, 
Gül Kıyamı ve Bir Şehre Vardım ile edebiyatımız-
da bir benzerine rastlamadığım, çocuk kitabı ola-
rak lanse edilmesine rağmen büyük bir haz alarak 
okuduğum, Göğe Çizilmiş Resimler’dir.  

Gördüğüm kadarıyla hem yolculuklarında 
hem de eserlerinde, bulunduğu her yere İslâm’ı, 
temiz ahlakını ve kavruk Anadolu kimliğini taşır 
götürürdü. O orada iken bu kimlikler de sürekli 
kendisiyle beraber olurdu. Ne kadar azdır, dur-
duğu yerde bakanlara saygı ve sevgiyi müştereken 
bizzat duruşuyla telkin edebilen insan sayısı. 

Sahici bir edebiyat insanıydı. Edebiyatın en 
son ve en yetkin isimlerinden birisinin, Mehmet 
Kaplan hocanın öğrencisiydi. Türkçeyi, lügatini 
ve gramerini yazacak kadar iyi bilirdi. “Dağı Özle-
yen Adamın Şiiri” adlı eserini okumasını hem biz 
çok arzulardık hem de kendisi çok severdi. Bütün 
şiirleri gibi bu şiir elbet çok etkileyici ve başarılı-
dır. Bu şiirin bulunduğu kitabına Bir Şehre Vardım 
ismini koymuş olmasındaki manidarlık bende sü-
rekli bir merak unsuruydu. Kitaba adını veren şii-
ri onun vefatından sonra yeniden okuyunca sanki 
merakımı kısmen gidermiş oldum. 

“Bir Şehre Vardım” isimli şiir, yalnızca şairimi-
zin değil bu topraklarda yaşayan asıl hak sahibi 
biz Müslümanların bütün trajedisine dokunmak-
taydı, onu gördüm. Batman vardı burada, onun 
yoksul ve yalnız çocukluğu vardı. İslâm vardı, 
İslâm düşmanlığı da vardı. Taşradan merkeze 
seyahatin bütün meşakkati burada yatmaktaydı. 
Hülasa anlatılan tamamıyla bizim hikâyemizdi. 

Şiirleri ve öteki eserleri hakkında yazmayı öte-
leyerek bu yazıyı bahsi geçen şiirin ikinci kıtasını 
alıntılayarak bitirmek istiyorum. Rabbim, sevgili 
kardeşime merhametiyle muamele eylesin, duam 
budur.

“Bir şehre vardım ulu değil/ kavga ve korku 
arasında/ bir tuhaf yoğrulmadayım/ bazen taş bir 
manken olurum vitrinlerde/ seyreder âlem üstüm-
dekileri/ deli bir göz olurum bazen/ seyrederim 
gözyaşlarını mankenlerin/ bazen bir ölü yıkayıcı 
olur/ kirli ölüler yıkarım gasilhanelerde/ bulaşır 
günahları üstüme başıma/ sahipleri var bağıra 
çağıra ağlaşırlar/ ben ağlarım sahipsiz/ kimseler 
bilmez.”
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C umhuriyet’le yaşıt bir 
parti olması dolayısıyla, 

Türkiye’nin siyasal hayatında 
yaşanan kırılmalardan, siya-
si krizlerden, bu kırılmalara 
paralel veya karşıt tepkiler 
vermiş Cumhuriyet Halk 
Partisi resmi ideolojinin en 
önemli kalesidir. Cumhuriyet 
tarihinin değişim-mevcut durum çatışmasın-
da mevzisini her daim statüko tarafında kazan 
Cumhuriyet Halk Partisi, bugüne kadar gelen 
yaşam öyküsünü de kuvvetle muhtemel statü-
kocu tavrından alıyor. Şüphesiz, rejimin kurucu 
partisi olmanın tabii neticesi “on yılda on beş 
milyon genç” idealinin kemikleşmesiyle daha-
sı azlığını varolan durumu koruma siyasasıyla 
pekiştirmesi bu anlamıyla da bir başarıdır. 

 İçinde bulunduğumuz dönemdeki Türkiye 
şartları; ekonomi, AB ilişkileri, demokratikleş-
me oranı, normalleşmenin seyri doğal olarak 
CHP’yi muhafazakâr olmaya zorluyordu. CHP 
muhafazakâr olabiliyordu çünkü statükonun 
kemikleşme başarısının ardında Cumhuriyet’i 
yalnız ben koruyabilirim özgüveni yatıyordu. Bu 
özgüven de onu hem Türk siyasal hayatının bir 
parçası kılıyor hem de bu parçanın ayaklarını öyle 
ya da böyle Anadolu’ya yayabiliyordu. CHP’nin 

değişim-statüko denklemin-
deki tavrı öylesine araçsal-
dır ki, ülkede bir değişim 
olacaksa bu değişimin adresi 
dahi yalnızca CHP olmalıydı. 
Halk Partisi’nin Ankara Valisi 
Nevzat Tandoğan’ın “Bu ülke-
ye komünizm gelecekse onu 
da biz getiririz!” zihniyeti 

onların değişimi nasıl araçsal olarak aldıklarını 
göstermeye yetiyor. Böyle olduğu için de CHP’yi 
CHP yapan altı oka hiç dokunmadan, hukuk, 
insan hakları, adalet gibi yeni kavramları progra-
mına almış, ancak bunları hayata geçirmekte aynı 
kararlılığı göstermemiştir. Köklü değişimden uzak 
durma, durumu idare edecek kadar değişime razı 
olma durumu, CHP’nin toplumun ana unsuruyla 
buluşmasını engellemiştir. CHP tarihinde, bu 
kısırdöngüyü aşarak, dönemin siyasal koşulları-
nın gerektirdiği köklü değişim hamlesini göster-
meye cesaret eden tek lider Bülent Ecevit olmuş 
ve bu cesaretin karşılığını da CHP’yi toplumla 
buluşturmayı başararak almıştır.1 

Bir Türlü Yenilenemeyen Parti

Bildiğimiz kadarıyla CHP doksanlı yıllardan 
bu yana sürekli olarak bir ileri iki geri repliğiy-
le kendisini yenileyeceğini ifade ediyor. Sosyal 

Ömer Faruk KARAGÜZEL

2009’dan itibaren karşımıza çıkan “yeni CHP” söylemlerini, partinin 
kitleselleşme çabasının bir ürünü olduğunu düşünmemek imkânsız. 
CHP,  AK Parti’nin iktidara geldiği günden itibaren giderek tırmandırdığı 
ve 2007 Cumhuriyet mitingleriyle zirveye çıkan sert ve dışlayıcı 
ideolojik tutumun ne denli ağır bir siyasî maliyet ürettiğini gördü.

CHP’DE DÖNÜŞÜM HAMLELERİ
SAHİCİ Mİ?
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demokrasi arayışlarından Anadolu soluna kadar 
uzanan pek çok dönüşüm hamlesinin akıbetini 
hatırlamak yararlı olabilir. Zira son yıllarda, bir 
kez daha “değişim” sloganıyla toplumun karşısına 
çıkan CHP’nin halini anlamak için gereklidir bu. 
Kemal Kılıçdaroğlu’nun Deniz Baykal’ın yeri-
ne gelmesiyle başlayan bu süreç, acaba bu kez 
CHP’yi toplumla buluşturabilecek düzeyde mi?

Demokratikleşme süreçleri-
nin zayıf ilerleyen ayağında 
duran Türkiye için, demok-
ratik rejimi ayakta tutan ikti-
darın yaptıklarından ziyade, 
muhalefetin iktidarı meşru-
iyet çizgisinde tutma gücü 
ve yeteneğidir. Ne yazık ki, 
CHP bugün de dâhil olmak 
üzere hiçbir muhalefet döne-
minde bu gayeyi üstlenebile-
cek durumda olmadı. Çünkü 
söz konusu görev, döneminin 
hükümetleriyle diyalog kura-
bilen, toplumun genelinde 
sağduyuyu temsil edebilen ve 
olumlu yönde alternatifler üre-
tebilen, yapıcı bir siyasi parti 
olmayı gerekli kılar. Statükocu 
refleksi, alışagelmişliği, otoriter 
zihniyeti ve tıkanmış kimliği, 
CHP’nin siyaset geliştirmesini, 
açılımlarını neredeyse olanak-
sız hale getirmiştir. Açıkçası bu 
hal bir kader olarak karşımızda 
duruyor. Kutuplaşmanın trajik 
halde gündemden düşmeyen 
görünümünün arkasında yatan da 
aslında CHP’nin değişim karşısındaki alternatifsiz 
refleksidir. Dolayısıyla karşısında olduğu tüm 
hükümetler de onunla çatışmadan, çatışmasını 
topluma yaymadan yerleşik hale gelemiyor. 

Kemal Kılıçdaroğlu’nun tek genel başkan 
adaylığında CHP, 22-23 Mayıs 2010 tarihinde 
33. Olağanüstü Kurultay’a gitti. CHP için yeni ve 
sancılı bir süreç başlamıştı. Önder Sav’ın Deniz 
Baykal’ı saf dışı bırakıp Kılıçdaroğlu’na destek 
vermesi, Gürsel Tekin’i “tehlike” olarak görüp 
Parti Meclisi’ne ucu ucuna seçtirmesi bu yeni ve 
sancılı sürecin işaretiydi. Çünkü bir yanda ne 
yapacağı kestirilemeyen Baykal, öte yanda halkta 
karşılığı olan Gürsel Tekin vardı.

Kılıçdaroğlu’nun kurultayla gelişi CHP taba-
nında ve toplumda müthiş bir rüzgâr estirdi. 
Ancak nasıl bir performans göstereceği, CHP’yi 
yönetip yönetemeyeceği bilinmiyordu. CHP top-
lumda umut yaratmıştı ama hâlâ kafalarda soru 
işareti de vardı. O soruyu Hatem Ete şöyle for-
müle ediyor2: “CHP’nin önümüzdeki döneminin, 
Kılıçdaroğlu ismiyle anılacak dördüncü bir tecrü-

beye mi yol açacağı, yoksa ‘Baykal 
sonrası dönem’ olarak mı 
anılacağı, henüz belli değil. 
Ancak, bu noktada, CHP’nin 
yeni yönetiminin bu liderlik 
değişiminin neden gerçek-
leştiğine, değişikliğin neden 
bu kadar yüksek bir heyecan 
oluşturduğuna ve bu heyeca-
nı yedeğine alan bir siyasi ira-
denin siyasal yaşamı olumlu 
yönde değiştirebilme potansi-
yeline dair teşhisinin belirle-
yici olacağı açıktır. Başka bir 
deyişle, CHP yönetimi, lider-
lik değişiminin CHP’nin ken-
disine atfedilen yeni siyasal 
rolleri daha iyi gerçekleştire-
bilmesi için büyük bir imkân 
sunduğunu idrak ettiği ölçü-
de bu dönem, CHP tarihinde 
yeni bir siyasal tecrübeye yol 
açabilir.”

CHP’nin değişim sürecine 
girişi, Kılıçdaroğlu-Tekin iki-
lisinin 29 Mart seçimleriyle 

hayat buldu. O günlerde parti 
içinde bir karşılığı olmasa da toplumda farklı bir 
rüzgâr esmesine yol açtı. O günlerin ardından 
İstanbul İl Başkanı olan Gürsel Tekin Mart 2010 
tarihinde Newsweek Türkiye dergisine şu açıkla-
maları yapıyordu: “Değişim kanlı mı kansız mı 
olacak diye merak ediyorsanız, öyle ya da böyle 
olacak. Ama bize kansız olması yakışır. Herkesin, 
genel başkanımızın da özlemi bu.”

Fakat ne CHP ne de Kılıçdaroğlu geldiği gün-
lerdeki gibi artık toplumu şaşırtabiliyor. Ne o 
değişim rüzgârları ne de yeni kavramı onlar için 
bir değer ifade ediyor. Statüko bloğunun adeta 
ümit kapısı diye koştuğu kapının kolu ellerinde 
kaldı. Kılıçdaroğlu, CHP’nin başına hazırlanarak 
gelmiş biri değil. Adı birdenbire ortaya çıktı ve 

Son olağanüstü kongrede 
Kılıçdaroğlu’nu aday gös-
termek için imza atan 944 
delegeden 204’ü sandık-
ta Kılıçdaroğlu’na destek 
vermedi. Bu kadar yüksek 
sayıda delegenin sandık-
ta aleyhte oy kullanması 
ya parti içi baskıya maruz 
kaldıklarının işareti ya 
da kurultay esnasında 
Kılıçdaroğlu’nun sert ifa-
delerle muhaliflerini itham 
etmesine tepki olarak 
okunmalıdır. Her iki ihti-
mal de CHP üst yöneti-
miyle tabanı arasındaki 
makasın ne kadar açık 
olduğunu göstermektedir.
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partiye birden bire başkan oldu. Zaten CHP’yi 
yenileyecek bir insanın o dönemde oraya gelmesi 
istenmezdi. Çünkü AK Parti tarafından yapı-
lan değişiklikleri engelleyemediği için Baykal’ın 
gitmesi istendi. Yerine de Kılıçdaroğlu geldi. 
Nitekim o da gelir gelmez kendisini Ergenekon 
davasıyla bütünleştirdi. İlhan Cihaner’den Sinan 
Aygün’e pekçok ismi milletvekili olarak partiye 
taşıdı. Kaldı ki, bu arada “yeni CHP’ diye bir laf 
icat edildi. Yeni demekle yeni olunmuyor işte! 
Tutarsızlıklar, ilkesiz davranışlar ama sanki çok 
ilkeliymişçesine ortaya konan söylemler hep bir 
bütünün parçası. Eğer ilkeli davranmayı mümkün 
kılmayan bir zemine oturuluyor olmasaydı, söz 
konusu sahte ilkeli duruşun da gereği olmazdı. 
Diğer taraftan bu partiyi ‘anlamak’ bütün bu 
ilkesizliklerin ardındaki tutarlılığı da görmeyi 
gerektiriyor ve kamuoyundaki algıya baktığınızda 
bunun bir sır olmadığını kavrıyorsunuz. Diğer 
bir deyişle toplumun tümünü göz önüne alsak 
bile CHP kimseye hiçbir zaman sürpriz yapmı-
yor. Parti üyelerinden, destekçilerine, oradan ‘bu 
partiyle hiç işim olmaz’ diyenlere kadar herkes 
CHP’nin nasıl davranacağını tahmin edebiliyor ve 
yanılmıyor. Bu açıdan ele alındığında CHP halkı 
‘kandırma’ ihtimali olmayan tek parti!3 

“Yeni Türkiye Yeni CHP”

“Yeni Türkiye” diye bahsedilen ve köklerini 
1920 Meclisi’nden aldığı iddia edilen bu vizyon 
karşısında CHP gardını almış durumda. Aslında 
içten içe bir paradoksun içine sıkışmış durumda. 
Tutarsızlıklar, çelişkiler ve tuhaf şekilde sırıtan 
yalanların gölgesindeki CHP yeni Türkiye’ye adap-
te olamıyor. İdeolojik olarak Kemalizm’e sıkışmış 
durumda olan parti eski döneme ait reflekslerini 
üzerinden bir türlü atamıyor. Dolayısıyla yalnızca 
“kaset operasyonları” ile değişebilen ve bu operas-
yonlardan elde ettikleriyle siyaset yapmaya gayret 
eden bir CHP var. İdeolojik olarak yeni bir zemi-
ne geçmesi de pek mümkün görünmüyor. Böyle 
bir enerjisinin de olduğu söz konusu bile değil. 

Yalnızca Muharrem İnce ve taraftarlarının 
söylemi olan ulusalcılığın yenilik hareketi olduğu 
CHP’de, Türkiye’nin gündeminde olan konula-
ra uygun bir parti içi hareket çıkabilmiş değil. 
Kılıçdaroğlu’nun, kısa vadede “dindar aday” gibi 
çözümlerle gündeme adapte etmeye çalıştığı 
CHP’nin, şimdiki hâliyle ileriye dönük bir çözüm 

getirebilme enerjisi yok. Bu bağlamda partinin 
biley kayışı işlevindeki yaklaşımlarıyla hesap-
laşma içerisine girip yeni bir düzleme geçmesi 
zorunlu.

CHP’nin zikredilmesi gereken bir başka önem-
li açmazı, partinin kitleselleşme çabasında karşı-
mıza çıkmaktadır. Açıkçası 2009’dan itibaren 
karşımıza çıkan “yeni CHP” söylemlerini, partinin 
kitleselleşme çabasının ürünü olduğunu düşün-
memek imkânsız. CHP, AK Parti’nin iktidara 
geldiği günden itibaren giderek tırmandırdığı ve 
2007 Cumhuriyet mitingleriyle zirveye çıkan sert 
ve dışlayıcı ideolojik tutumun ne denli ağır bir 
siyasî maliyet ürettiğini gördü! Bununla birlikte, 
ulusalcı elitlerin desteğini ve enerjisini kaybetme-
yi de göze alamadı. Çelişkili söylem ve politikala-
ra imza attı. Semboller düzeyinde birtakım yeni-
likler ortaya koysa da, bunlar ne zihniyet, ne de 
örgütlenme düzeyinde bir karşılık bulabildi. Bu 
da ciddi bir inandırıcılık sorunu yarattı. CHP’nin 
kitleselleşme projesini geçmişiyle yüzleşme cesa-
reti göstermeden hayata geçirmeye çalışması söz 
konusu inandırıcılık sorununu derinleştirdi. 
CHP’nin tek parti mirasını sahiplenmesi, askeri 
darbe ve müdahaleler karşısındaki tutumundan 
pişmanlık duymaması, altı okta belirginleşen 
Kemalist dogmatizmi savunmaya devam etmesi 
onu katı, sert bir ideolojik kabuğa hapsetti.

CHP ve MHP’nin “hayır” “yaptırmayız”  şek-
linde özetleyebileceğimi negatif söylevler dışında 
memleketin geleceğine dair görüşlerinin olmama-
sı, bir, iki, üç, dört ve nihayetinde sekiz derken 
gelen seçim yenilgileri ile ortaya çıkan durum 
çözümsüz bir denklem muamelesi görmeye başla-
mıştı. Ne olacaktı da CHP çatlayıp içinden dudak 
ısırtacak bir sosyal demokrat parti çıkartacaktı? 
Acaba AK Parti mi bölünür, içinden gelenekselci-
ler ve yenilikçiler diye iki parti mi çıkarırdı? Gezi 
ruhu AK Parti’ye iktidarı dar eden bir siyasi olu-
şuma dönüşür müydü, gibi sorularda karşımıza 
çıkan tümüyle rakibinin iç karışıklığına endeksle-
nen umutlarla yaşayan yaşlanan parti.

Son Olağanüstü Kongre’de CHP

Son olağanüstü kongrede Kılıçdaroğlu’nu aday 
göstermek için imza atan 944 delegeden 204’ü 
sandıkta Kılıçdaroğlu’na destek vermedi. Bu kadar 
yüksek sayıda delegenin sandıkta aleyhte oy kul-
lanması ya parti içi baskıya maruz kaldıklarının 
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işareti ya da kurultay esnasında Kılıçdaroğlu’nun 
sert ifadelerle muhaliflerini itham etmesine tepki 
olarak okunmalıdır. Her iki ihtimal de CHP üst 
yönetimiyle tabanı arasındaki makasın ne kadar 
açık olduğunu göstermektedir.

Delege, üst yönetimin baskısını üzerinde his-
settiği sürece parti içi demokrasiden bahsedil-
mesi mümkün değildir. Bu da ‘yeni’ arayışların 
önünü kapatmak anlamına gelir ki; CHP’nin 
içinde bulunduğu sıkışıklık düşünüldüğünde 
partinin ihtiyacı olan son şey bu olmalıdır. Ancak 
Kılıçdaroğlu’nun Utku Çakırözer’e verdiği röpor-
tajda kendisini desteklediğini beyan eden fakat 
sandıkta oy vermeyen delegelerin durumunu 
‘ikiyüzlülük’ olarak nitelemesi, Kılıçdaroğlu’nun 
özeleştiriden ne kadar uzak olduğunu göstermesi 
bakımından üzerinde düşünülmesi gereken bir 
durumdur. Bu ifade biçimi seçimlerde CHP’ye 
oy vermeyen halka yönelen aşağılayıcı/öteleyici 
ithamları akla getiriyor.

Kılıçdaroğlu, kendi delegesini ahlakî değerler 
üzerinden yargılayarak sonucun sorumluğundan 
kaçmaya çalışıyor. Böylece süreç sonunda ken-
disine yönelmesi muhtemel eleştirilerin yönünü 
delegeye çeviriyor. Aslında Kılıçdaroğlu ve CHP 
üst yönetimi, tabanın teveccühünü kazanmak 
istiyorsa delegenin davranışını değil delegeyi bu 
tavra iten gerekçeleri sorgulamalı.

Kılıçdaroğlu’nu aday gösteren delegeleri ahlakî 
açıdan sorgulamak üzerimize vazife olmadığına 
göre delegeyi sandıkta oy vermekten uzaklaştıran 
nedir sorusunu sorabiliriz. Bu soruya cevaben 
akla ilk gelecek olan parti içi demokrasi sorgula-
masıydı. İkinci gerekçe de Kılıçdaroğlu’nun kong-
re konuşmasında kullandığı sert üslup olabilir. 
Muhaliflere atfen söylendiği düşünebilecek ‘içki 
masalarında CHP’yi kurtarmak’, ‘partiyi temizle-

mek’ gibi ifadelerin de delegenin tepkisini çekmiş 
olma ihtimali söz konusu. Bu ifadeler, siyaset 
arayışına cevap olmadığı gibi CHP içerisindeki 
hizbin derinleşmesine neden oldu.

CHP Bir Yere Varabilecek mi?

Malum, Kılıçdaroğlu’nun  Mehmet Bekaroğlu 
transferinden sonra, CHP içindeki ulusalcı kana-
dın katı yönetim eleştirisi, ardı ardına gelen istifa-
lar. Bu istifaların en kayda değer olanı da Emine 
Ülker Tarhan’ın partiden istifa edip Anadolu 
Partisi’ni kurma süreci. Bir anda dengelerin, 
Bekaroğlu gibi bir siyasinin partiye alınmasından 
sonra altüst olacağı inancıyla, bu inançtan siyasi 
bir hareket üretmeye çalışanların heveslendiği 
bir kırılganlık. Parti genel merkezinde açılan 
mescit, tüm partililerin umreye gideceği haber-
leri, Mustafa Kemal için eski müftü İhsan Özkes 
önderliğinde CHP adına okutulan mevlit muh-
teşem atılımları olarak tarihe geçecek nitelikte. 
Şüphesiz bunlar CHP için son derece önemli fakat 
daha çok trajikomik süreçler. Partinin İstanbul 
İl Başkanlığı’nda İhsan Eliaçık’ın yapmış olduğu 
Salı sohbetlerini de unutmadan yine de memle-
ketin normalleşmesinin yansımaları diyelim bu 
olaylara. Zira bu gelişmeler Türkiye’de yükselen 
İslâmîleşme, daha da çok muhafazakârlaşma dal-
gasının içinde yer almaya çalışan, kim bilir belki 
de devlet aklının köklerini bulduğu CHP’nin 
ileri siyasi öngörüsü. Gerçekten de önünü ala-
mayacağına inandığı muhafazakârlaşma dalga-
sının önünde duramayacağına inanan CHP’nin 
hamleleri mi bunlar? Açıkçası şimdilik bu soruya 
net cevaplar vermek zor. Fakat birkaç tahmin 
yürütülebilir. Neticede 2002’de başlayan nor-
malleşme sürecinden CHP’de etkileniyor ya da 
etkilenmek zorunda. Sürece ayak direyen, karşı 

23 Kasım 2013’ü 24 Aralık 2014’e bağlayan gece açıklanan ve imzalanacak nükleer 
antlaşmanın bir parçası olduğu ilan edilen uzlaşı uluslararası kamuoyundaki yan-
sımaları Körfez üzerinden İran tehdidi hisseden S. Arabistan’da ciddi bir hassasiyet 
meydana getiriyor.

Parti genel merkezinde açılan mescit, tüm partililerin umreye gideceği haberleri, Mustafa 
Kemal için eski müftü İhsan Özkes önderliğinde CHP adına okutulan mevlit muhteşem 
atılımları olarak tarihe geçecek nitelikte. Şüphesiz bunlar CHP için son derece önemli 
fakat daha çok trajikomik süreçler. Partinin İstanbul il başkanlığında İhsan Eliaçık’ın 
yapmış olduğu Salı sohbetlerini de unutmadan yine de memleketin normalleşmesinin 
yansımaları diyelim bu olaylara. Zira bu gelişmeler Türkiye’de yükselen İslâmîleşme, 
daha da çok muhafazakârlaşma dalgasının içinde yer almaya çalışan, kim bilir belki de 
devlet aklının köklerini bulduğu CHP’nin ileri siyasi öngörüsü.
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çıkan Baykal kadrosu eski Türkiye’nin ciltlerinde 
yerini aldı bile. Çünkü artık katı devlet ideolo-
jisini ve aklını savunmak bu topraklarda nere-
deyse imkânsız hale geldi. Emine Ülke Tarhan’ın 
Anadolu Partisi’ni kurarken yanına aldığı eşarplı 
hanımdan bile bu durum okunabilir. Hele hele 
yeni CHP diye bir sloganla yola çıkan CHP’liler 
için bu durum ayağına kurşun sıkmak gibi bir şey.

Olanlar oldu. Şimdi bir başka beklenen şey, 
hatta gecikmiş olarak, cereyan etti ve  Süheyl 
Batum’un da partiden kesin ihracı istendi. Onları 
başkaları izler mi, bilemem. Bizi ilgilendiren 
esas soru şu olmalıdır: CHP’nin buradan nereye 
gidecek veya gitmeyecektir? Şundan: CHP’deki 
tartışma yeni olmadığı gibi bir gölge boksudur. 
Yani, bu partide kendisini ulusalcı diye tanımla-
yan bir kanat var. CHP’nin  altı okundan biri olan  
milliyetçilik  kavramının Türkçesi olarak  ulusal-
cı  değil. İçlerinde bazılarının bizzat örgütleyi-
cisi de olduğu üzere,  2007  dolaylarında doruk 
noktasına çıkmış,  asker  tarafından yönlendiri-
len, sol gibi görünen ama özünde  darbeci, tepe-
den inmeci Kemalist  bir kanat. İllüzyonu, bu 
takımın o solumsu görüntüsü oluşturuyor. O sol, 
bildiğimiz anlamda bir sol değil. Türkiye’de ordu-
nun tanımladığı ve arkasında olduğu bir sol. Yani 
laisizmi, Kemalizm’i ve devletçiliği kendisine şiar 
edinmiş bir sol.

Elbette yeni iddiasına sahip CHP memnun 
edici bir durumu getirse de, hâlihazırda eskisiyle 
sürekli kavga etmek zorunda. Kılıçdaroğlu genel 
başkanlığa getirildiği günden bugüne eski ile sür-
dürdüğü kavgasını, bir zihniyet dönüşümünden 
daha çok koltukların paylaştırılması hususunda 
yaşıyor. Eski CHP’lilerin adeta yapışmışçasına kal-
dırılmakta zorlandığı koltuklarından birebir kal-
dırılması bir anlamda Kılıçdaroğlu’nun başarısını 
ifade ediyor. Son parti meclisi değişikliğinde yer 
alan Bekaroğlu, aslında Kemal Kılıçdaroğlu’nun 
yeni CHP diye adlandırdığı sürecin en önemli 
başarısı olarak kabul edilebilir. Bir anlamıyla da 
bu başarı, ne olursa olsun devlet ideolojisinden 
ayrılmayacağız diyen CHP’nin doğrudan yararcı 
bir yüze evrilmesini ifade ediyor. Ne olursa olsun 
devlet ideolojisine bağlı kalan bir partiden, iktidar 
olmak için gerçekten çaba gösteren bir partiye 
evrilme süreci. Mesafe kat ettikleri söylenebi-
lir.  Fakat tüm bu çabaya rağmen halk CHP’yi 
samimi bulmuyor. Bir zamanlar öcü ilan ettiği 
dindar kişileri, bugün sırf iktidar olmak için parti 

merkezinde ibadet etmelerine izin verse bile bu 

durum değişmiyor. Çünkü halk en az bizim kadar 

konjonktürün CHP’yi bu duruma getirdiğinin 

farkında. Fıçılardan bira dolduran CHP’lilerle  

“yatak odası siyasetine” sosyal medyadan destek 

verenleri gördükten sonra, halk bu vitrin değişi-

mini dönüşüm olarak addetmeyecektir. Bu isim-

lerin, kurultayda oy kullanan delegeler tarafından 

bile yeterli desteği bulamamaları da şaşırtıcı değil. 

Peki, başarılı olmayacağını hatta komik duru-

ma düşüreceğini bile bile CHP neden bu yolda 

ısrar ediyor? Bir cevap yetenek ve kapasiteden 

mahrumluğudur. Bir diğeri ise CHP’nin mevcut 

şartlardan zihniyetinin kodlanmasıdır. Çünkü 

CHP’nin zihniyeti şartlanmış olabilir. Ama burada 

bir gerçeklik, bir rasyonel hal var. CHP’nin bütün 

‘demokratik’ teklifleri sorunları çatışma noktasına 

taşıma hedefini güdüyor. CHP uzlaşma arıyor 

görüntüsü altında değişimi bloke etmek istiyor. 

Çatışmayı kültürel ve kimliksel bir zeminde ifade 

etmesiyle de söz konusu çatışma alanları birbiriy-

le ilişkileniyor, bütünleşiyor ve bir kutuplaşma 

ortamı üretiyor. Böylece meselenin ‘gerçekten 

de’ kimlik ve yaşam biçimi olduğu algısı yer-

leştirilebiliyor ve CHP de kolayca %25’i kapıp 

‘ana muhalefet partisi’ olma konumunu muha-

faza edebiliyor. Üstelik kutuplaşmadan AK Parti 

kazançlı çıkıyor ve bu da CHP’nin kıymetini artı-

rıyor! Doğrusu bu parti için daha iyisi can sağlığı 

demekten başka yapılabilecek bir şey yok. 

Yalnızca Muharrem İnce ve taraftarlarının 

söylemi olan ulusalcılığın yenilik hareketi olduğu 

CHP’de, Türkiye’nin gündeminde olan konulara 

uygun bir parti içi hareket çıkabilmiş değil. Her 

şeye rağmen Kılıçdaroğlu’nun, kısa vadede din-

dar aday gibi çözümlerle gündeme adapte etmeye 

çalıştığı CHP’nin, ileriye dönük bir çözüm getire-

bilme enerjisi yok. Partinin ideolojik hesaplaşma 

içerisine girip yeni bir düzleme geçmesi zorun-

ludur. Fakat o bu hesaplaşmayı yapmak yerine 

partisinin birilerince karıştırıldığını söylemeye 

başladı.  

Dipnotlar
1   Mahmut Övür, “Cumhuriyet Halk Partisi”, SETA Analiz, s. 18, 

Mayıs 2011,  Ankara.
2   Mahmut Övür, a.g.m, s. 21.
3  Etyen Mahçupyan, “CHP’nin Bilinen Hali”, 17 Temmuz 2014, 

Akşam Gazetesi.
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  DÜNYEVİLEŞME-SEKÜLERLEŞME-LAİKLEŞME 

Olumsuzluk içeren bu hayat tarzı, Allah’ın insanlara kurtuluşa 
ermeleri ve mutlu olmaları için emrettiği yaşam tarzından çok ciddi 
bir sapmadır. Bu sapmanın başlangıcı (en alt basamağı) dünyevileşme, 
ikinci basamağı sekülerleşme, son basamağı(zirvesi) laikleşmedir.  

“Ey İman Edenler! Nereye Gidiyorsunuz?”1

DÜNYEVİLEŞME
SEKÜLERLEŞME

LAİKLEŞME

İ nsanoğlunun yaşamında 
anne karnında, bu dünya-

da, berzahta(kabirde) ve öte 
dünyada(Ahiret) olmak üzere 
dört evre söz konusudur. 
Yaratıcı, âlemlerin Rabbi olan 
Allah, anne karnı ve kabir evre-
leri ile ilgili yeterli bir bilgi-
lendirme yapmamış olmasına karşılık; insanoğ-
lunun, Âdem’in çocuklarının, bu dünyadaki 
hayatları ve ahirette yaşayacakları hayatla ilgili 
çok fazla bilgilendirme yapmıştır. Bu bilgilerde 
bu dünyada yaşanan hayatla öteki dünyada yaşa-
nacak olan hayat arasında sıkı bir bağ kurulduğu 
ve bu dünyada seçilen yaşam tarzına bağlı olarak 
ötede ya cennette ya da cehennemde yaşana-
cak olan bir hayatın var olduğu görülmektedir. 
(Burada Allah’a ve Ahiret gününe iman eden 
insanlar için bu kavramların geçerli olduğunu 
belirtmekte fayda vardır.) Bu dünyada(arzda) 
yaşanacak hayatın şekillenmesi, tutulacak hayat 
tarzı konusunda ve bizzat Kur’ân’da geçen ‘dünya 
hayatı’ kavramı konusunda bir kafa karışıklığı 
yaşanmaktadır. 

Kur’ân’da yeryüzü hayatı 
ile dünya hayatı kavramları 
özdeş olarak kullanılmamakta; 
dünya hayatı ile bir zihniyet ve 
bir yaşam tarzı ifade edilmek-
tedir. Gerek Kur’ân ve gerekse 
hadisler, ‘Dünya hayatı’ deni-
len özel bir yaşam tarzından 
bahsetmektedirler. Genelde 

bu hayat tarzı, olumlu değildir. Olumsuzluk 
içeren bu hayat tarzı, Allah’ın İnsanlara kurtu-
luşa ermeleri ve mutlu olmaları için emrettiği 
yaşam tarzından çok ciddi bir sapmadır. Bu 
sapmanın başlangıcı (en alt basamağı) dün-
yevileşme, ikinci basamağı sekülerleşme, son 
basamağı(zirvesi) laikleşmedir. Diğer bir deyiş-
le sapma piramidinin en altında dünyevileşme 
en üstünde de laikleşme vardır. 

Bu yazı serisinde, Müslümanların zihin 
dünyasında meydana gelen bir kırılma ola-
rak dünyevileşme, sekülerleşme ve laikleşme 
farklı boyutları(farklı tezahürleri) ile ele alınıp 
incelenecektir. Burada bu üç kavramla ilgili bir 
analiz yapılacak ve aralarındaki ilişki ortaya 
konulacaktır. 

Burhanettin CAN



17

 Umran • Aralık 2014

  DÜNYEVİLEŞME-SEKÜLERLEŞME-LAİKLEŞME 

Dünya Kavramı

Dünyevileşmenin anlaşılabilmesi için bazı 

kavramların anlamları ve aralarındaki ilişki-

nin ne olduğunun irdelenmesi gerekmektedir. 

Konumuz açısından bu kavramlar, ‘dünya’, 

‘hayat’, ‘arz’, ‘dünya hayatı’, hubb(sevgi) ve 

şehvet kavramlarıdır. Dünya kavramı, kelime-

nin gelebileceği iki farklı kök 

göz önüne alınarak anlamlan-

dırılmaktadır. Derin kavram-

sal tahlile girmeden bunları 

aşağıdaki gibi özetleyebili-

riz2(1-5): 

1. Yakın/kısa hayat; bu 

anlamda dünya kelimesi, 

‘dünüvv’ kökünden gelmek-

tedir. 

2. Çok düşük,  basit, alçak, 

değersiz, ölümlü; bu anlam-

da dünya kelimesi, ‘denâet’ 

kökünden gelmektedir.

Yukarıdaki anlamlardan 

hangisi olursa olsun ‘dünya’ 

kelimesi, sıfat olan bir keli-

medir. Kur’ân’da 115 civa-

rında yerde geçmekte ve 

%90dan fazlasıyla ‘hayat’ 

kelimesi ile birlikte, ‘el-hayâtü’d-dünyâ’ şek-

linde kullanılmaktadır3. Kur’âni terminolojide 

dünya kelimesine yüklenen gerek yakın, kısa 

ve gerekse çok düşük, basit, iğreti, değer-

siz ve ölümlü manaları, daima bir referansa 

göre yapılmaktadır. Bu dünya neye göre kısa, 

yakın; neye göre alçak, basit, değersiz ve 

ölümlü olmaktadır? Dünya kavramının bün-

yesinde barındırdığı bu izafiliğe, göreceliğe 

dikkat etmek gerekir.  Bu anlamlara sahip olan 

dünya kelimesi, zamanla anlam kaymasına 

uğrayarak coğrafi anlamdaki ‘yerküre’ manasın-

da kullanılmaya başlanmıştır. 

Arz, Yerküre

Kur’ân’da coğrafi anlamda ve jeolojik özel-

likler taşıyan ve yer küre/yeryüzü anlamına 

gelen kelime ‘arz’ kelimesidir. Arz, göğe muka-

bil olan cisimdir. Arz kelimesiyle bir şeyin altı 
kast olunmaktadır. Ayrıca arz kelimesi sunmak, 
arz etmek anlamına da gelmektedir.4

Kur’ân’a göre ‘arz’, Allah’ın ayetleri ile dolu 
olan, incelenmesi gereken bir varlıktır. İnsana 
yüklenen temel görevlerden birisi de arzın  göz-
lemlenmesi, ihya edilmesi, korunması ve imar 
edilmesidir. Bu bakımdan arz, yer küre kötü, 

değersiz ve anlamsız değildir. Tam 
tersine insanları Allah’a götüre-
cek delillerle, ayetlerle dolu bir 
kitap olup bunları insanlara arz 
etmektedir.  Bu bilgileri bize arz 
etmek suretiyle bize yol göster-
mekte ve Allah’a yakınlaşmak 
için gerekli psikolojik atmosferi 
meydana getirmektedir. İnsana 
aczini ve bilgisizliğini göstermek-
te, mütevaziliğe davet etmektedir. 
Bizim anlayamadığımız ve bile-
mediğimiz bir anlam ve boyutta 
arz, Allah’a ibadet etmektedir. Bu 
boyutu ile de gizemli, sır dolu ve 
değerlidir; kıymetsiz, adi, kötü 
ve basit değildir.

Ahiret Kavramı

Ahiret kelimesi, genel olarak 
‘ötede olan; burada ve şimdi olmayan, ama bura-
sı ve şimdinin götürmesi gereken şey’, ‘sonra, 
sonradan gelen, daha sonra olacak olan’, ‘içinde 
bulunduğumuz anın ardından gelen zaman ve 
içinde bulunduğumuz boyutun üstündeki boyut’ 
anlamına gelmektedir.5 Kur’ân ‘ahiret’ kelimesini 
özel anlamda ‘son hesap günü’, ‘ölümden sonra 
gelen hayat’ anlamında kullanmaktadır.6 İşte 
dünya kavramını değerlendirirken ahiret kelime-
sinin bu anlamları göz önüne alınmalıdır. Gerek 
dünya ve gerekse ahiret kelimeleri, Kur’ân’da 
yaklaşık 115 yerde geçmektedir. Her iki kav-
ramın biribirine denk bir şekilde kullanılması, 
kavramlar arasındaki sıkı ilişkiyi ortaya koyar.

“Nereye Gidiyorsunuz?”

Tekvir suresi, Mekke’de nazil olmuş bu 
dünya(yer küre hayatı) ile ahiret arasında ilişki 

Laisizm ile sekülari-
zim arasında dine karşı 
tavır almada farklılıklar 
vardır. Laisizm, sekü-
larizme nazaran, dine 
karşı tutumu daha sert 
ve katıdır.  Ateizme daha 
meyilli zaman zaman da 
ateizm özellikleri gös-
termektedir. Laisizm, 
Katolik dünyevileşmesi; 
sekülarizm, Protestan 
dünyevileşmesi olup ate-
izme daha uzak ve dine 
karşı daha mutedildir.
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Kur’ân, burada yapıp ettiklerimizi sorgulama 

anlamında tefekkür etmemizi isteyen ve bunun 

için Kıyamet ile ilgili bazı sahnelere dikkat çeke-

rek nereye gittiğimiz sorgulatmak isteyen sureler 

zincirinden birisidir. Üzerinde tefekkür edilmesi 

ve herkesin kendi durumunu değerlendirmesi 

ve sorgulaması açısından surenin tamamı aşağı-

ya alınmıştır:

“1- Güneş katlanıp dürüldüğünde,

2- Yıldızlar bulandığında,

3- Dağlar yürütüldüğünde,

4- Kıyılmaz mallar bırakıldığında,

5- Vahşi hayvanlar bir araya toplandığında,

6- Denizler ateşlendiğinde (suları çekilip, 

volkanlar halinde ateş püskürdüğünde),

7- Nefisler eşleştirildiğinde (iyiler iyilerle, 

kötüler kötülerle bir araya toplandığında),

8- Diri diri toprağa gömülen kıza soruldu-

ğunda,

9- “Hangi günahtan dolayı öldürüldü?” diye.

10- Amel defterleri açıldığında,

11- Gök sıyrılıp açıldığında,

12- Cehennem kızıştırıldığında,

13- Ve cennet yaklaştırıldığında,

14- Herkes ne getirmiş olduğunu anlar.

15- Şimdi yemin ederim o sinenlere (gün-

düzleri gözden kaybolan yıldızlara),

16- O akıp akıp yuvasına gidenlere,

17- Yöneldiği an geceye,

18- Nefeslendiği (ağardığı) an sabaha ki,

19- Kuşkusuz o Kur’an, değerli bir elçinin 

sözüdür.

20- O elçi güçlüdür, Arş’ın sahibinin yanın-

da çok itibarlıdır.

21- Orada ona itaat edilir, güvenilir.

22- Arkadaşınızı cin çarpmış değildir.

23- Andolsun o, Cebrail’i açık ufukta gördü.

24- O, gayb hakkında cimri de değildir.

25- O, kovulmuş bir şeytanın sözü değildir.

26- Hâl böyle iken, siz nereye gidiyorsunuz?

27- O, âlemler için öğütten başka bir şey 

değildir,

28- Sizden dosdoğru bir yön (istikamet) 

tutturmak isteyenler için.

29- Âlemlerin Rabbi olan Allah dilemeyince, 

siz dileyemezsiniz.” (81 Tekvir 1-29)

Sureyi dört ana kısımda/grupta değerlen-

dirmek mümkündür. Birinci grup,  Kıyametin 

vuku bulması ile ilgili aşağıdaki on iki büyük 

olayın yer aldığı kısımdır: 1. Güneşin dürül-

mesi,  2. Yıldızların bulanması,  3. Dağların 

yürütülmesi,  4. Kıyılmaz malların bırakılması,  

5. Vahşi hayvanların toplanması,  6. Denizlerin 

ateşlenmesi,  7. Nefislerin eşleştirilmesi,  8. Diri 

diri gömülen kıza sorulması,  9. Amel defter-

lerinin açılması,  10. Göğün sıyrılıp açılması,  

11. Cehennemin kızıştırılması,  12. Cennetin 

yaklaştırılması.

Bunların bir kısmı, insan havsalasının alma-

dığı olaylardır.  “Kıyılmaz malların bırakılması” 

ifadesinde, uğrunda çaba harcanan, mücadele 

edilen ve şehvetle bağlanılan malların bırakı-

lıp gidileceğine özel bir vurgu yapılmaktadır. 

Böylelikle mal, mülk edinmeye bir anlam veril-

mektedir. “Amel defterlerinin açılması” ise bu 

dünyada yapılan her şeyin sorgulanıp ödül ve 

cezanın verilmesinin hatırlatılmasıdır. Herkesin 

öteye ne getirdiğini görüp bilmesi ve anlaması, 

bu kısmın sonunda dile getirilmektedir(81/14). 

İkinci grup, bazı şeyler üzerine yemin edil-

mekte olan kısım olup, daha sonra ifade edi-

leceklerin önemine, ağırlığına ve büyüklüğüne 

dikkat çekme ile ilgilidir. Bu kısmın sonun-

da, “Kuşkusuz o Kur’an, değerli bir elçinin 

sözüdür” denerek Kur’ân’a ve elçiye dikkat 

çekilmektedir. Üçüncü grupta elçinin özellik-

lerine, itibarına, söyledikleri sözlerin önemine, 

getirdiklerinin önemine, yaptığı çağrıya vurgu 

yapılmaktadır. Bu çağrıya kulak vermeyen-

lerin, gereğini yerine getirmeyenlerin nereye 

gittiği sorgulanmaktadır. Dördüncü grupta ise 

Kur’ân’ın öğüt olduğu ve doğru yolu arayanlar 

ve doğru yola gitmek isteyenler için rehber 

olduğu ifade edilmektedir. 

“Nereye gidiyorsunuz?” sorusu, Kur’ân’ın 

çağrısı ve Kur’ân’ın öngördüğü hayat tarzı orta-

da varken çağrıya uygun olmayan tüm davra-

nış, tutum, tavır ve düşüncenin sorgulanması 

gerektiğini dikkat çekmek içindir. Genelde 

Türkiye’nin özelde de dini hassasiyeti yüksek 

olanların, nereye doğru gittiklerini sorgulama-

ları gerekmektedir:
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Sigara, alkol, uyuşturucu ve fuhşun 10-12 

yaş düzeyine indiği bir Türkiye, nereye yelken 

açıp gitmektedir?  Gökdelenleri ile komşulukla-

rın öldürüldüğü, cami ve minareleri dolayısıyla 

İslâm diyarı diye seslenilen şehirlerin siluetle-

rinin yok edildiği bir Türkiye nereye gitmek-

tedir? 1+1, 2+1 ev politikaları ile geniş ailenin 

parçalanıp çekirdek aileye dönüştürüldüğü, 

akrabalık ilişkilerinin yok edilmek üzere oldu-

ğu bir Türkiye nereye gitmektedir? İstanbul’un 

tarihi yarım adasını otelleştirip turistleştirerek 

evsizleştiren, camilerini cemaatsiz bırakan bir 

Türkiye nereye gitmektedir?

Kreş ve huzur evlerini çoğaltan bir Türkiye 

nereye gitmektedir?  Rantiyenin, rüşvet ve yol-

suzluğun doğallaştırıldığı bir Türkiye nereye 

gitmektedir?  Cinsiyet farklılığının ortadan 

kaldırılmak istendiği, eşcinselliğin doğallaştı-

rıldığı, aldatmanın, gayrı meşru çocuk meyda-

na getirilmesinin normalleştirildiği bir Türkiye 

nereye gitmektedir?  Genç kız ve erkeklerin 

aynı evde yaşadıkları bir Türkiye nereye git-

mektedir?  İnsanlarının birbirine güvenmediği 

bir Türkiye nereye gitmektedir? Boşanmaların 

arttığı, aile reisliğinin kalktığı, evlerin arenaya 

ve otele döndürülmek istendiği bir Türkiye 

nereye doğru yol almaktadır?  Etnik, mezhepsel 

ve sınıfsal olarak kamplaşan/kamplaştırılmaya 

çalışılan bir Türkiye nereye gitmektedir?

“Dindarlarının”  surlarla çevrili mekânlarda 

yaşadığı bir Türkiye nereye gitmektedir? Cuma 

ve bayram namazlarında camileri tıklım tıklım 

olan, dindarlığı ile muhtevası uyuşmayan bir 

insan unsurunun her geçen gün sayısının arttığı 

bir Türkiye nereye gitmektedir? Tüketen, tüke-

tim toplumuna dönüşen, kredi kartları ile borç-

landırılarak yaşatılan bir toplumun inşa edildiği 

bir Türkiye nereye gitmektedir? Bu soruları 

daha da artırmak, genişletmek mümkündür. Bu 

soruları sormamızdaki amaç, Kur’ân’daki “nere-

ye gidiyorsunuz?” sorusuna dikkat çekmektir. 

Eğer insan bu dünyada bu sorunun cevabını 

düzgün vermez ve gereğini yapmaz ise öteki 

dünyada “Kaçacak yer neresi!” diye soracak ve 

cevabını da alacaktır: “O gün insan, ‘Kaçacak 

yer neresi!’ diyecektir. “Hayır hayır! Sığınılacak 

bir yer yok. O gün, ‘sonunda varılıp karar kılı-

nacak yer(müstakar)’, yalnızca Rabbinin katı-

dır. İnsana o gün, önceden takdim ettikleri ve 

erteledikleri şeyler haber verilir. Daha doğrusu 

insan, kendi kendinin şahididir. Kendi maze-

retlerini ortaya atsa bile.” (75 Kıyamet 10-15).   

Bu gidişatın temel sebebi nedir? Nasıl bir 

zihinsel değişim, dönüşüm ya da kırılma yaşan-

maktadır ki bunlar olmaktadır. Bunlar, dünye-

vileşmenin, sekülerleşmenin ve laikleşmenin 

doğal tezahürleri olarak karşımıza çıkmakta-

dır. Müslümanlar ister kabul etsin ister kabul 

etmesin, dünyevileşmekte, sekülerleşmekte ve 

laikleşmektedirler.  Öyleyse dünyevileşmek, 

sekülerleşmek ve laikleşmek nedir?

Dünya Ahiret Kavramları Arasındaki İlişki

Dil biliminde kavramlar arasında ‘benzer-

lik, karşıtlık, zaman ve mekân içinde bitişiklik’ 

şeklinde çağrışım ilişkileri vardır’. Bazı kav-

ramlar,  ‘ikizine bağlı çift kelimeler grubun-

dandır’. ‘Bir dilin yapısında, biçim ve anlam 

gibi iki temel ilke vardır’. Ayrıca ‘bir lafzın, 

temel, yan, duygusal ve yapısal olmak üzere 

dört anlamı bulunmaktadır’. Dillerdeki bazı 

kavramlar  ‘çok anlamlıdır’. Ayrıca bazı kav-

ramlar, zamanla ve birçok dış faktörün etki-

si ile anlam değişikliğine uğramaktadırlar. 

‘Anlam değişimleri; sözcük ve değer yönüyle, 

yeni bir anlama geçiş, anlam kötüleşmesi, 

anlam iyileşmesi, anlam genişlemesi ve anlam 

daralması şeklinde olabilir’.7

Dünya ve ahiret kavramlarına bu etkileşim 

çerçevesinde bakılması zorunludur. Dünya ve 
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ahiret kavramları, ikizine bağlı çift kelime 
grubundan olup aralarında çağrışım ilişkisi, 
karşıtlık ilişkisi vardır.  Dünya dendiği zaman 
Müslüman’ın kafasında karşıtı olan ahiret 
canlanmaktadır. İslâm’da tüm değerlendir-
meler dünya ve ahiretin birlikteliğinin oluş-
turduğu bir düzlem üzerine oturtulmuştur. 
Referans olarak, nihai ve kaçınılmaz olarak 
varılacak olan ve ebedi olan ahiret alınmış-
tır. Bu açıdan dünya kelimesindeki yakınlık 
anlamı, hâlihazırda içerisinde yaşadığımızdan 
ahirete göre bize daha yakın olma bağlamında-
dır. Yaşadığımız ana göre ahiret daha uzaktır. 
Dolayısıyla bu anlam boyutu ile dünya yakın, 
kısa, sonlu ve önce olan; ahiret ise uzak, uzun, 
ebedi ve sonra olandır. Keza dünya kelimesin-
de ki ‘çok düşük,  basit, alçak, değersiz, ölüm-
lü’ anlamları ise gene ahirete göredir. Kur’ân’da 
dünya ahret ilişkisi, zaman ve değer açısından 
ele alınmaktadır.

Hayat Kavramı

Konumuzla bağlantılı bir başka kelime 
hayattır. Genel olarak ‘hayat, ölümün zıddı ola-
rak, canlılık, zindelik, yaşamak ve yaşam sür-
mek’ gibi anlamlara gelmektedir’. Bununla bera-
ber Hayat kelimesi, 1.Bitki ve canlılarda var 
olan gelişme gücü ya da yağmur, 2. Duyusal 
güç, 3. Aktif muhakeme gücü, 4. Kederin 
ortadan kalkması, 5. Uhrevî ve ebedî hayat, 6. 
Allah’ın sıfatı8 anlamlarına gelmektedir. 

‘Dünya Hayatı’(“el-hayâtü’d-dünyâ”)
Hayat kelimesi, Kur’ân’da birçok kavram-

la birlikte kullanılmaktadır. Konumuz açı-
sından en önemli olanı, dünya ile birlikte 
“el-hayâtü’d-dünyâ”  şeklindeki kullanımıdır. 
Burada dünya, hayat kelimesini nitelendiren, 
ona boyut, çerçeve çizen bir sıfat durumunda-
dır. ‘Dünya Hayatı’(“el-hayâtü’d-dünyâ”) hangi 
anlamlarda kullanıldığını incelemeden önce, 
İslâm’ın dünya görüşü ile ilgili bir iki nokta-
nın belirtilmesinde fayda vardır.  İslâm’a göre 
insan hayatında birbirinin devamı, birbirinin 
tamamlayıcısı ve birbiri ile sıkı ilişkili dört 
evre vardır. Bunlar, anne karnında ki hayat, 

yer küredeki hayat, berzah(kabir) evresi ve 

ahiretteki hayattır. İslâm’ın değer sistemine 

göre bu hayat zincirinde referans ahiret haya-

tıdır. Çünkü ebedi bir hayattır. Bu öneminden 

dolayıdır ki Kur’ân’da birçok yerde Allah’a 

imanla ahirete iman birlikte zikredilmektedir. 

Yine İslâm’ın dünya görüşüne göre yer-

küre ve insan, boş bir amaç için yaratılmış 

değildir. Yerküre ile insan bütüncül bir sistem 

oluşturmaktadır. İnsanın doğa dediğimiz arza 

karşı sorumlulukları vardır. İnsan yeryüzüne 

gönderilip başıboş bırakılan bir varlık değil-

dir. İnsanın yerküredeki hayatı, bu dört evreli 

yaşam zincirinde ahiret hayatı için bir deneme 

ve bir imtihan olarak seçilmiştir. Bu, yaratıcı 

olan Allah’ın bir takdiridir: “O, amel (davranış 

ve eylem) bakımından hanginiz daha iyi (ve 

güzel) olacağını denemek için ölümü ve hayatı 

yarattı.” (67/2; Bak: 76/2; 18/7)

Bir deneme ve imtihan yeri olarak seçilmiş 

olan bu dünyada insanın yapacağı davranışla-

ra göre öte dünyada yaşayacağı iki farklı hayat 

söz konusudur. Biri cennette olan öteki de 

cehennemde olandır. Bu dünyada zerre mik-

tarınca da olsa yapılan her şeyin, öte dünyada 

ödül veya ceza olarak bir karşılığı vardır:  “De 

ki: «Dünyanın metaı azdır, ahiret ise muttakiler 

için daha hayırlıdır ve siz ‘bir hurma çekirde-

ğindeki ip-ince bir iplik kadar’ bile haksızlığa 

uğratılmayacaksınız.»” (4/77; 102/8; 13/24; 

16/29-30; 39/10 )

Yeryüzünde ki hayatla ahiret hayatı ara-

sında böyle bir ilişkinin varlığını göz önüne 

alarak dünya hayatı(“el-hayâtü’d-dünyâ”) 

kavramının anlam boyutlarını inceleyebiliriz. 

Kur’ân’da, “el-hayâtü’d-dünyâ” tabirini, İslâm’ın 

bu bakış açısına bağlı olarak, iki anlam boyu-

tunda kullanıldığını söyleyebiliriz.

Dünya Hayatının (“el-hayâtü’d-dünyâ”nin) 

Birinci Anlam Boyutu: 

Dünya hayatının (“el-hayâtü’d-dünyâ”) 

birinci anlamı, ahiret hayatı referans alınarak, 

zaman açısından “yakın/kısa hayat”; değer açı-

sından, ise, “alçak/değersiz hayat” anlamına 

gelmektedir. Kur’ân-ı Kerim, ahiret hayatı ile 
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arzda ki hayatı hem zaman hem de değer 
açısından karşılaştırmaktadır. Arzdaki haya-
tı, zaman açısından gelip geçici, kısa ömür-
lü; değer açısından önemsiz, değersiz olarak 
değerlendirir. Bunun için kullanılan iki ana 
kavram, “meta” ve “araz” kelimeleridir. 

Meta, “kendisinden bir şekilde faydalanılan 
ve faydası kalıcı olmayan her şey”; “eğlence, 
eğlenme ve hoş vakit geçirme” anlamlarına 
gelmektedir. Metâ-ı gurûr ise, ‘müşteriyi kan-
dırmak için allanıp pullanarak hoş gösterilen ve 
alındıktan sonra aşağılık olduğu anlaşılan metâ 
demektir.’9  Araz kelimesi, “sebat ve sürekliliği 
bulunmayan şey”, “renk ve tat gibi daimî olma-
yan ve özsel varlığı bulunmayan şey” olarak 
tarif edilmektedir.10

Kur’ân-ı Kerim dünya hayatının(“el-
hayâtü’d-dünyâ”) birinci anlam boyutunu Meta 
ve Araz kelimelerini kullanarak anlatırken gök-
ten indirilen su misalini vererek veciz bir ben-
zetme yapmaktadır: “Ey insanlar, sizin taşkınlı-
ğınız, ancak kendi nefisleriniz aleyhinedir; (bu) 
dünya hayatının geçici metaıdır. Sonra sizin 
dönüşünüz bizedir, biz de yapmakta oldukları-
nızı size haber vereceğiz. Dünya hayatının örne-
ği, ancak gökten indirdiğimiz, onunla insanların 
ve hayvanların yediği yeryüzünün bitkisi karış-
mış olan bir su gibidir. Öyle ki yer, güzelliğini 
takınıp süslendiği ve ahalisi de gerçekten ona 
güç yetirdiklerini sanmışlarken (işte tam bu 
sırada) gece veya gündüz ona emrimiz gelmiştir 
de, dün sanki hiç bir zenginliği yokmuş gibi, 
onu kökünden biçilip atılmış bir durumda kıl-
mışız. “Düşünen bir topluluk için biz ayetleri 
böyle birer birer açıklarız.” (10/23-24)

Ayetin son cümlesinde arz hayatı üzerin-
de, insanların düşünmesi istenmektedir. Bu, 

iki dünya arasındaki ilişkiye dikkat çekme 

açısından önemlidir. Mesaj, dört evreli hayat 

zincirinde yerküredeki hayatın geçiciliğine, 

kısa ömürlü oluşuna dikkat ederek dünyada 

ki nimetlere dalıp öte boyutunu unutma-

maktır. Ama dünyadan da nasibini almaktır. 

Kur’ân, dünya hayatını birinci anlam boyutu 

ile anlatırken insanların dikkatlerini belli nok-

talara yoğunlaştırmak istemektedir. Bunları 

aşağıdaki gibi özetleyebiliriz. Dünya hayatı kısa 

olup çabucak geçer. Dünya hayatının nimetleri 

geçici olup tükenir. Dünya hayatı aldatıcı bir 

metadır. Dünya hayatı bir oyun ve eğlencedir. 

Dünya hayatı bir çoğalma bir övünme halidir.

Kur’ân yerküredeki hayatın kısa oluşunu, ahret 

hayatında İnsanların karşılaşacakları tablo kar-

şısında, “bir gün”, “bir saat” gibi ifadeler kul-

lanarak yapacakları itiraflar üzerinden belirt-

mektedir:  “[79.46] “Kıyamet gününü gördük-

lerinde (dünyada) sadece bir akşam vakti ya 

da kuşluk zamanı kadar kaldıklarını sanırlar.” 

(Bak: 20/103-104; 30/53-55; 75/20-21; 76/27).

Yerkürede yaşanan hayatın bu şekilde bir 

değerlendirmeye tabi tutulması, üzerinde ger-

çekten düşünülmesi gereken bir noktadır. 

Çünkü ağır hastalık geçiren birçok insanın, 

hastalıkları sürecinde, hayatlarının muhasebe-

sini yaptıklarını ve sanki dünyada bir gün/bir 

hafta gibi yaşadıklarını söylemeleri, bu psiko-

lojiden dolayı olması gerekmektedir.  Kur’ân-ı 

Kerim, bir taraftan dünya hayatının kısalığına 

vurgu yaparken; diğer taraftan bu hayatta-

ki nimetlerin geçiciliğine dikkat çekmekte-

dir:  “[016.096]Sizin yanınızda olan tükenir, 

Allah’ın katında olan ise kalıcıdır…” (Bak: 

8/67; 20/131).

Tehlikelere karşı uyarmak, yasaklamak demek değildir. Uyarmak, tehli-
kenin sınırlarını çizerek oraya yaklaşılmasını engellemek, ölçünün kaçı-
rılmasına mani olmak içindir. Bu kadar cazip ve çekici olan bu nimet-
lerden daha hayırlı ve daha kalıcı olanların var olduğu, bunların da 
Ahiret hayatında bulunduğu belirtilerek, insanın kendisini bu dünya 
hayatına kaptırıp, ölçüyü kaçırıp geleceğini karartacak yaşantı 
içerisine girmemesi için insan uyarılmaktadır.
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Kur’ân dünya hayatı ile ilgili değerlendir-
melerini genellikle meta kelimesini kullanarak 
yaptığını yukarıda ifade etmiştik. Kur’ân, dünya 
hayatının geçiciliğine, aldatıcı özelliğine, süslü 
oluşuna ve cazibesine dikkat çekerek akıllı olun-
masını istemektedir: “[28.60] Size verilen her 
şey, yalnızca dünya hayatının metaı ve süsüdür. 
Allah katında olan ise, daha hayırlı ve daha 
süreklidir. Yine de akıllanmayacak mısınız?” 
(Bak: 3/185; 4/77; 28/61; 40/39; 42/36) 

Dünya hayatının aldatıcı bir boyutu, onun 
oyun ve eğlence oluşu ile tezahür 
etmektedir. İnsanların oyun ve 
eğlenceye olan zaaflarına dik-
kat çekilerek yine akıllı davra-
nılması istenmektedir: “[6.32] 
Dünya hayatı yalnızca bir 
oyun ve bir oyalanmadan baş-
kası değil. Korkup-sakınmakta 
olanlar için ahiret yurdu ger-
çekten daha hayırlıdır. Yine de 
akıl erdirmeyecek misiniz?” ( 
29/64; 47/36)  Dünya hayatı-
nın bir başka boyutu, insanla-
rın mal ve evlatlara olan zaaf-
ları ile ilgilidir. Mal ve evlatlar-
da çoğalma, insanlar arasında 
bir övünme ve üstünlük hali 
olarak tezahür edebilmekte-
dir(18/46). Yukarıdaki ayet-
lerde, dünya hayatı ile ilgili 
yapılan değerlendirmelerin, 
ahiret hayatı referans alına-
rak yapıldığı görülmektedir. 
Bu yaklaşım tarzıyla insanların 
öte dünyayı unutup burada 
hayatın cazibesine kapılarak yanlış bir hayat 
tarzını benimsemeleri engellenmek istenmek-
tedir. Uyarıların hep bu istikamette olduğuna 
dikkat edilmelidir: “Ey insanlar, hiç şüphesiz 
Allah’ın vadi haktır, öyleyse dünya hayatı sizi 
aldatmasın ve aldatıcı(lar) da, sizi Allah ile 
(Allah’ın adını kullanarak) aldatmasın.” (35/5)

Bu noktada dikkat edilmesi gereken önemli 
bir konu, arzdaki hayatın doğası, yapısı iti-
bariyle kötü, zararlı olmadığıdır. Burada kötü 

olan, değersiz olan yeryüzü, arz anlamındaki 
dünyada ki hayat değil; kötü olan Allah’tan 
uzaklaştıran sefahat ve çirkinlik dolu öteyi 
yok varsayan bir hayat ve bir yaşam tarzıdır. 
İslâm, Allah’ın insanlar için yaratmış olduğu 
bu dünyada ki nimetlerin kötü, anlamsız ve 
tehlikeli olduğunu, bunlardan el etek çekip 
tamamen inzivaya çekilmesi gerektiğini söy-
lememekte ve de insanlardan istememektedir: 
“Ey Âdemoğulları, her mescit yanında ziynet-
lerinizi takının. Yiyin, için ve israf etmeyin. 

Çünkü O, israf edenleri sevmez. 
De ki: «Allah’ın kulları için çıkar-

dığı ziyneti ve temiz rızıkla-
rı kim haram kılmıştır?» De 
ki: «Bunlar, dünya hayatında 
iman edenler içindir, kıyamet 
günü ise yalnızca onlarındır.» 
Bilen bir topluluk için ayet-
leri böyle birer birer açıkla-
rız. De ki: «Rabbim yalnızca 
çirkin-hayasızlıkları-onlardan 
açıkta olanlarını da, gizli 
olanlarını da,- günah işlemeyi, 
haklı nedeni olmayan ‘isyan 
ve saldırıyı’ kendisi hakkında 
ispatlayıcı bir delil indirmedi-
ği şeyi Allah’a şirk koşmanızı 
ve Allah’a karşı bilmediğiniz 
şeyleri söylemenizi haram kıl-
mıştır.» (7/31-33)

Kur’ân insanlar için yara-
tılmış dünya nimetlerine karşı 
insanların zaafına dikkat çek-
mekte ve insanın yapısal boyu-
tundaki zaafa vurgu yaparak 

insanı uyarmaktadır: “Kadınlara, oğullara, kan-
tar kantar yığılmış altın ve gümüşe, salma güzel 
atlara, hayvanlara ve ekinlere duyulan tutkulu 
şehvet insanlara ‘süslü ve çekici’ kılındı. Bunlar, 
dünya hayatının metaıdır. Asıl varılacak güzel 
yer Allah katında olandır.” (3/14) Tehlikelere 
karşı uyarmak, yasaklamak demek değildir. 
Uyarmak, tehlikenin sınırlarını çizerek oraya 
yaklaşılmasını engellemek, ölçünün kaçırıl-
masına mani olmak içindir. Bu kadar cazip ve 

Müslüman’ın zihin dün-
yasında medcezir hâli 
olarak tanımladığımız 
dünyevileşme, ne laik-
leşme ne de sekülerleş-
medir. Geçici bir kalp 
kararması, baskın nefsi 
emmâre halidir. Bu aşa-
mada tedavisi kolay-
dır. Tedbir alınmadığı 
zaman sekülerleşme ve 
laikleşme aşamaları-
na geçilmesi kaçınıl-
mazdır. Günümüzde 
Müslümanları seküler-
leştirmek ve laikleştir-
mek için, uluslararası 
projeler uygulanmaya 
çalışılmaktadır.
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çekici olan bu nimetlerden daha hayırlı ve daha 
kalıcı olanların var olduğu, bunların da Ahret 
hayatında bulunduğu belirtilerek, insanın ken-
disini bu dünya hayatına kaptırıp, ölçüyü 
kaçırıp geleceğini karartacak yaşantı içerisine 
girmemesi için insan uyarılmaktadır(3/15).

Dünya Hayatının( “El-hayâtü’d-dünyâ”nın) 
İkinci Anlam Boyutu: 

Dünya hayatının(“el-hayâtü’d-dünyâ”nın) 
ikinci anlam boyutu, yerkürede ahiret hayatını 
ve vahyi bilgiyi göz önüne almayan, insanın 
heva ve hevesine dayalı ve insanı cehenneme 
götürecek olan kötü, değersiz, yararsız ve insan 
için zararlı yaşam tarzı ve biçimi anlamındadır. 
Bu boyutu ile  “el-hayâtü’d-
dünyâ” kavramı, Allah’ı 
ve ahiret hayatını önem-
semeyen ve/veya unu-
tan ve/veya ret eden 
insanların bu dünyada 
hevalarına dayalı bir 
değer sistemine göre 
inşa ettikleri bir hayat 
tarzı anlamına gelmekte-
dir. Bu, Allah’ın meleklerin, 
peygamberlerin, kitapların ve 
ahiret hayatının hiçbir şekilde etkili 
olmadığı, göz önüne alınmadığı, önemsenme-
diği, unutulup bir tarafa atıldığı bir hayat tarzı-
dır: “Bizimle karşılaşmayı ummayanlar, dünya 
hayatına razı olanlar ve bununla tatmin olanlar 
ve bizim ayetlerimizden habersiz olanlar; İşte 
bunların, kazanmakta olduklarından dolayı 
barınma yerleri ateştir.” (10/7-8)

Burada ahiret hayatına bakış itibariyle 3 grup 
insandan söz edilmektedir. 1- Ahiret hayatını 
inkâr edenler. 2- Ahiret hayatını unutanlar. 3- 
Ahiret hayatını önemsemeyenler. Bu, 3 farklı 
insan unsuruna göre 3 farklı dünya hayatı telak-
kisi olabileceği anlamına gelmektedir.

Allah’ı ve/veya Ahiret hayatını İnkâr Edenler 
İçin Dünya Hayatı:

Allah’ı ve/veya Ahret hayatını inkâr edenler 
için sadece bu dünya vardır, ölümden sonra 

herhangi bir hayat yoktur. Dolayısıyla bu anı, 
şimdiyi yaşamalıyız. Olmayan bir dünya için 
bu dünyadaki hayatı sınırlandırmamalıyız:  “…
Onlar dediler ki: «Bu dünya hayatımızdan baş-
kası yoktur. Ve bizler diriltilecekler değiliz.» 
(6/21- 29; Bak: 23/33-39; 45/23-25, 31-35; 
7/152; 18/103-106; 13/33-34)

Allah’ı ve/veya Ahiret Hayatını Unutanların 
Dünya Hayatı:

Bu grup ahiret hayatını inkâr etmemektedir. 
Ancak gündemlerinde böyle bir hayat yer alma-
maktadır. Dolayısıyla da günlük yaşantılarına 
etki etmemektedir. Din onlar için ciddiye alınan 
bir olgu değildir:  “Onlar, dinlerini bir eğlence 

ve oyun (konusu) edinmişler-
di ve dünya hayatı onla-

rı aldatmıştı. Onlar, bu 
günleriyle karşılaşmayı 
unuttukları ve bizim 
ayetlerimizi ‘yok saya-
rak tanımadıkları’ gibi, 
biz de bugün onları 

unutacağız.” (7/51; Bak 
7/169; 53/29)

Dünya Hayatını Ahirete 
Göre Daha Sevimli Bulup Dünyaya 

Dalanlar:
Bunlar, Allah’ı ve/veya ahiret hayatını inkâr 

etmeyip dünyanın süsüne, cazibesine kendi-
sini kaptırıp Allah’a ve/veya ahiret hayatına 
karşı önemsizmiş gibi davranır, Allah’ın helal 
ve haramlarını göz önüne almadan bir hayat 
yaşarlar: “Onlar kendi paylarıyla yararlanmaya 
baktılar; siz de, sizden öncekilerin kendi pay-
larıyla yararlanmaya kalkışmaları gibi, kendi 
paylarınızla yararlanmaya baktınız ve siz de 
(dünya ve zevke) dalanlar gibi daldınız. İşte 
onların dünyada ahirette bütün yapıp-ettikleri 
(amelleri) boşa çıkmıştır ve işte onlar kayba 
uğrayanlardır.(9/69) “Bu, onların dünya hayatı-
nı ahirete göre daha sevimli bulmalarından ve 
şüphesiz Allah’ın da küfre sapan bir topluluğu 
hidayete ulaştırmaması nedeniyledir.” (16/107, 
Bak: 16/108; 18/28; 23/52-56; 30/7, 52; 79/ 
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34-39; 10/70; 14/2-3; 17/18; 15/2-3; 16/115-

117; 22/1-10; 40/43; 46/17-20; 77/45-50). 

Dünya Hayatının Anlam Boyutlarının 

Oluşturduğu Bütünlük:

İslâm’ın inşa ettiği dünya görüşünde, kendi 

içerisinde bütünlüğü olan, her alt birimin 

birbiri ile -karmaşık etkileşim ağı olan- bir 

bütünü oluşturan bir sistem yaklaşımı vardır. 

Dolayısıyla İslâmi bir konu bu bütünlük içeri-

sinde ele alınmadığı zaman ortaya tezat varmış 

gibi bir görüntü çıkmaktadır. Tezat, sistemin 

yapısında değil; tezat, sistemi bir bütün olarak 

göremeyip ayrıntıda kaybolmadadır, boğulma-

dadır. İslâm insanı değerlendirip yönlendirir-

ken birbirinin devamı ve birbiri ile bağlantılı 

insanın dört evresini birlikte ele alır. İslâm, 

ahiretteki hayatı referans alarak insanın dünya 

hayatına yön ve şekil vermek ister. Bu dünyanın 

zaman ve değerler açısından yorumlanması, 

ahiret hayatında karşılaşılabilecek durumlara 

göre yapılmaktadır. 

Dünya hayatına yüklenen birinci boyuttaki 

anlamla ikinci boyuttaki anlam, biribirini ret 

eden ya da biribiri ile tezatlı olan anlamlar 

değillerdir. Birinci boyuttaki anlamlandırmaya 

önem verilmeyip tedbir alınmadığı anda varıla-

cak olan ikinci boyut olmaktadır. Birinci boyut, 

mayınlı araziye giden yolları gösteren uyarı 

levhasıdır. İkinci boyut, mayınlı arazının bizzat 

kendisidir. 

İnsanın böyle bir uyarıya ihtiyacı vardır. 

Çünkü bünyesinde barındırdığı ve insan üzeri-

ne birbirine zıt istikametlerde etki etme gücüne 

sahip iki karar mekanizması vardır. İşte İslâm’da 

İnsana yapılan tüm hitaplar, onda var olan bir-

biri ile kavgalı, çekişmeli adeta insanı bir geri-

lim atmosferinde tutan, birbirine zıt ve fakat 

her ikisinde de gerek olumlu yönde gerekse 

olumsuz yönde değişme istidadı olan iki fark-

lı yapısı, insanın iyilik cephesi(fıtrat)-insanın 

kötülük cephesi(heva), göz önünde bulundu-

rularak yapılmaktadır. Kaba yaklaşımla iyilik 

cephesinin merkezi olarak kalbini, kötülük 

cephesinin merkezi olarak da nefsini alabiliriz. 

Bu iki merkez, insan davranış ve düşüncelerini 

şekillendiren ve yönlendiren iki karar meka-

nizması olarak ele alınabilir. Bunların insan 

iradesi üzerine uyguladıkları kuvvetlerin bileş-

kesi, insanın davranışlarını şekillendirir. Bileşke 

kuvvetin durumuna bağlı olarak ya tamamen 

olumlu ya tamamen olumsuz ya da gelgitler 

yaşayan tezatlı bir insan ortaya çıkar. 

Sevgi ve Şehvet Kavramlarının İki Boyutu:

Bu iki karar mekanizmasının insan üzerine 

etki eden bileşke kuvvetinin şekillenmesine 

etkide bulunan iki özellik vardır Bunlar insan 

yapısında var olan sevgi ve şehvet özellik-

leridir. Dünya hayatı kavram alanının oluş-

turduğu bütünlüğü görebilme açısından bu 

iki kavramın anlamlarını dikkate almalıyız.  

“Sevgi, kişinin hayırlı gördüğü veya sandığı 

şeyi irade etmesi, istemesidir”.11 “Sevgi, insa-

nın sevilen varlığa karşı içinde beslediği temiz 

ve katışıksız duygu biçimidir. Sevgi manasına 

gelen ‘‘hubb”, buğz kelimesinin zıddıdır. Hubb, 

sevgi ve muhabbet manası ile eş anlamlıdır. 

el-Hubb kelimesi sevgide aşırılığı ifade eder. 

Bunun aksine, “el-hıbb” ise, hafifliğe delâlet 

eder.”12 ‘Şehvet, şiddetli arzu, arzulanan şey 

için atılmak’ demektir.13 Şehvet ve sevgi (Hubb) 

kelimeleri, birlikte Âl-i İmran 14’de kullanıl-

maktadır: “Kadınlara, oğullara, kantar kantar 

yığılmış altın ve gümüşe, salma güzel atlara, 

hayvanlara ve ekinlere duyulan tutkulu şehvet 

insanlara ‘süslü ve çekici’ kılındı. Bunlar, dünya 

hayatının metaıdır. Asıl varılacak güzel yer 

Allah katında olandır.” (3/14)

Burada insanın yapısal özelliğine dikkat 

çekilmektedir. Sayılan varlıklara yönetilen aşırı 

sevgi ve duyulan şehvet insan yapısında varo-

lan birer özelliktir. Bu gerçek, ret edilmiyor, 

tam tersine bu noktaya vurgu yapılıyor. Ancak 

bu sevgi ve şehvetin tehlikeli bir boyutunun 

da olduğu, ‘Bunlar, dünya hayatının metaıdır.’ 

denilerek belirtiliyor. Dolayısıyla burada şeh-

vetin iki boyutu ortaya konulmaktadır. Birinci 

boyut, meşru olan şehvettir. Bu neslin devamını 

ve karşı cinslerin sükûnet bulup durulmasının 

sağlar. Erkek ve kadının evliliğiyle meşruiyet 

kazanır. ‘Şehveti normal ölçüler içerisinde tut-
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maya iffet denmiştir.’14. Âl-i İmran 14’te kadın 

haricinde geçen diğer varlıklara karşı yönetilen 

şehvet, normal sevgi boyutuna çekilen şehvettir. 

İkinci boyut, gayrı meşru olan zararlı, teh-

likeli şehvettir. Bu şehvet şekli,  neslin deva-

mını gözetmeyen, cinslerin, insan fıtratının 

ve toplumun zararına kendilerini tatmin etme 

halidir. Gayrı meşru şehvettin tezahür şekli, 

zina ve eşcinselliktir(7/81; 27/55). Ayrıca Âl-i 

İmran 14’de geçen diğer varlıklara, tapınma 

düzeyinde, ihtirasla, haddi aşan bir bağlan-

ma ve onları elde etme hali istenmemekte ve 

meşru görülmemektedir(19/59). Şehvetlerine 

kapılıp gidenlerin insanları saptırmak iste-

diği Kur’ân’ın önemli uyarılarından biridir: 

“Allah, tevbelerinizi kabul etmek ister; şehvet-

leri ardınca gidenler ise, sizin büyük bir sapma 

ile sapmanızı isterler.” (4/27)

Sevgi kelimesi kişinin hayırlı gördüğü veya 

sandığı şeyi istemesi olduğuna göre ortaya bir 

sorun çıkmaktadır. O da, İnsan hayatının dört 

evresi arasında kurulmuş olan, birbirini etki-

leyen karmaşık ilişki de insanın nihai kurtu-

luşu ve mutluluğu için neyi, ne kadar ve nasıl 

sevmeli ve bağlanmalıdır? Ayrıca ilahi planın 

bütünlüğünü göremeyen ve perdenin arkası-

na nüfuz edemeyen bir insanın, sevdiği, arzu 

ettiği ve şehvet duyduğu bir şeyin kendisi için 

yararlımı yoksa zararlımı olduğunu bilmesi 

mümkün değildir(2/216). Öyleyse insanı iyiye, 

güzele, doğruya götürecek olan bilgi nasıl elde 

edilmelidir? İman edenler gerekli ana bilgile-

rin vahiyle insanlara bildirildiğine inanırlar. 

Dolayısıyla iman edenlere göre sevgi ve şehvet 

kelimelerinin meşruiyet sınırları vahyi bilgiyle 

belirlenmiştir. 

Bu kavramların insanın iki cephesi açısın-

dan farklı tezahür şekilleri söz konusudur.  

Nefsi emmâre düzeyindeki bir nefs ve pas-

lanmış, kirlenmiş, mühürlenmiş bir kalp de, 

bu kavramların uç anlamlarını tercih etmek-

tedir. Bu durumda malı mülkü sevme değil 

mala mülke tutku, tapınma vardır: “Muhakkak 

o, mal sevgisinden dolayı (bencil ve cimri 

tutumundan) çok katıdır.”(100/8) “Malı da 

‘bir yığma tutkusu ve hırsıyla’ seviyorsunuz.” 

(89/20; Bak:76/27; 75/20; 14/3; 16/107; 41/ 
17; 3/188; 79/37-39)

Buna karşılık mutmain olmuş bir nefs ile 
temiz bir kalp sahipleri, gerek sevgi ve gerekse 
şehveti, yaratıcı tarafından tayın edilen hudutlar 
dairesinde tutar: “Allah, size imanı sevdirdi, onu 
kalplerinizde süsleyip-çekici kıldı ve size küfrü, 
fıskı ve isyanı çirkin gösterdi. İşte onlar, doğru 
yolu bulmuş (irşad) olanlardır.” (49/7) Sevgi 
ve şehvetin Allah’ın tayın ettiği meşru hudutlar 
içerisinde tutulup tutulmadığının geçerli ölçüsü 
hayatın pratiğidir. Bir şeye karşı duyulan sev-
ginin tutkuya dönüşüp dönüşmemesi, ancak 
pratiğin içerisinde ondan fedakârlık yapıp yap-
mamakla anlaşılabilir. Onun için İslâm zenginin 
malında fakirin hakkının olduğunu söyleyerek 
zekât, sadaka vermeyi ve infak etmeyi emreder. 
Sevginin tutkuya dönüşmesini bu yolla engelle-
mek ister: “Sevdiğiniz şeylerden infak edinceye 
kadar asla iyiliğe erişemezsiniz. Her ne infak 
ederseniz, şüphesiz Allah onu bilir.” (3/92; Bak: 
2/177; 76/8)

Üç Anahtar Kavram: 
Dünyevileşme, Sekülerleşme ve Laikleşme

Dünya hayatı kavramının birinci anlam 
boyutu, Ahret hayatında insana sunulacak 
nimetler referans alınarak bu dünyadakilerin 
oradakilere nazaran çok daha değersiz ve de 
kısa ömürlü olduğunun hatırlatılması ile insan 
nefsinin bu dünya nimetlerine olan sevgisi-
nin tutkuya dönüşmesini engelleme amaçlıdır. 
Kalbi besleyen destekleyen fakat nefsi arzulara 
gem vuran bir yaklaşım tarzıdır bu. Ebu Said 
el-Harraz bunu çok güzel bir tarzda şöyle ifade 
etmektedir: “Dünya, nefs ve onun arzuların-
dan ibarettir. Kul nefsin arzularını terk edince 
dünyayı terk etmiş olur. Görmez misin ki, kul 
bazen elinde hiçbir şey olmadığı halde hırsı 
yüzünden dünyaperest olabilmektedir.”15

İşte bizim dünyevileşme olarak isimlen-
dirdiğimiz zihinsel ve düşünsel şekillenme, 
dünya hayatı kavramının birinci anlam boyu-
tunda meydana gelen kırılma ile ikinci anlam 
boyutuna zemin hazırlayan bir geçiş sürecidir. 
Bu aşamada dünya sevgisi, dünya tutkusuna 
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doğru yol alacak tarzda mecrasından çıkma 

eğilimindedir. Allah ve/veya ahiret hayatı ne 

ret edilmekte ne de tamamen unutulup önem-

sizmiş gibi davranılmaktadır. Referans almada 

unutkanlıklar baş göstermiş, duyarlılık kaybı 

oluşmaya başlamıştır. Bu bağlamda dünyevi-

leşme Müslüman’ın zihniyetinde bir medcezir 

halidir, bir kırılmadır. Uhud savaşının ikinci 

evresindeki 40 okçunun tutum ve tavrı gibi. 

Ya da ticaret kervanlarının geldiğini duyan bir 

kısım Müslüman’ın, camide Peygamber’in hut-

besini terk ederek kervana koşmasındaki durum 

gibi(62/11). Bu kırılmanın, tedbir alınmadığı, 

hastalık tedavi edilmediği zaman, bir sonraki 

adımı sekülerleşme daha sonraki adımı ise 

laikleşmedir.

Samuel Johnson’ın sözlüğünde sekülerleş-

me ilgili kavramlar, şöyle açıklanmaktadır: 

“Sekülerlik(secularity): Dikkatleri yalnızca bu 

dünyaya, bu dünyada ki şeylere yoğunlaş-

tırma. Sekülerleştirmek(secularize): Uhrevi/

dini olanı, gündelik hayattan uzaklaştırma. 

Sekülerleşme(secularization): Sekülerleştirme 

eylemi. Dinin gündelik hayattaki etkisini ve yeri-

ni azaltma, sınırlama süreci16. Sekülerleşmede 

insanın bütün ilgisi ve dikkati yalnız ve yalnız 

bu dünyaya çevrilmiştir. Şu an, yaşanan an 

önemlidir. Allah ve/veya öteki dünya ya inkâr 

ya unutulmuş ya da önemsiz bir hale gelmiştir. 

Harvey Cox bu süreci şöyle tanımlamakta-

dır: “İnsanların en temel ilgi ve yöneliminin 

bu dünyanın dışından-ötesinden ve üstün-

den, sadece ve sadece bu dünyaya yönelmesi 

hareketidir. Bu, bu dünyanın bağlı olduğu 

mitik, metafizik ve dini her çeşit dualizmde(iki 

dünya) arındırılmasını içermektedir. Bunun 

nihai anlamı ise, bütün hastalıkları ve günah-

larıyla,  bütün sağlık ve umutlarıyla sadece 

yeryüzü alanını kemaliyle ciddiye almaktır.”17

Yukarıdaki ifadelere bakıldığında gerek 

sekülarizasyonda ve gerekse laisizimde varlık 

teorisi, bilgi teorisi ve değer teorisi açılarından 

dine açılmış bir savaş olduğunu görüyoruz. 

Her ikisinde de Allah ve/veya ahiret tamamen 

unutulmuş, insan ve dünya ile bütün irtibatı 

koparılıp atılmıştır. Vahyi bilgi fonksiyonsuz-

dur. Ahiret hayatı artık bırakın referans alınma-

yı yok varsayılmaktadır. Bütün bu ana kabul-

lerin uzantısında günlük yaşamda,  sanatta, 

kültürde,  eğitimde, dilde, bilimde, değerlerde, 

düşüncede, ekonomide, siyasette yönetimde ve 

devlet hayatında; kısaca günlük hayatın hiçbir 

yerinde dine ve dini düşünceye yer yoktur. 

Bununla beraber sekülarizm ve laisizm ateizm 

değildir. Tüm laik ve sekülerler ateist değiller-

dir. Ancak ateistler, laik ve sekülerdir. Bunlar 

dini ret etmiyorlar, ancak dine karşılar ve 

dinin, hayatın hiçbir alanında etkisinin olması-

nı istemiyorlar.	

Laisizm ile sekülarizim arasında dine karşı 

tavır almada farklılıklar vardır. Laisizm, sekü-

larizme nazaran, dine karşı tutumu daha 

sert ve katıdır.  Ateizme daha meyilli zaman 

zaman da ateizm özellikleri göstermektedir. 

Laisizm, Katolik dünyevileşmesi; sekülarizm, 

Protestan dünyevileşmesi olup ateizme daha 

uzak ve dine karşı daha mutedildir18: “Eric S. 

Waterhouse: Sekülarizm ile din ilişkileri, bir-

birine hasım olmaktan ziyade karşılıklı olarak 

birbirine müdahale ettirmemek şeklinde tarif 

edilir. Teoloji bilinmeyen dünyayı profesyo-

nelce yorumlar, sekülarizm ise bu dünyaya ve 

yorumuna karşı tamamen ilgisizdir.”

Jürgen Habermas, 3 Haziran 2008, İstanbul 

Bilgi Üniversitesi’nde yaptığı konuşmada, tüm 

yasal düzenlemelerin dinden arındırılması 

gerektiğini, bunun için de İslâm’ın yeniden 

yorumlanması gerektiğini, aksi durumun laik-

likle sekülerlikle bağdaşmadığını ifade etmiştir. 

Aşağıdaki bu ifadeler, dünyevileşme, sekü-

lerleşme ve laikleşmenin dikkat edilmediği, 

duyarlı davranılmadığı zaman bir mümini 

nerelere götüreceğinin en güzel bir ifadesidir:  

“Demokratik bir düzen basitçe dayatılamayaca-

ğından,  hukuk devleti vatandaşlarını, yalnızca 

hukuka itaat etmenin ötesinde bir vatandaşlık 

etiğinin talepkâr beklentileriyle karşı karşıya 

getirir. Dindar vatandaşlar ve cemiyetler yasal 

düzene sadece yüzeysel olarak uymamalıdır;  

ayrıca, kendi inançlarının önermelerini ana-

yasal prensiplerin seküler meşruiyetine uygun 

hale getirmeleri beklenir. 
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Katolik Kilisesi renklerini liberalizm ve 
demokrasinin gönderine, 1965’te 2. Vatikan 
Konsili’yle çekti. Ve Almanya’da, Protestan 
Kiliseleri de farklı davranmadı.  Açıkça görü-
lüyor ki, bugün İslâmî dünyada da, Kur’ân’ın 
doktrinine ‘tarihsel-hermenötik’ bir yaklaşı-
mın gerekli olduğu kavrayışı gelişiyor. Ancak 
arzulanan ‘Avro İslâm’la ilgili tartışma bizi bir 
kez daha şu gerçeğin farkında olmaya götü-
rüyor: ‘Esas inançlarını, reformdan geçirilmiş 
haliyle onaylayıp onaylamayacaklarına karar 
verecek olan, yine dini cemiyetlerin kendileri-
dir. Kuşkusuz bütünleyici bir öğrenme süreci 
seküler kanatta da gerekli; Ancak, seküler dev-
letin çatışan dini görüşlere karşı tarafsızlığıyla, 
siyasi kamusal alanın tüm dinsel katkılardan 
temizlenmesini birbiriyle karıştırmayalım.”19 

Sonuç

Bu çalışmada dünyevileşme, sekülerleşme ve 
laikleşme ile ilgili sadece kavramsal tabanda bir 
analiz yapılmaya çalışılmıştır. Dünyevileşmenin 
tezahür şekilleri ve dünyevileşmeye karşı veril-
mesi gereken mücadele konularına girilmemiş-
tir. Gerek laikleşme ve gerekse sekülerleşme 
Kur’ân’da geçen dünya hayatı kavramının ikin-
ci anlam boyutu kapsamında değerlendirilme-
lidir. Dolayısıyla ahiret hayatını ya ret etme 
ya tamamen unutma ya da önemsizmiş gibi 
kabullenme vardır.  Allah unutulmuş, vahyi 
bilgi ret edilmiştir. Dine, dindara ve dini çağ-
rıştıracak her türlü sembole karşı bir duruş ve 
tahammülsüzlük vardır. 

Müslüman’ın zihin dünyasında medcezir 
hâli olarak tanımladığımız dünyevileşme, ne 
laikleşme ne de sekülerleşmedir. Geçici bir 
kalp kararması baskın nefsi emmâre halidir. 
Bu aşamada tedavisi kolaydır. Tedbir alınma-
dığı zaman sekülerleşme ve laikleşme aşama-
larına geçilmesi kaçınılmazdır. Günümüzde 
Müslümanları sekülerleştirmek ve laikleştir-
mek için uluslararası projeler uygulanma-
ya çalışılmaktadır. Bunun için de Türkiye, 
“model ülke”, “model ortak” olarak seçilmiştir. 
Dinin parçalanması demek olan “Ilımlı İslâm 
Projesi” bu amaçla ortaya konmuştur. Bu pro-

jeyi isteyenler ve destekleyenler sapmışlardır ve 

bunun hesabı kendilerine ahirette sorulacaktır: 

“İnsanlardan öylesi vardır ki: «Rabbimiz, bize 

dünyada ver» der; onun ahirette nasibi yoktur. 

Onlardan öylesi de vardır ki: «Rabbimiz, bize 

dünyada da iyilik ver, ahirette de iyilik (ver) ve 

bizi ateşin azabından koru.» der. İşte bunların 

kazandıklarına karşılık nasipleri vardır. Allah, 

hesabı pek seri görendir.” (2 Bakara 200-201)

Onun için, “…Sen, bizim zikrimize sırt 

çeviren ve dünya hayatından başkasını isteme-

yenden yüz çevir.” (53/29)
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  YOLLAR VE YOLCULAR 

İ nsan, her an ve dolayısıy-
la sürekli yol1 ayrımında 

duran bir varlıktır. Ve bu 
durum onun varoluş ama-
cıyla ilgili temel bir özellik-
tir. Zira yola ilişkin seçimi 
ve seçimini takip eden yol-
culuğu varlığının amacıy-
la ilişkilidir. Buna karşılık 
diğer varlıklar yolda yaratılmış, yol ayrımı ikile-
miyle sınanmayan varlıklardır. Gördüğümüz ve 
bildiğimiz üzere, çevremizdeki diğer canlıların 
hayatlarını sürdürmelerine ilişkin herhangi bir 
tercihleri söz konusu değildir. Hepsi de parçası 
oldukları fiziksel çevrenin kendi yapılarına uygun 
koşullarında hayatlarını en uygun/en güzel şekil-
de sürdürmektedirler. Zaten onlar için yaşamak, 
yine bildiğimiz ve gözlemlediğimiz kadarıyla, 
tamamen fizyolojik anlamda canlı olmak anlamı-
na gelmektedir. 

Gerçi her birinin hayatını sürdürebilmesi için 
gerekli şartlar arasında farklılıklar söz konusudur; 
türlerden birisi için uygun olan fiziksel şartlar, 
türlerden bir diğerine uymayabilmektedir. Ancak 
buna rağmen hepsi fiziksel çevrenin doğal bir 
parçasından başka bir şey değildir. Örneğin arının 
ve sineğin veya serçenin ve şahinin, lalenin ve 
kaktüsün veya hurmanın ve narenciyenin yaşama 
koşullarındaki farklılıklar, bunların fiziksel çevre-
nin parçası olduğu ve hayatlarının tamamen fizik-
sel çevrenin özellikleriyle sınırlı olduğu gerçeği-

ni değiştirmemektedir. Bu 
nedenledir ki, eğer fiziksel 
çevrenin şartlarında önemli 
değişme gerçekleşirse, yeni 
şartlara uygun fizyolojik 
yapıya sahip olmayanlar 
hayatlarını sürdürememek-
te; ya ölmekte ya da eğer 
varsa kendilerine uygun 

şartların olduğu bölgeye geçmektedirler. İnsan ise 
yol ayrımında duran bir varlıktır. 

Diğer varlıkların varlıklarını ve varoluşlarını 
kuşatan tercihleri/seçimleri söz konusu değilken, 
insan hem varlığına ve hem de varoluşuna anlam 
kazandıran tercihe/seçime sahiptir. İşte bu açıdan 
varlığını fark ettiği, varoluşunun amacını düşün-
meye başladığı anda kendisini bir yol ayrımında 
bulur. Sonraları değişik faktörlerin düşünceyi 
sınırlayan ve rutinleştiren, sorgulamayı söndüren 
etkilerine rağmen her insan hayatının bir aşama-
sında ve özellikle kendisini bir özne olarak algı-
lamaya başladığı ilk yıllarında varlığına ve varo-
luşuna ilişkin bir şeyler sorar, hayatı sorgular ve 
yol ayrımında olduğunu fark eder. Zaten soran ve 
sorgulayan bir varlık olması onun nihai aşamada 
varoluş misyonuyla bağlantılıdır. Son derece özel 
olan bu varlık, kendisine verilmiş seçme yeteneği 
ve seçme yeteneğini şekillendiren diğer imkanla-
rının yardımıyla önünde durduğu yol ayrımında 
seçimini yaparak yolunu belirler ve seçimi doğ-
rultusunda yolculuğunu sürdürür.	

Celaleddin VATANDAŞ

YOLLAR VE YOLCULAR
(İslâm-Cahiliye İkilemindeki İnsan)

Esasen, insan için Yol bir taneydi. Fakat diğer varlıklar kendileri için tayin edilmiş 
yolun zorunlu yolcuları olmasına karşılık, insana yol inşa iradesi verilmiş ve insan 
kendisine verilen Yol’da yolculuğa razı olmayıp kendi yolunu inşa etmeye kalkınca 
kendisini yol ayrımında bulmuştur. Ne var ki bu iki yol birbirinden çok farklı niteliktedir.  
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Esasen, insan için Yol bir taneydi. Fakat 
diğer varlıklar kendileri için tayin edilmiş yolun 
zorunlu yolcuları olmasına karşılık, insana yol 
inşa iradesi verilmiş ve insan kendisine veri-
len Yol’da yolculuğa razı olmayıp kendi yolunu 
inşa etmeye kalkınca kendisini yol ayrımında 
bulmuştur. Elbette ki bu iki yol birbirinden 
çok farklı niteliktedir. Birisi, yolcuyu tüm varlık 
boyutlarıyla Bilen’in belirlediği ve inşa ettiği bir 
Yol olmasına karşılık2; diğeri ise 
yolun gereklerine uygunluk ve 
yolun zorluklarını aşabilecek 
nitelikler konusunda kendi-
sini bile bütün özellikleriyle 
bilemeyen yolcunun inşa etti-
ği yol(lar)dur. İnsanın önün-
de durduğu yollardan birisi 
bildiğimiz veya henüz bilme-
diğimiz bütün varlık boyutla-
rıyla insana uygun olmasına 
karşılık; diğer(ler)i ise aldatıcı 
çekiciliğine, cazibesine, albe-
nisine rağmen bildiğimiz veya 
yine henüz tam bilmediğimiz 
bütün varlık boyutlarıyla insa-
na uygun olmayan yol(lar)dur. 
Birincisinin üzerindeki yol-
culuk gerçek anlamda huzur 
ve mutluluk, sonu ise ebedi 
esenliktir; ikincisinin üzerin-
deki yolculuk ise sahte huzur 
ve mutluluk, sonu ise ebedi 
ıstıraptır. Birinci yolun gerek-
tirdiği ve sağladığı her şey 
İslam’dır, ikinci yolun gerek-
tirdiği ve sağladığı her şey cahiliyedir. Ve insanın 
gerçek, asıl Yol ile ilişkisi dört farklı biçimde açığa 
çıkmaktadır:

1- Yolun sahibine, yolun sahibinden hareketle 
yolu ve üzerindeki yolculuğun gereklerini açıkla-
yan rehbere güvenen, bunların yanı sıra kendisine 
takdim edilen yolda rehberle bildirilen kurallara 
göre yolculuğuna devam edenler: Bunlar hedefe 
ulaştırma açısından en kısa, rahat bir yolculuk 
açısından en geniş ve en düzgün yolda yolculu-
larına devam ederler ve hedefe varırlar. Hedef, 
dünya hayatında elde edilen gerçek huzurun, 
mutluluğun, rahatlığın, adaletin, iyiliğin, güzelli-
ğin... öteki dünya üzerinden ebedileştirilmesidir. 

Bu durumu ve bu durumda olanları yolun üç 
farklı unsuru üzerinden örneklemek gerekirse; 

a) İnsana sunulan yolun aile hayatını ilgilen-
diren kısmı için sadakat, anlayış, sevgi, saygı, 
sorumluluk, adalet, sabır, yardımlaşma yolcunun 
uyması gereken sorumlulukları oluşturmaktadır. 
Bunlar gerçekleşince sıcak bir yuva, huzurlu bir 
ev, güvenilir bir ortam... yolcunun ulaştıklarını 
(kaderini) oluşturmaktadır.  Elbette ki böylelik-

le bu gidişatın sonsuza uzanan 
boyutu da inşa edilmiş olmakta-

dır. 
b) İnsana sunulan yolun 

toplumsal ilişkileri ilgilendi-
ren boyutunda bazıları her 
şartta, bazıları ise sahip olu-
nan imkânlar dâhilinde olmak 
üzere adaletli olmak, başkası-
nın namusunu ihlal etmemek, 
dürüst olmak, yardımlaşmak, 
sevgi ve saygı içerisinde olmak, 
ihtiyaç sahibine yardımda 
bulunmak, doğru sözlü olmak, 
güzel sözlü olmak, ölçüyü 
doğru tutmak, işi ehline ver-
mek, işleri danışarak yürüt-
mek... yolcunun uyması gere-
ken sorumlulukları oluştur-
maktadır. Yolcu bunlara uyarsa 
kendisini güvenilir bir ortam-
da, saygın bir konumda bulur 
ve bunlar nedeniyle huzurlu, 
mutlu, onurlu, namuslu, kişi-
likli, ahlaklı... bir ruh haline 
ve hayat tarzına sahip olur. 

Elbette ki böylelikle bu gidişatın sonsuza uzanan 
boyutu da inşa edilmiş olmaktadır. 

c) İnsana sunulan yolun insanın fizyolojik 
yaşantısını ilgilendiren kısmında alkol almamak, 
uyuşturucu kullanmamak, zinaya yaklaşmamak... 
yolcunun uyması gereken sorumlulukları oluş-
turmaktadır.  Yolcu bu sorumlulukların gereğine 
göre bir hayat sürerse sağlıklı bir bedenin, onurlu 
bir hayatın mensubu olur. Elbette ki böylelikle bu 
gidişatın sonsuza uzanan boyutu da inşa edilmiş 
olmaktadır. 

2-  Yolun sahibine, yolun sahibinden hareketle 
yolu ve üzerindeki yolculuğun gereklerini açıkla-
yan rehbere güvendiğini ifade eden, ancak kendisi-

Sonuç olarak ifade etmek 
gerekirse; şurası son dere-
ce önemlidir ki, hayatın 
hangi kısmıyla ilgili olursa 
olsun, o kısımla ilgili yaşa-
nanlar ve yaşanacaklar 
insanın seçiminin ürünü-
dür. Bu ise esas yolun sahi-
bi tarafından herhangi bir 
kuşkuya yer bırakmayacak 
şekilde açıklanmıştır: (Ey 
insan) Bu, senin ellerinin 
önden takdim ettikleridir. 
Şüphesiz Allah, kullar için 
zulmedici değildir  (Hac, 
22/10), Bu başınıza gelen-
ler sizin kendi eserinizdir.
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  YOLLAR VE YOLCULAR 

ne takdim yolda rehberle bildirilen kurallara göre 
yolculuk yapmayan ve kendilerince yollar inşa 
edenler: Bunların yolun sahibine ve bildirdikleri-
ne yönelik teorik kabulleri/güvenleri bir işe yara-
mamaktadır.  Bu durumda olanlar hedefe ulaştır-
ma açısından en kısa, rahat bir yolculuk açısından 
en geniş ve en düzgün yolda yolculularına devam 
etmedikleri, kendilerince alternatif başka yollar 
inşa ettikleri için nereye uzanacağı ve nelere sebep 
olacağını tam bilmedikleri bir yolculuk yaparlar. 
Bu durumu ve bu durumda olanları yolun üç 
farklı unsuru üzerinden örneklemek gerekirse; 

a) Kişi, insana sunulan yolun aile hayatını ilgi-
lendiren kısmı için sadakat, anlayış, sevgi, saygı, 
sorumluluk, adalet, sabır, yardımlaşma gibi emre-
dilen sorumluluklar olduğunu bilir ve bunları 
da kabul ettiğini ifade eder; fakat kendince bazı 
gerekçeler üretir ve yolun gereklerine uymaz; bir 
başka söyleyişle hayat yolunun aile hayatını kap-
sayan kısmında ihaneti, şiddeti, sorumsuzluğu, 
saygısızlığı, bencilliği... seçerse onu huzursuz bir 
ev, güvensiz bir ortam, onursuz bir yaşantı... bek-
ler. Teorik bilgisi, gereklerine uymadığı için aile 
hayatını huzur, mutluluk ve güvenle doldurmaya 
yetmez veya sağlamaz. Yolu bildiği ve gerekle-
rine uymadığı, bir benzetmeyle Kiracı olup da 
ev sahibi gibi davrandığı için sonsuza uzanan 
hayatta problemli bir noktada durur. Tamamen 
veya kısmen gerçekleşen teorik kabul, bu kişinin 
bu dünyada bile huzur ve güvende olmasını sağ-
lamaya yetmez. 

b) Kişi, insana sunulan yolun toplumsal iliş-
kileri ilgilendiren boyutunda bazıları her şartta, 
bazıları ise sahip olunan imkânlar dâhilinde 
olmak üzere adaletli olmak, başkasının namusunu 
ihlal etmemek, dürüst olmak, yardımlaşmak, sevgi 
ve saygı içerisinde olmak, ihtiyaç sahibine yar-

dımda bulunmak, doğru sözlü olmak, güzel sözlü 
olmak, ölçüyü doğru tutmak, işi ehline vermek, 
işleri danışarak yürütmek... sorumlulukları oldu-
ğunu bilir ve bunları kabul ettiğini ifade eder; 
fakat kendince bazı gerekçeler üretir ve yolun 
gereklerine uymaz; bir başka söyleyişle hayat 
yolunun toplumsal ilişkileri kapsayan kısmında 
aldatmayı, adaletsizliği, namussuzluğu, yardım-
laşmamayı, bencilliği, zorbalığı, kabalığı, kötü 
sözlülüğü, dedikoduyu, yalancılığı, iftira atmayı... 
tercih ederse bu durumda da kendisini güven-
siz bir ortamda, saygın olmayan bir konumda 
bulur ve tercihleri nedeniyle huzursuz, mutsuz, 
onursuz, namussuz, kişiliksiz, ahlaksız... bir ruh 
haline ve hayat tarzına sahip olur. Yolu bildiği 
ve gereklerine uymadığı, bir benzetmeyle Kiracı 
olup da ev sahibi gibi davrandığı için de sonsu-
za uzanan hayatta problemli bir noktada durur. 
Tamamen veya kısman gerçekleşen teorik kabul, 
bu kişinin bu dünyada bile huzur ve güvende 
olmasını sağlamaya yetmez.	

c) Kişi, insana sunulan yolun insanın fizyolojik 
yaşantısını ilgilendiren kısmında alkol almamak, 
uyuşturucu kullanmamak, zinaya yaklaşmamak... 
sorumlulukları olduğunu bilir ve bunları kabul 
etiğini ifade eder; fakat kendince bazı gerekçeler 
üretir ve yolun gereklerine uymaz; bir başka söy-
leyişle hayat yolunun fizyolojik hayatı kapsayan 
kısmında kendisini özgür hisseder ve kendisince 
bir yol seçerse; örneğin alkolü çağdaşlık, uyuştu-
rucuyu mutluluk veya dertlerden kurtuluş aracı, 
zinayı özgürlük... olarak görür ve bunun gerekle-
rine göre bir hayatı tercih ederse hasta bir bedenin 
ve onursuz bir hayatın mensubu olur. Yolu bildiği 
ve gereklerine uymadığı, bir benzetmeyle Kiracı 
olup da ev sahibi gibi davrandığı için de sonsu-
za uzanan hayatta problemli bir noktada durur. 
Tamamen veya kısman gerçekleşen teorik kabul, 
bu kişinin bu dünyada bile huzur ve güvende 
olmasını sağlamaya yetmez.

3- Yolun sahibine, yolun sahibinden hareketle 
yolu ve üzerindeki yolculuğun gereklerini açıkla-
yan rehbere inanmayan, fakat aklıyla, tecrübesiyle 
yolun gereklerini fark eden, genel manada da 
olsa yolculuğun olması gereken ilkelerini tespit 
edebilen ve buna göre yolculuklarını sürdürenler: 
Bunların yolun sahibine ve bildirdiklerine ilişkin 
retleri veya isyanları elbette ki önemli bir yanlıştır.  
Ancak söz konusu ret veya isyanları hangi gerek-
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  YOLLAR VE YOLCULAR 

İnsana sunulan yolun toplumsal ilişkileri 
ilgilendiren boyutunda bazıları her şart-
ta, bazıları ise sahip olunan imkânlar 
dâhilinde olmak üzere adaletli olmak, baş-
kasının namusunu ihlal etmemek, dürüst 
olmak, yardımlaşmak, sevgi ve saygı içe-
risinde olmak, ihtiyaç sahibine yardımda 
bulunmak, doğru sözlü olmak, güzel sözlü 
olmak, ölçüyü doğru tutmak, işi ehline 
vermek, işleri danışarak yürütmek... yol-
cunun uyması gereken sorumlulukları 
oluşturmaktadır. Yolcu bunlara uyarsa 
kendisini güvenilir bir ortamda, saygın 
bir konumda bulur ve bunlar nedeniyle 
huzurlu, mutlu, onurlu, namuslu, kişilikli, 
ahlaklı... bir ruh haline ve hayat tarzına 
sahip olur. Elbette ki böylelikle bu gidişa-
tın sonsuza uzanan boyutu da inşa edil-
miş olmaktadır.

çeyle gerçekleşirse gerçekleşsin, hedefe ulaştırma 
açısından en kısa, rahat bir yolculuk açısından 
en geniş ve en düzgün yolun gereklerini her ne 
gerekçeyle yerine getirirlerse getirsinler aynen 
birinci grupta yer alanların bu dünya hayatında 
ulaştıkları imkân ve şartlara sahip olurlar.  Çünkü 
bunlar insanlara takdim edilen yolun gereklerine 
uyan yolculardırlar ve bu yol bu dünyada tüm 
yolcularını amaca ulaştırır. Bu durumu ve bu 
durumda olanları yolun üç farklı unsuru üzerin-
den örneklemek gerekirse; 

a) İnsana sunulan yolun aile hayatını ilgilen-
diren kısmı için sadakat, anlayış, sevgi, saygı, 
sorumluluk, adalet, sabır, yardımlaşma yolcu-
nun uyması gereken sorumlulukları oluşturuyor. 
Bunlar gerçekleşince sıcak bir yuva, huzurlu bir 
ev, güvenilir bir ortam... yolcunun ulaştıklarını 
(kaderini) oluşturuyor.  Kişi yolun sahibine ve 
yolun rehberine karşı olumsuz durum ve duruşu-
na rağmen yolun bu gereklerine uygun bir tutum 
ve tavır içerisinde olursa yolun dünya hayatında 
sağladığı sıcak bir yuva, huzurlu bir ev, güvenilir 
bir ortam... imkanlarına aynen sahip olur. Ancak, 
bir benzetmeyle açıklamak gerekirse, kiracılığın 
gereklerini yerine getirmesine rağmen ev sahi-
bini reddetmesi sebebiyle sorumludur ve bunun 
hesabını ebedi hayat aşamasında evin sahibine 
verecektir. 

b) İnsana sunulan yolun toplumsal ilişkileri 
ilgilendiren boyutunda bazıları her şartta, bazı-
ları ise sahip olunan imkanlar dahilinde olmak 
üzere adaletli olmak, başkasının namusunu ihlal 
etmemek, dürüst olmak, yardımlaşmak, sevgi ve 
saygı içerisinde olmak, ihtiyaç sahibine yardımda 
bulunmak, doğru sözlü olmak, güzel sözlü olmak, 
ölçüyü doğru tutmak, işi ehline vermek, işleri 
danışarak yürütmek... yolcunun uyması gereken 
sorumlulukları oluşturmaktadır. Kişi sorumlu-
luklara uyarsa kendisini güvenilir bir ortamda, 
saygın bir konumda bulur ve bunlar nedeniyle 
huzurlu, mutlu, onurlu, namuslu, kişilikli, ahlak-
lı... bir ruh haline ve hayat tarzına sahip olur. Kişi 
yolun sahibine ve yolun rehberine karşı olumsuz 
durum ve duruşuna rağmen yolun gereklerine 
uygun bir tutum ve tavır içerisinde olursa yolun 
dünya hayatında sağladığı güvenilir bir ortamda, 
saygın bir konumda bulunma ve bunlar nedeniyle 
huzurlu, mutlu, onurlu, namuslu, kişilikli, ahlak-
lı... bir ruh haline ve hayat tarzına sahip olma 
imkanlarını aynen elde eder. Ancak, bir benzet-

meyle açıklamak gerekirse, kiracılığın gereklerini 
yerine getirmesine rağmen ev sahibini reddetmesi 
sebebiyle sorumludur ve bunun hesabını ebedi 
hayat aşamasında evin sahibine verecektir.

c) İnsana sunulan yolun insanın fizyolojik 
yaşantısını ilgilendiren kısmında alkol almamak, 
uyuşturucu kullanmamak, zinaya yaklaşmamak... 
yolcunun uyması gereken sorumlulukları oluş-
turmaktadır.  Yolcu bu sorumlulukların gereğine 
göre bir hayat sürerse sağlıklı bir bedenin, onurlu 
bir hayatın mensubu olur. Kişi yolun sahibine ve 
yolun rehberine karşı olumsuz durum ve duruşu-
na rağmen yolun gereklerine uygun bir tutum ve 
tavır içerisinde olursa sağlıklı bir bedenin, onurlu 
bir hayatın mensubu olur. Ancak, bir benzet-
meyle açıklamak gerekirse, kiracılığın gereklerini 
yerine getirmesine rağmen ev sahibini reddetmesi 
sebebiyle sorumludur ve bunun hesabını ebedi 
hayat aşamasında evin sahibine verecektir.

4- Yolun sahibine, yolun sahibinden hareketle 
yolu ve üzerindeki yolculuğun gereklerini açık-
layan rehbere inanmayan, bunlara bağlı olarak 
yolculuğun olması gereken kural ve kaidelerine 
de uymayan ve kendince yollar inşa edenler:  
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Bunların yolun sahibine ve bildirdiklerine yöne-
lik teorik ret veya isyanlarının yanı sıra,  hedefe 
ulaştırma açısından en kısa, rahat bir yolculuk 
açısından en geniş ve en düzgün yolda yolculu-
larına devam etmedikleri, kendilerince alternatif 
başka yollar inşa ettikleri için nereye uzanacağı 
ve nelere sebep olacağı tam bilmedikleri bir yolda 
yolculuk yaparlar. Bu durumu ve bu durumda 
olanları yolun üç farklı unsuru üzerinden örnek-
lemek gerekirse; 

a) İnsana sunulan yolun aile hayatını ilgilen-
diren kısmı için sadakat, anlayış, sevgi, saygı, 
sorumluluk, adalet, sabır, yardımlaşma yolcudan 
istenen sorumluluklardan bazılarını oluşturmak-
tadır. Bunlar gerçekleşince sıcak bir yuva, huzurlu 
bir ev, güvenilir bir ortam... yolcunun ulaştıklarını 
(kaderini) oluşturmaktadır.  Kişi yolun sahibi-
ne ve yolun rehberine karşı olumsuz durum ve 
duruşunun yanı sıra, yolun gereklerine de uymaz; 
bir başka söyleyişle hayat yolunun aile hayatını 
kapsayan kısmında ihaneti, şiddeti, sorumsuz-
luğu, saygısızlığı, bencilliği... seçerse kendisini 
huzursuz bir ev, güvensiz bir ortam, onursuz bir 
yaşantı... bekler. Durum ve tercihi nedeniyle dün-
yası da ahireti de problemlerle dolar; dünyasını 
da ahiretini de cehenneme dönüştürür.  

b) İnsana sunulan yolun toplumsal ilişkileri 
ilgilendiren boyutunda bazıları her şartta, bazı-
ları ise sahip olunan imkânlar dâhilinde olmak 
üzere adaletli olmak, başkasının namusunu ihlal 
etmemek, dürüst olmak, yardımlaşmak, sevgi ve 
saygı içerisinde olmak, ihtiyaç sahibine yardımda 
bulunmak, doğru sözlü olmak, güzel sözlü olmak, 
ölçüyü doğru tutmak, işi ehline vermek, işleri 
danışarak yürütmek... yolcudan istenen sorum-
luluklardan bazılarını oluşturmaktadır.  Bunlar 
gerçekleşince kişi kendisini güvenilir bir ortamda, 
saygın bir konumda bulur ve bunlar nedeniyle 
huzurlu, mutlu, onurlu, namuslu, kişilikli, ahlak-
lı... bir ruh haline ve hayat tarzına sahip olur. 
Fakat yolcu, yolun sahibine ve yolun rehberine 
karşı olumsuz durum ve duruşunun yanı sıra, 
yolun gereklerine de uymaz; bir başka söyleyişle 
hayat yolunun toplumsal ilişkileri kapsayan kıs-
mında aldatmayı, adaletsizliği, namussuzluğu, 
yardımlaşmamayı, bencilliği, zorbalığı, kabalığı, 
kötü sözlülüğü, dedikoduyu, yalancılığı, iftira 
atmayı... tercih ederse bu durumda kendisini 
güvensiz bir ortamda, saygın olmayan bir konum-
da bulur ve tercihleri nedeniyle huzursuz, mut-

suz, onursuz, namussuz, kişiliksiz, ahlaksız... bir 

ruh haline ve hayat tarzına sahip olur. Durum ve 

tercihi nedeniyle dünyası da ahireti de problem-

lerle dolar; dünyasını da ahiretini de cehenneme 

dönüştürür.  	

c) İnsana sunulan yolun insanın fizyolojik 

yaşantısını ilgilendiren kısmında alkol almamak, 

uyuşturucu kullanmamak, zinaya yaklaşmamak... 

yolcudan istenen sorumluluklardan bazılarını 

oluşturmaktadır. Yolcu bu sorumlulukların gere-

ğine göre bir hayat sürerse sağlıklı bir bedenin, 

onurlu bir hayatın mensubu olur. Fakat yolcu, 

yolun sahibine ve yolun rehberine karşı olumsuz 

durum ve duruşunun yanı sıra yolun gereklerine 

de uymaz; bir başka söyleyişle hayat yolunun 

fizyolojik hayatı kapsayan kısmında kendisini 

özgür hisseder ve kendisince bir yol seçerse; 

örneğin alkolü çağdaşlık, uyuşturucuyu mutluluk 

veya dertlerden kurtuluş aracı, zinayı özgürlük... 

olarak görür ve bunun gereklerine göre bir hayatı 

tercih ederse hasta bir bedenin ve onursuz bir 

hayatın mensubu olur. Durum ve tercihi nede-

niyle dünyası da ahireti de problemlerle dolar; 

dünyasını da ahiretini de cehenneme dönüştü-

rür.  	

Sonuç olarak ifade etmek gerekirse; şurası 

son derece önemlidir ki, hayatın hangi kısmıyla 

ilgili olursa olsun, o kısımla ilgili yaşananlar ve 

yaşanacaklar insanın seçiminin ürünüdür. Bu 

ise esas yolun sahibi tarafından herhangi bir 

kuşkuya yer bırakmayacak şekilde açıklanmış-

tır: (Ey insan) Bu, senin ellerinin önden takdim 

ettikleridir. Şüphesiz Allah, kullar için zulmedici 

değildir  (Hac, 22/10), Bu başınıza gelenler sizin 

kendi eserinizdir. Allah kullarına asla haksızlık 

etmez  (Âl-i İmran, 3/182). Allah esenliğe (dâru’s-

selâma) çağırıyor (Yunus, 10/25), Şeytanın adım-

larını izlemeyin. Çünkü o, size apaçık bir düşman-

dır (Bakara, 2/208).

Dipnotlar
1   Yol metaforu, en genel anlamda bireysel ve toplumsal hayat 

tarzını, özelde ise din’i ifade etmek üzere ayetlerde ve hadis-
lerde sıklıkla kullanılmıştır. Söz konusu metafor buradan 
referansla yapılmıştır. 

2   “…Hiç şüphesiz Allah’ın yolu, asıl yoldur. Ve biz âlemlerin 
Rabbine (kendimizi) teslim etmekle emrolunduk” (En’am, 
5/71), “Şüphesiz bu, benim dosdoğru yolumdur. Buna uyun. 
(Başka) yollara uymayın. Zira o yollar sizi Allah’ın yolun-
dan ayırır. İşte sakınmanız için Allah size bunları emretti.” 
(En’am, 5/153).
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Muhafazakârlığın Aydınlanma ürünü bir tepki ideolojisi olduğu 

düşünüldüğünde, Fransız İhtilali’nin aşırı gelenek/din düşmanlığı neticesinde 

ortaya çıkan yıkımı engellemek amacıyla her ne kadar geleneğe ait 

bazı unsurların muhafaza edilerek modernleşmenin doğru olacağına dair 

vurgulamaları olsa da, modernlikte içkin olan sekülerliğe itiraz kaydı düşmemesi 

muhafazakârlığın modernitenin yardımcısı pozisyonunu tahkim etmiştir.

H er kavram içine doğduğu tarihin ve kültürün 

izlerini taşır. Bir kavramın -hele de bu kavram 

başka bir dilden ve kültürden ihraç edilmiş ve 

doğrudan hayata ve varlığa ilişkin bir kavram 

ise- içine doğduğu düşünsel/entelektüel ve kül-

türel zemin bilinmeden, o kavramı doğuran sos-

yal, siyasal, ekonomik v.s şartlar etüt edilmeden 

tanınması mümkün değildir. Üstelik bu kavram 

sekülerlik ve muhafazakârlık gibi kendisini dini 

olanla bağ kurmadan anlamlandıramayacağımız 

kavramlar ise daha bir hassasiyet göstermek icap 

eder. Çünkü o zaman meseleyi, kavramın orta-

ya çıktığı tarihi ve kültürel havzada dinin neye 

tekabül ettiği yönünden ele almak gerekecektir. 

Dolayısıyla hayat algısında köklü değişikliklere 

sebep olan kavramların mahiyetleri bilinmeden, 

alelade bir şekilde kullanılması ciddi sorunlara 

sebep olabilmektedir.

Dâhili oryantalist müdahaleye maruz kalan 

her toplumun yaşadığı gibi Türkiye insanı da yıl-

lardır kendi tarihi ve kültürel geçmişiyle alakası 

olmayan kavramların tasallutu ve istilası altında-

dır. Aydınlanma düşüncesinin hayatın her veçhe-

sini kuşatan, hakikatin ilahi bilgilendirme olma-

dan akıl merkezli bilinebileceği algısının ve bu 

algının ortaya çıkardığı “değişim, ilerleme, geli-

şim” kavramları ekseninde tebarüz eden yaşam 

tarzının üstünlüğü düşüncesiyle, Osmanlıyla baş-

layıp Cumhuriyet idaresinde de devam eden 

kavram ve tarz-ı hayat aparma hastalığı bugün de 

farklı şekillerle sürdürülmektedir. Bugünkü usu-

lün daha çok neo-kolonyalist bir tarzda gerçek-

leştiğini ve seküler/profan/lâdini yanının oldukça 

görünür olduğunu özellikle ifade etmek gerekir.

Batı karşısında alınan yenilgilerin bir sonucu 

olarak Batı tipi modernleşmenin imkânlarını 

araştıran Osmanlı İmparatorluğu, ya II. Mahmut 

örneğinde görüleceği üzere ve İbni Haldun’u haklı 

çıkarırcasına galiplere birebir benzeme tarzındadır. 

-Bu tarzın Rusya’daki temsilcisi Deli Petro’dur- ya 

da II. Abdülhamit örneğinde görüleceği üzere 

bazı geleneksel değerleri/kurumları muhafaza 

ederek modernleşmeyi yeğlemiştir. Osmanlı’nın 

yıkılışını müteakip ‘dâhili oryantalizm’ süreci 

olarak adlandıracağımız Cumhuriyet Türkiye’si 

ise, II. Mahmut’un ardılları olarak Kemalistleri, II. 

Abdülhamit’in ardılları olarak ta muhafazakârları 

tebarüz ettirmiştir. Her iki anlayışta modernliğin 

kurucu değerler dizgesine dokunmadan toplumu 

şekillendirme niyetindeydiler. Aralarındaki tek 

fark, modernleşme sürecinin nasıl gerçekleş(tiril)

eceği noktasındaydı.1

II. Mahmut’un ardılları olan Kemalistler, 

Fransız İhtilali’ni gerçekleştirdikten sonra gele-

neğe savaş açan ve geleneksel yani dine ait 

ne varsa ortadan kaldırarak modernleşme-

Kamil ERGENÇ

Muhafazakârlık ve Sekülerlik Çerçevesinde 

BİR SÜREÇ OKUMA DENEMESİ
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yi savunan Jakobenleri taklit etmeyi önerirken, 
II. Abdülhamit’in ardılları olan Menderes, Özal, 
Erbakan ve Erdoğan çizgisi ise aralarındaki farklı-
lıklara rağmen son tahlilde muhafazakâr modern-
leşmeyi savundular. Nitekim gelinen nokta itiba-
riyle, post-modern sürecin de imdada yetişmesi 
neticesinde, muhafazakâr modernleşme kanadı 
galip geldi. Bu iki modernleş(tir)me tarzının, 
modernliğin merkezinde gürbüzleşen sekülerliğin 
Müslümanlar tarafından kanıksanmasına dönük 
boyutları yadsınamaz. Bu yüzden Müslüman/
mümin kimliğin yerine muhafazakârlığın sığ sula-
rında dolaşmak ve sekülerliğin “şirk”içeren mahi-
yetine aldırış etmeden içselleştirilmesine zemin 
hazırlamak ciddi kimlik krizlerinin de habercisidir.

Pozitivizmden  Postmodernizme

Yirminci yüzyıl pozitivizminin ürünü olan 
birey, toplum ve ulus-devlet formunun Osmanlı 
hinterlandında kur(dur)ulan tüm devletlerde oldu-
ğu gibi Türkiye Cumhuriyeti’nde de cari kılın-
mak istenmesi manidardır. Türkiye gibi doğrudan 
sömürgeleştirilemeyen ülkelerde içeriden dönüş-
türme gayesine matuf olarak ulus-devlet formunun 
geçerli kılınması ve bu formun sekülerlikle tahkim 
edilmesi ümmet, cemaat ve mümin şahsiyet gibi 
kavramların merkezi rol oynadığı mümin bilinci 
yaralamıştır. Bu kavramların yerine birey, top-
lum, vatandaş ve ulus-devlet gibi seküler/profan/
lâdini kavramlar ihdas edilmiştir. Bugüne kadar da 
Müslümanlar bu kavramların çevrelediği bir dün-
yanın mensupları olarak yaşamaya devam etmekte-
dirler. Her kavram gibi adı geçen bu kavramlarda 
mahiyetlerine uygun insan tipleri oluşturdu.

Mümin şahsiyetin yerine ikame edilen “birey” 
kavramı aklı mutlaklaştıran ve hakikate, mutlak-
laştırdığı ve ilahi rehberlikten azat ettiği bu aklıyla 
ulaşacağını iddia eden insan tipini tanımlamak 
için kullanıldı. İslâm’ın organik, birbirine karşı 
sorumlu, marufu emredip münkerden nehy etme 
ameliyesini şiar edinen  “cemaati” yerine, aklını 
ilahi rehberlikten azat etmiş bireylerin oluşturdu-
ğu kalabalığı tanımlayan “toplum” kavramı ihdas 
edildi. Bu toplumun organize olmuş halini temsil 
eden “ulus-devletin” sadık bir mensubu ve cesur 
bir mübarizi olarak ta “vatandaş” kavramı ortaya 
atıldı. Dolayısıyla bugün özelde Türkiye genelde ise 
Dünya insanlığı için yapılan tüm değerlendirmeler 
bu saydığımız ulus-devlet klişelerinden kurtulama-
maktadır.

Avrupa merkezli insan, tarih ve evren algı-
sının şekillendirdiği modern dünya yirmi birinci 
yüzyılı modernitenin kendisini tahkim etme aracı 
olarak üreyen post-modern değerler dizisi çer-
çevesinde geçirmektedir. Bilimsel kesinliğin ve 
meta-anlatıların/ideolojilerin yapıbozuma uğradığı 
post-modern dönem, sekülerliği içkin boyutu ve 
dini olanı kültüre/folklora indirgemesi yönüyle 
moderniteye asistanlık yapmaktadır. Müslüman 
halklar gerek maruz kaldıkları dâhili oryantalist 
müdahalelerle, gerekse doğrudan işgal ve sömür-
geleştirmeyle Avrupa merkezli bu algıya mahkûm 
ve mecbur edilmek istenmektedirler. Bu algıya 
direnen Müslüman halklar ise Mısır, İran, Filistin 
örneğinde görüldüğü üzere ya terörize edilerek, 
ya ambargolara mahkûm edilerek ya da doğrudan 
askeri müdahalelerle sürece dâhil edilmeye çalışıl-
maktadır.
  Özellikle direnişin belkemiğini oluşturan 
Müslüman Kardeşler Hareketi’nin devrilmesi 
sürecinin tamamen modern paradigmaya boyun 
eğmeyişiyle alakalı olduğunu düşünüyoruz. 
Şayet Müslüman Kardeşler Hareketi Türkiye’de 
AK Parti’nin yaptığı gibi modern paradigmaya 
muhafazakâr demokrat kimlikle entegre olmayı 
seçerek İslâm’ı sadece kültürel/folklorik bir değer 
halinde yaşamayı kabullenseydi iktidarını sağlam-
laştırmış olurdu. Ancak Hareket bizzat liderleri 
tarafından Kur’ân’ı düstur, peygamberi rehber ve 
cihadı da hayat tarzı olarak kabullendikleri için saf 
dışı bırakılmaya çalışılmıştır. Dolayısıyla Ortadoğu 
olarak adlandırılan bu coğrafyadaki kargaşanın 
asıl sebebi enerji, jeopolitik vs. değil  bizzat “hayat 
tarzı” algısıdır.

Müslüman ilim ve fikir adamlarının İslâmi 
bilgi üretme noktasında oldukça yetersiz kalmaları 
Müslümanlar olarak bizleri, Seyit Hüseyin Nasr’ın 
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ifadesiyle “sekülarize” edilmiş yani laikleştirilmiş 
bilgiye mahkûm durumda bırakmaktadır. Şayet 
diriliş gerçekleştirilmek isteniyorsa bunun yolu-
nun Avrupa merkezli bilgi, insan, tarih, evren 
algısından kurtularak İslâmi epis-
temolojiye göre bir bilgi, insan, 
evren ve tanrı tanımı yaparak işe 
başlamak gerekir. İslâmi bilgiyi 
üretmek suretiyle zamanımızın 
şahidi/ibnü’l-vakt olamadığımız 
ve içinden geçmekte olduğu-
muz süreçleri tanımlayamadı-
ğımız için ciddi kimlik krizleri 
yaşıyoruz. Yaşanan bu kimlik 
krizleri nedeniyledir ki Türkiye 
insanı kendisini ne batılı ne 
doğulu olarak tanımlayama-
makta, tam da post-modern 
sürece uygun bir şekilde, melez 
kimliklerin anaforunda ciddi 
bir kimlik buhranının içerisi-
ne sürüklenmektedir. Hele ki 
muhafazakâr demokrat kimli-
ğin, özellikle siyasette, din ile 
ilişki kurmanın bir yolu olarak 
Müslüman kimlik yerine ikame 
edilmesi üzerinde dikkatlice 
düşünmek mecburiyetindeyiz. 
Muhafazakârlığın aydınlanma 
sürecinin bir ürünü olduğu ve 
aydınlanma düşüncesinde içkin 
olan sekülerlikle olan bağı göz 
önüne alındığında mümin kim-
liğin barizleştirilmesi noktasın-
daki sorumluluğumuz daha da 
artmaktadır.

Varlığın kendisinde içkin 
olan bir potansiyelle hareket 
ettiğini dolayısıyla yoktan var 
olmadığı ve var olanın yok ola-
mayacağı kanaati ilahi olanın 
varlığa müdahil olamayacağı 
kanaatini de beraberinde getirmiştir. Bu anla-
yış on yedinci yüzyılda bilimin bir kavram ve 
değer olarak kutsaldan arınarak ortaya çıkması 
ile meşruiyetini daha da perçinlemiştir. Ampirik 
tecrübenin ve akli önermelerin mutlaklığı ve 
bilimsel bilginin nesnelliğine olan inancın pekiş-

tiği bu dönem aydınlanma düşüncesini besleyen 
en önemli zemin olmuştur. Bilginin kutsaldan 
arındırılması daha sonra varlık-mahiyet, akıl-
kalp, din-dünya ayrımını da beraberinde getir-

miş ve bu düşünce özellikle II. 
Dünya Savaşı’nın Avrupa insa-
nını moral olarak çökerttiği ve 
insani tüm erdemlere olan inan-
cın yara aldığı bir vasatta, bil-
hassa Sartre’ın çabasıyla varoluş 
“öz”den önce gelir aforizmasına 
dönüşmüştür.

Varoluşçuluk olarak adlan-
dırılan bu anlayışa göre insan 
boş bir sayfa olarak doğar ve 
kendi kendisini var eder/yaratır. 
Oluş sürecine yüklenen bu anla-
mın insanı adeta kendisinin tan-
rısı yapan boyutu, modernitenin 
aklı mutlaklaştıran yönünün 
belki de en uç noktasını temsil 
etmiş ve II. Dünya Savaşı sonra-
sı ateizmin beslendiği en önemli 
zemin olmuştur.  Varoluşçuluk 
kendi dönemine kadar gelen 
bütün tanımlamaları ortadan 
kaldırırcasına hem kapitalizmin 
homo-ekonomicus/ekonomi 
insanı anlayışına, hem kadim 
Katolisizmin insanı Tanrısal ira-
denin önünde silikleştiren yapı-
sına, hem de gerekirci evrim 
anlayışının insanı edilgenleşti-
rici algısına rest çekerek onu 
kendi kendisinin var edicisi/
oluşturucusu/tanrısı yapmıştır. 
Yani artık insan ne Allah’ın, ne 
tabiatın, ne üretim araçlarının 
çocuğu değil kendisinin tanrı-
sıdır. Post-modernizmin de bu 
algıdan beslendiğini unutma-
mak gerekir.

Kendisini var eden/yaratan insanın oluş süre-
cindeki yegâne referansı yine kendisidir. Kitab-ı 
Kerim’in, “hevasını ilah edineni gördün mü?” diye 
tavsif ettiği insan tipinin en uygun örneği olan 
varoluşçuluk, modernite de içkin olan seküler/
profan/lâdini evren ve insan tasavvurunu bir 

İslâm’ın insan, evren, 
tarih ve hayat algısında 
dini ve din dışı/profan 
bir ayrımın yapılması 
mümkün değildir. İslâm 
kendisini “ed-din” olarak 
tanımlar ve kendi episte-
molojisi çerçevesinde bir 
“hayat tarzı” inşa eder. 
İslâm’ın peygamberlik 
vasıtasıyla modelledi-
ği hayat tarzı ve hayatı 
anlama ve anlamlandır-
mada ortaya koyduğu 
metot kendine özgüdür. 
Dolayısıyla İslâm nokta-
yı nazarından bakıldığın-
da dini-dünyevi, maddi-
manevi, ruh-beden, 
kamusal-özel gibi ayrım-
lar yapmak söz konusu 
değildir. Tevhidin dünya 
görüşünde insan kul ola-
rak kendisini gerçekleş-
tirmek ve hayat algısını 
bu kulluk bilincine göre 
inşa etmek zorundadır. 
Allah bütün âlemlerin 
rabbi, son peygamber 
Hz. Muhammed (s.a.v.) 
bütün insanlığın rol 
modelidir.
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ileri aşamaya taşımıştır. Modernitenin sekülerlik 
aracılığıyla evreni ve insanı otonom olarak tas-
vir etmesi aslında tanrısal iradeden bağımsız bir 
alan oluşturma ve bu alanda aklın merkezi rol 
almasını sağlamaya dönük çabanın sonucudur. 
Sekülerliğin bu anlamda tamamen “din dışı” bir 
ideoloji olmadığını, dinin müdahil olamayacağı 
özerk alanlar ihdas etme çabasının bir sonucu 
olduğunu vurgulamak gerekir.

Din/ler ve Sekülarizm

Gerek kadim Hıristiyanlıkta gerekse İslâm 
da din dilinin hayatın her veçhesine müdahil 
olma/tanzim etme isteği, sekülerliğin kabul edi-
lemez bir düşünme biçimi olduğunu izhar eder. 
Ancak pagan Roma kültürünün içerisinde neşv-ü 
nema bulan Hıristiyanlığın, kitleselleşmeyle bir-
likte cemaat olmaktan çıkarak devletin “resmi 
dini” haline gelmesi ve buna paralel olarak kili-
se örgütlenmesine gitmesi, Hıristiyanlığı hayata 
içkin bir din olmaktan çıkararak kurumsal bir 
din hüviyetine bürümüştür. Roma’yı dönüştürme 
arzusuyla yola çıkan Hıristiyanlığın bizzat kendi 
mensupları tarafından sekülerleştirilmesi dikkate 
değerdir. Kur’ân’ın Hadid suresinde işaret etti-
ği, “Onlara ruhbanlığı biz emretmedik. Allah’ın 
rızasını kazanmak için onu kendileri uydurdu 
ancak ona da gereği gibi uymadılar”2 beyanı 
Hıristiyanlığın Roma Devleti içinde kalmaktan 
imtina eden zühtçü mensuplarının/ruhbanların 
zamanla laik-dindar ayrımını besleyecek bir zemi-
nin oluşturucuları olduklarına işaret etmekte ve 
sekülerliğin nasıl bir zeminden beslendiği hak-
kında bize fikir vermektedir. Laik-dindar ayrımı-
nın bilim devrimi sonrasında dini olan-olmayan 
ayrımına dönüşmesi insanın otonom bir varlık 
olarak temayüz etmesine, bilginin laikleştirilmesi-
ne ve evrenin Aristo’dan mülhem özerkliğine/oto-
nomluğuna doğru bir evirilmeye yol açtı. Bilimin 
ilahi olandan soyutlanmış veya ilahi olana cephe 
almış bir aklın ürünü olarak tebarüz etmesinden 
mütevellit, bugün de somut veriler üzerinden 
bir tanımlama yaparak varlıkta içkin olan fıtrat 
görmezden gelinmektedir. Sekülerliğin fıtrat-ı 
ilahi bir nefha olmasından dolayı rasyonel bir 
zemine oturmadığı gerekçesiyle yadsıması zımni 
bir “şirki” de barındırmaktadır.

Bilginin nasıl elde edileceği ve elde edilen 

bilginin hakikati hangi düzeyde temsil ettiği 

meselesi seküler anlayışta oldukça fazla önem arz 

etmektedir. Din dilinin müdahil oluşunun kabul 

edilmediği sekülerlikte bilgi deney, tecrübe, man-

tık gibi yollarla elde edilir. Bilgi edinmedeki dene-

ye dayalı belirleyicilik aklın dünyevi bir idrak 

aracı olarak kabul edilmesine ve kalp-akıl bağı-

nın bozulmasına yol açmıştır. Akılla bağ kuran, 

sebep-sonuç ilişkilerini tespit eden, varlıktaki 

düzeni/sünnetullahı fark eden ve ancak ilahi bil-

gilendirme yoluyla hakikate ulaşabilen yapısından 

soyutlanarak ve kalple arasındaki bağ koparılarak 

otonomluk vasfı kazandırılmak suretiyle İbliste 

mücessemleşen teslimiyet karşıtı bir pozisyona 

sürüklenmiştir. Batı zihninin vehbi bilgiyi kabul 

etmeyip, hakikatin ancak akılla bilinebileceğini 

iddia etmesi ilahi olanın rehberlik edemeyeceği 

anlayışını da beraberinde getirmektedir.

Bilgiyi elde etme gayesi noktasında Müslüman 

zihin ile diğerleri birbirinden kesin çizgilerle 

ayrılmaktadır. Müslüman zihin bilgiyi daha iyi 

Müslüman olmak yani Allah’a olan teslimiyetini 

kemal mertebesine çıkarmak, varlığın hakikatini 

bilmek yani hikmete kavuşmak amacıyla isterken 

-tam bu noktada Resûl (s.a.v.)’in faydasız bilgi-

den/ilimden Allah’a sığınırım sözü hatırlanmalı-

dır- Batı zihni bilgiyi tahakküm aracı olarak elde 

etmek istemekte ve bilgiyi “güç” olarak niteleye-

rek, hegemonyasını kavileştirmenin aracı olarak 

kullanmaktadır.

Pagan Roma karşısında yıllarca muvahhitçe 

mücadele etmiş ve önemli oranda kitleselleş-

miş olan Hıristiyanlık zamanla Roma bürokra-

sisi içerisine yerleşmiş ve kurumsallığını Roma 

modeline göre gerçekleştirerek 325 yılında İznik 

Konsili ile Roma’nın resmi dini haline gelmiştir. 

Hıristiyanlığın resmi din haline gelmesi Hıristiyan 

cemaatin kilise merkezli kurumsallaşmasına 

sebep olmuş ve kendisini kilisede dini yaşamaya 

adayanlar ile dindar fakat kilisede yaşamayanları 

ayrımlamak için laiklik kavramı kullanılmıştır. 

Dolayısıyla laiklik kavramı ortaya çıkış sürecinde 

dini hizmetleri kendisine meslek edinenlerle, 

bunların dışında kalan ama aynı zamanda din-

dar olan insanları vurgulamak için kullanılmıştır 

(Arslan, 2000).

Bu ayrım Batının tarihi serüveninde olduk-

ça önemli bir dönüm noktasıdır. Hıristiyanlığın 

kilise aracılığıyla kurumsal bir muhtevaya bürün-
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mesi uzun vadede dini olan ve olmayan ayrımı-

nın gerçekleşmesine sebep olacaktır. Dolayısıyla 

gerek sekülerlik gerekse laiklik değerlendirilir-

ken Batı insanının muhayyilesindeki bu ayrıma 

dikkat etmek gerekir. Nitekim on yedinci yüzyıl 

bilim devrimi gerçekleştiğinde de kilisenin o 

güne kadar oluşturduğu olumsuz algı nedeniyle 

bilim-din ayrımı süreci başlamış ve bu süreç 

aydınlanmaya ve dolayısıyla bugünkü dünyayı 

şekillendiren modern algının oluşmasına zemin 

hazırlamıştır.

Antik Yunan Medeniyeti üzerine oturan 

Pagan Roma’nın Hıristiyanlığı resmi din olarak 

kabul etmesi neticesinde ortaya çıkan laik-dindar 

ayrımının kökleri Aristo’ya kadar uzanmakta-

dır. Aristo’nun kozmolojisinde evren ay-altı ve 

ay-üstü evren olarak “ayrılmış”, ay-üstü olarak 

tabir edilen evrenin maddi olmayan, lahuti ve 

fesada uğramayan; ay-altı âlemin ise oluş ve 

bozuluşa konu olan düşük, sufli ve organik evre-

ni temsil ettiği ifade edilerek evrenin bir bütün 

olarak değil dikotomik bir niteliğe sahip olduğu 

iddia edilmiştir. Hıristiyan dünyasının Müslüman 

mütefekkirler aracılığıyla tevarüs ettiği Aristo’nun 

bu dikotomik evren tasavvuru, daha sonra din-

devlet, madde-ruh veya ruh-beden, dünyevi-

uhrevi, kamusal-özel gibi ayrımlara da kaynaklık 

etmiştir. Aristo’nun deist mantığı gereği ay-altı 

evren tanrısal müdahaleden bağımsız olarak hare-

ket etmektedir. İlk muharrik güç olarak tanrı 

evreni harekete geçirmiş ve artık sadece fiziksel 

yasalar itibariyle değil sosyal hayatın şekillendiril-

mesiyle alakalı olarak ta müdahale etmemektedir. 

Allah’ı âlemlerin rabbi -terbiyecisi, yetiştiricisi, 

var edicisi- olarak adlandıran Kur’ân’ın ilah ve 

rab anlayışıyla bağdaşmayan Aristo’nun bu deist 

ve pasif tanrı anlayışı daha sonraları ilahi olan 

ve olmayan ayrımına önemli bir esin kaynağı 

olmuştur.

Bu kozmik anlayışın tabi neticesi olarak 

Aristo faal akıl kavramsallaştırmasını ortaya ata-

rak hakikatin bilgisine ancak faal akılla irtiba-

ta geçmek suretiyle ulaşılacağını iddia etmiştir. 

Aristo’nun faal aklı ay-üstü evrende yer almakta-

dır. Işık ile görme duyusu arasındaki ilişki üzerin-

den iddiasını ispatlamaya çalışan Aristo, nasılki 

ışık olmadan görme mümkün değilse faal akılla 

temas kurmadan da hakikate ulaşmak mümkün 

değildir tezini öne sürer. Aristo’nun hakikatin 

bilgisine ay-üstü evrende ulaşılabileceği kanaati 

onun gerçek bilginin ilahi menşeli olduğuna dair 

inancının bir göstergesi sayılabilir. Ancak tanrının 

aşkınlığını gerekçe göstererek sufli olan ay-altı 

evrenle ilgilenmeyeceği kanaati Kur’ân’ın “alem-

lerin rabbi” tanımıyla örtüşmemekte, hatta  “şirk” 

içermektedir. Nitekim Gazali’nin Aristo’nun tanrı 

ve evren tasavvurunu mahkûm etmesinin sebebi 

de “tevhidi” zedeleyen bu “ayrımlı” düşüncesidir.

Bilginin elde edilmesinde aklı merkeze alan 

ve deneye dayalı tecrübeyi önceleyen aydınlanma 

düşüncesi evrenin ve insanın otonomluğu husu-

sunda her ne kadar Aristo’dan istifade etmiş olsa 

da onun hakikatin bilgisinin ilahi kökenli olacağı 

anlayışını saf dışı bırakarak hakikatin yalnız-

ca akılla bilinebileceği tezini işlemiştir. Bilginin 

ilahi tabiatından arındırılması/sekülerleştirilmesi, 

kadim gelenekte canlı/organik ve tanrının emane-

ti olarak görülen tabiata her türlü müdahalenin 

meşru olduğu bir düşünceyi beslemiştir. Bilim 

devriminin önemli simalarından kabul edilen 

Bacon, bilginin amacını doğaya hükmetmek ve 

onu kontrol altına almak olarak ortaya koymuş ve 

tabiatın sırlarına ulaşmak için ona işkence etmek-

te dâhil her türlü müdahaleyi meşru görmüştür. 

Bilim devrimine kadar evreni anlamak, bilgelik, 

tanrıya yaklaşmak ve tabiatla uyum içerisinde 

yaşamanın aracı olarak kabul edilen bilgi, artık 

“güç” olarak tanımlanmıştır. Bugün bilimsel ve 

teknik anlamda varlığın fıtratının değiştirilmesine 

kadar varan çılgınlık halinin, Bacon’un açtığı bu 

deneysel ve cebri bilgi edinme yolunun bir neti-

cesi olduğu unutulmamalıdır.

Kilisenin Ortaçağ boyunca kendisini statüko-

nun yanında konumlandırması ve hatta kendi sta-

GazaliAristo
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tükosunu oluşturması, dini bir zenginleşme aracı 

olarak kullanması ve ruhbanlığın giderek sapkın 

bir hal alması sekülerliğin en önemli besin kayna-

ğı olmuştur. Antik Yunan mitolojisinde tanrılarla 

savaşarak aydınlatıcı bilgiye ulaşan Prometeus 

temsili bilim devrimiyle birlikte Batının insan algı-

sını/hümanizmi oluşturmuştur. Tanrısal olan ne 

varsa mücadele edilecek/savaşılacak olarak görül-

müş ve din dilinin hayatın her aşamasından çıka-

rılması süreci böylece hızlanmıştır. Sekülerliğin 

bilim devriminin sonrasında, 1755’te Samuel 

Johnson tarafından “dünyaya ait olmak” şeklinde 

tanımlanması ve daha sonra bu tanımlama çer-

çevesinde sanat, edebiyat, eğitim, felsefe, ahlak 

ve genel kültürde dinin etkisinin azalışını ifade 

etmesi bu bağlamda önemlidir. (Tekin, 2011) Din 

dilinin hayattan uzaklaştırılması ve bireysel alana 

hapsedilmesi olarak adlandırılabilecek olan bu 

sürecin, Batı dünyası açısından oldukça büyük 

bir önem arz ettiğini bilmek gerekiyor. Aklın 

merkezi rol oynaması rasyonelleşmenin hızlan-

masını sağlamıştır. Weber’e göre Batı toplumları 

büyü ve doğa-üstü güçlerden yakasını kurtararak 

rasyonelleşmiştir. (Duran,1997) Çünkü Batı’nın 

tarihinde din, özellikle ortaçağ boyunca, kilise 

merkezli statükonun muhkemleştirilmesi ve zen-

ginleşme aracı olarak tebarüz etmiştir. Dolayısıyla 

bir batılı için din dilinin hayattan uzaklaştırılması 

ve bireyselleştirilmesi din merkezli statükonun 

reddi anlamına gelir. Batılı zihinle düşünen bir 

birey dini her zaman için-tarihi tecrübesinden 

dolayı- insanı sömürme ve statükoyu muhkem-

leştirme aracı olarak hatırlar. Nitekim bu tarihi 

mirastan haberdar olan Marks, dini kitlelerin 

afyonu olarak nitelendirmiştir.

‘Tanrının hakkı ve Sezar’ın hakkı’ şeklin-

de sembolize edilen sekülerlik, dine ait olanla 

dünyaya ait olanın farklı zeminleri olduğundan 

hareketle dini olanın ancak kişisel manevi bir 

enstrüman olabileceği ve kurumsal olarak kalması 

gerektiğini, insanın toplumsal bir varlık olarak 

mevcudiyetinin sağlıklı temeller üzerine oturta-

bilmesi için kendisini ilgilendiren her alanda dini 

olanın dilini kullanmaması gerektiği gerçeğini 

tazammun eder. Dini olanın toplumsal olandan 

dışlanması doğal olarak siyasi, ictimai, hukuki, 

iktisadi tüm alanların din dilinden soyutlanması-

nı da beraberinde getirmiştir. Bugün batı dünyası 

olarak tanımlanan yer sekülerlikle birlikte aklın 

egemenliğini/mutlaklığını kabul eden ve hayata 

ait her ne söylenecekse bunu din dilinden bağım-

sız olarak söylemek gerektiğine inanan bir coğraf-

yadır. Bu durum post-modern olarak adlandırılan 

yeni süreçte de gerçekliğini muhafaza etmektedir.

Heva ve Hevesin İnsan Kalbini Parçalaması

Post-modernite, modernite de olduğu gibi 

zaman algısı üzerinden kendisini konumlandır-

maktadır. Zamanı parçalara/”an”lara ayırıp her 

“an” için ayrı bir kılavuz/rehber tayin ederek ve 

çoğunlukla bu kılavuz/rehberleri “heva”nın emri-

ne vererek, aslında insan hayatına yekpare bir 

şekilde yön/istikamet tayin edilemeyeceğini zihin-

lerimize zerk etmek istemektedir. Hayat “an”lara 

ayrıldıktan ve hayattaki “tevhit” bozulduktan 

sonra -tabiat boşluk kabul etmeyeceğinden- bura-

da şirkin en sinsi ve zehirli yüzü temayüz etmek-

tedir. Hevanın yönlendirmesi altında birden fazla 

hayat ve birden fazla kılavuz/rehber anlayışı post-

modern düşüncede içkin olduğundan, tevhidin 

emrettiği tek bir belirleyen/yönlendiren ve tek bir 

hayat algısı zedelenmektedir. İnsan etkinliğinin 

olduğu her alanda ilahi rızaya muvafık bir hayatın 

teşekkül ettirilmesi için, ilahi bilginin mutlaklığı-

Helal-haram arasındaki çizginin ortadan 
kaldırılarak gri alan ihdas etme eylemi, 
beraberinde İslâm’ın yaşam pratiği olan 
sünnetin de alelade bir şekilde sorgulan-
masına ve sünnetin özellikle ahlaka/haya-
ta taalluk eden boyutunun tarihselleştiril-
mesine sebep olmaktadır. Modern ve post-
modern tahakküm karşısındaki en önemli 
mukavemet hattımız olan sahih sünnetin, 
modernitenin ilerlemeci tarih algısının 
tabi neticesi olarak antikleştirilmesi; post-
modernliğin “an”laşan zaman algısı ve 
hakikatin bilinemezliği ilkesinden hare-
ketle oluşturmaya çalıştığı tatmin ve haz 
eksenli hayat algısıyla içeriksizleştirilmesi 
ve/veya “zaman dışı”laştırılması karşısın-
da Müslümanların müteyakkız olmaları 
gerekmektedir.
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na ram olmanın gerek ve yeter şartı olan tevhit, 

modern ve post-modern süreçlerin her ikisinde 

de içkin olan aklın mutlaklığı ilkesini reddederek 

kendine münhasır bir hayat algısı inşa etmektedir. 

Müminlik tam da bu noktada yani hayatın her 

veçhesinde tek bir rehberliği kabul etme hassasi-

yetinde tebarüz eder. Dolayısıyla şirkin kendisini 

en fazla post-modern kültür üzerinden meşru-

laştırmaya/kanıksatmaya çalıştığı gerçeğini artık 

daha sesli olarak dile getirmek durumundayız.

İslâm’ın helal-haram gibi sınırları belli olan 

öğretisi karşısında post-modern düşünce gri alan-

lar ihdas ederek “aslında böylede olabilir” mantığı 

çerçevesinde esnetme politikası işleterek dini 

olanın laubalileştirilmesine çalışmaktadır. Herkes 

yaşamında özgürdür, kimse kimseye karışmama-

lı, herkesin tercihine saygı duyulmalı, hoşgörülü 

olmalıyız, günah işleme özgürlüğü de olmalı 

gibi argümanlar üzerinden, haramları görünür 

kılma çabalarının post-modern kültürle ve bu 

kültürde içkin olan sekülerlikle ilintili olduğunun 

fark edilmesi gerekiyor. Bugünün siyasi politik 

argümanlarının da post-modern düşünme biçi-

mine uygun olarak şekillendirildiğini her geçen 

gün daha belirgin olarak fark ediyoruz. Adalet/

hakkaniyet esaslı bir paradigma üzerine oturması 

gereken siyaset maalesef hevasını ilah edinen 

kitlelerin memnuniyetini sağlamak için çabalayan 

bir  mekanizma haline getirilmektedir. 

Helal-haram arasındaki çizginin ortadan kal-

dırılarak gri alan ihdas etme eylemi, beraberinde 

İslâm’ın yaşam pratiği olan sünnetin de alelade 

bir şekilde sorgulanmasına ve sünnetin özellikle 

ahlaka/hayata taalluk eden boyutunun tarihsel-

leştirilmesine sebep olmaktadır. Modern ve post-

modern tahakküm karşısındaki en önemli muka-

vemet hattımız olan sahih sünnetin, modernitenin 

ilerlemeci tarih algısının tabi neticesi olarak antik-

leştirilmesi; post-modernliğin “an”laşan zaman 

algısı ve hakikatin bilinemezliği ilkesinden hare-

ketle oluşturmaya çalıştığı tatmin ve haz eksenli 

hayat algısıyla içeriksizleştirilmesi ve/veya “zaman 

dışı”laştırılması karşısında Müslümanların müte-

yakkız olmaları gerekmektedir. En yüce ahlaki 

donanımın mücessem hali olan Resûl (s.a.v.)’in 

sahih sünnetinin pratize edilmesi bugün için 

modern ve post-modern telakkilerin işlevsizleş-

mesi için hayati öneme haizdir

Kalp ve akıl arasındaki muvazene ve insicam 

bozulduğunda Mümin bilinç parçalanmış demek-

tir. Kalp ve akıl arasındaki muvazene ve insicamın 

bozulması modernitenin arzuladığı insan tipinin 

ortaya çıkmasına sebep olur. Kitab-ı Kerim birçok 

ayetinde anlamanın, düşünmenin ve tedebbür 

etmenin merkezi olarak kalbi zikreder. Kalp ve 

akıl arasındaki ilişki sahih bir zeminde teşekkül 

ettirildiği müddetçe ilahi rızaya muvafık eylem-

lilikler tezahür etmeye başlar. Modernitenin aklı 

putlaştırmasının ve kalbi ötelemesinin bir neticesi 

olarak insanlık bugün elleriyle yaptıklarından 

dolayı karada ve denizde ifsada sebep olmuştur. 

Dolayısıyla tevhit aynı zamanda kalp ve akıl 

birliğini ve bunun tabi neticesi olarak eylem bir-

likteliğini ve nihai kertede kalp-akıl-dil ve eylem 

ilişkisinin tek bir kaynağın rehberliğini kabul ede-

rek gerçekleştireceğine inanmanın adıdır. Kalp-

akıl-eylem ilişkisini sahih zemininden koparan 

modern ve post-modern süreçler aslında insanı 

parçalara ayırarak şirke kapı aralamış olmaktadır. 

Pagan kültürlerin birden fazla tanrıya sahip olma-

larının arka planında da hayatı parçalama ve her 

parçaya hakim bir tanrı ihdas etme inancı vardır.

Bugün,  yedinci yüzyılda olduğu gibi taştan 

tahtadan putlar yapılarak bu putlara saygı ve 

tazimde bulunulmuyor. Dolayısıyla şirki sade-

ce somut nesnelere-taştan, tahtadan yapılma 

putlara-tapınma/tazim üzerinden tanımlayacak 

olursak, bugünün şirkini açıklamakta zorluk 

çekeriz. İçinde yaşadığı döneme/çağa şahitlik 

yapmak gibi esaslı bir görevi bulunan Müslüman 

şahsiyetin, şirkin bu yüzyılda kendisini hangi 

argümanlar ve eylemler ve hangi düşünce/fikir 

üzerinden ifade ettiğini tespit etmek gibi bir esaslı 

bir görevi vardır.

Hayatın tevhidi yönü bozulduğunda din, 

belli alanlara hapsedilen bir ritüeller sistemi 

veya manevi bir tatmin vasıtası haline gelecektir. 

Sekülerliğin istediği tam da budur. Sekülerlik din-

siz bireyler oluşturma gibi bir çabanın içerisinde 

değildir. Bunun mümkün olmadığını seküler-

liğin ortaya çıkış süreci de ortaya koymaktadır. 

Sekülerlik dini bireysel anlamda yaşamayı, evre-

nin ve insanın tanımlanmasında din dilinin kul-

lanılmamasını yeğlemektedir. Din kurumsal yapı/

kilise çatısı altında özel gün ve gecelerde manevi 

bir tatmini sağlamak amacına matuf olarak işlev 



40

 Umran • Aralık 2014

D O S Y A
D

O
S

YA
“N

ER
EY

E 
G

İD
İY

O
R

SU
N

U
Z?

”
  BİR SÜREÇ OKUMA DENEMESİ 

görmelidir. Sosyal hayatın tanzimi, iktisadi, içti-

mai, hukuki, siyasi, askeri alanların tanzimin-
de ise aklın merkezi rol üstlenmesi gerektiğini 
ifade etmektedir. Sekülerliğin bu algısını destekler 
mahiyette Türkiye de camilerin devlet dairesi 
gibi çalışması ve özel gün ve geceler merkezli bir 
dini duyarlılık algısının oluşturulmaya çalışılması 
manidardır.

İslâm’ın insan, evren, tarih ve hayat algısın-
da dini ve din dışı/profan bir ayrımın yapılması 
mümkün değildir. İslâm kendisini “ed-din” olarak 
tanımlar ve kendi epistemolojisi çerçevesinde bir 
“hayat tarzı” inşa eder. İslâm’ın peygamberlik 
vasıtasıyla modellediği hayat tarzı ve hayatı anla-
ma ve anlamlandırmada ortaya koyduğu metot 
kendine özgüdür. Dolayısıyla İslâm noktayı naza-
rından bakıldığında dini-dünyevi, maddi-manevi, 
ruh-beden, kamusal-özel gibi ayrımlar yapmak 
söz konusu değildir. Tevhidin dünya görüşünde 
insan kul olarak kendisini gerçekleştirmek ve 
hayat algısını bu kulluk bilincine göre inşa etmek 
zorundadır. Allah bütün âlemlerin rabbi, son pey-
gamber Hz. Muhammed (s.a.v.) bütün insanlığın 
rol modelidir.

Kur’ân bütün bir insanlık için hidayet kay-
nağıdır. İslâm hayatın her veçhesini kuşatır. İnsan 
etkinliğinin olduğu her alanda ilahi rızaya muva-
fık eylemlerin nasıl teşekkül edeceğine dair zihin-
sel formasyonu İslâm insana sunar. Kitab-ı Kerim 
zamanlar üstü yegâne mutlak bilgiyi temsil eder. 
İnsanlık hangi zaman diliminde yaşıyor olursa 
olsun ancak ve ancak bu mutlak bilgiye ram ola-
rak felaha kavuşabilir. Allah melekleri aracılığıyla 
kullarını sürekli murakabe eder. İslâm’ın dünya 
görüşünde Allah’tan bağımsız, hadi modern kav-

ramlarla söyleyelim otonom, alan yoktur. Bir 

yaprağın düşmesinden, rahimlerin neyi gizledi-

ğine kadar her şey Allahın bilgisi dâhilindedir 

ve Allah bize şah damarımızdan daha yakındır. 
Allah, Aristo’nun dediği gibi evreni yaratıp kenara 
çekilmemiştir. O her an yaratmaktadır. Dua ede-
nin duasına icabet eder. Hidayeti dileyene hidayet 
ihsan eder.

Muhafazakârlık ve Sekülerleşme

Türkiye’deki sekülerleşme süreci 
muhafazakârlıktan bağımsız düşünülemez. 
Yazının başında da ifade ettiğimiz üzere II. 
Abdülhamit çizgisinin muhafazakâr modern-
leşme yolunu seçmesi Cumhuriyet döneminde 
Menderes, Özal, Erbakan ve Erdoğan tarafından 
sürdürülmüştür. Muhafazakârlığın Aydınlanma 
ürünü bir tepki ideolojisi olduğu düşünüldüğün-
de, Fransız İhtilali’nin aşırı gelenek/din düşman-
lığı neticesinde ortaya çıkan yıkımı engellemek 
amacıyla her ne kadar geleneğe ait bazı unsurların 
muhafaza edilerek modernleşmenin doğru ola-
cağına dair vurgulamaları olsa da, modernlikte 
içkin olan sekülerliğe itiraz kaydı düşmemesi 
muhafazakârlığın modernitenin yardımcısı pozis-
yonunu tahkim etmiştir.

Genel bir tanım yapmak gerekirse 
muhafazakârlık; aydınlanmaya ve onun akıl anla-
yışına, bu aklın ürünü olan siyasi projelere ve bu 
siyasi projeler doğrultusunda toplumun dönüştü-
rülmesine ilişkin öneri ve uygulamalara muhalif 
olarak ortaya çıkar. Bununla kalmayıp, rasyo-
nalist siyaseti sınırlamayı ve toplumu devrimci 
dönüşüm proje(ci)lerinden korumayı amaçlayan 
yazar, düşünür ve siyasetçilerin eleştirilerinin bir 
siyasi felsefeyi, bir düşünce geleneğini ve zaman 
içinde onlardan türetilen bir siyasi ideolojiyi ifade 
etmektedir. (Özipek, 2011) Muhafazakâr düşün-
cenin Avrupa’da yaşanan gelenek karşıtlığına 
ve rasyonalist algının yol açtığı her alanda aklın 
belirleyiciliği düşüncesine karşı duruş şeklinde 
tebarüz ettiği gerçeği bu kavramın Müslüman 
toplumlar açısından veya benzer tarihi süreçleri 
yaşamayan toplumlar tarafından benimsenmesini 
sorunlu kılmaktadır.

Kurulu düzenin değişmesinden yana olma-
yan bir akım olarak muhafazakârlık değişim 
karşıtlığını daha çok kurumsal değişimin karşı-
sında durarak belirginleştirir. Özellikle Fransız 
İhtilali sürecindeki tavrıyla o güne kadar oluş-

muş kurumsal yapının değişiminden rahatsız-

II. Abdülhamid Atatürk
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lık duymuştur. Gelenek ve gelenekte üretilen 

değerlerin din tartısına vurulmadan içkinleşti-

rilmesi muhafazakârlığın önemli hususiyetlerin-

den biri sayılabilir. Neden geleneksel kurumlar 

ve değerler muhafaza edilmelidir? Sorusunun 

muhafazakârlıktaki cevabı her dönemde fark-

lıdır. 19. Yüzyılda yaşayan bir muhafazakârın 

müdafaa ettiği ile yirmi birinci yüzyılda yaşayan 

bir muhafazakârın müdafaa ettiği değerler farklı 

olabilmektedir. Bu da muhafazakârlığın aslın-

da kendi içinde ilerlemeci tarih/zaman algısını, 

modernitede olduğu gibi, meşrulaştırdığının gös-

tergesidir.

İlginçtir ki Fransız İhtilali’ni yapan burjuva, 

geleneğe ait tüm kurumların ve değerlerin orta-

dan kalkması için adeta terör estirirken, devrim 

sonrası tesis ettiği statükoyu korumak için baş-

larını Edmun Burke’ün çektiği ihtilal karşıtları-

na karşı muhafazakâr refleksler göstermiştir. Bu 

durum “devrimci” olarak başlayan sürecin daha 

sonra muhafazakârlıkta karar kılarak kendisiyle 

çeliştiğinin en güzel örneğidir. Aslında her dev-

rim başlangıçta köklü değişimlerden yanayken 

daha sonra yeni tesis ettiği düzeni ve kazanımları 

korumak için muhafazakârlıkta karar kılmak-

tadır. Atatürk devrimleri bu tablo için güzel bir 

örnektir. Osmanlı’dan tevarüs edilen her ne varsa 

ortadan kaldırmak amacıyla devrimler yapılmış 

fakat daha sonra bu devrimlerin kazanımlarını 

korumak için muhafazakâr reflekslerle hareket 

edilmiştir. Kurulu düzen TSK, yargı, üniversiteler 

ve bunların kamusal alandaki bürokratik uzantı-

larına emanet edilerek gelebilecek her türlü tehdit 

bertaraf edilmek istenmiştir.

Son on iki yıldır Kemalist muhafazakârlarla, 

II. Abdülhamit çizgisinin muhafazakârları arasın-

da ciddi kavgalar cereyan etmektedir. Bu kavganın 

galibi şimdilik II. Abdülhamit çizgisinin devamcı-

sı olan muhafazakârlardır. Çünkü Kemalist çiz-

ginin üzerine kurulduğu pozitivist evren, insan, 

tanrı ve devlet tasavvuru çökmüş ve post-modern 

olarak adlandırılan süreç hâkimiyetini perçin-

lemeye başlamıştır. Kesin bilimsel yargıların ve 

meta-anlatıları/ideolojilerin yapı-bozuma uğratı-

larak geçersiz kılınması, kapitalizmin ve teknik 

ilerlemenin geldiği doymuşluk hali, küreselleş-

me ile birlikte tahtı sallanan ulus-devlet for-

munu sarsmıştır. Onun yerine ultra-denetimci 

devlet formunun ikame edilmesi, dine “folklorik 

ve kültürel” olmak koşuluyla kamu hayatında 

yer açılması gibi hususlar post-modern döne-

min özellikleri olarak sayılabilir. Dinle temasın 

muhafazakârlık üzerinden kurulduğu bu süreçte 

AK Parti ile temsil edilen muhafazakâr demokrat 

kimlik mümin/müslim kimliğin yerini almış ve 

modern/post-modern paradigmada içkin seküler-

lik Müslümanlar tarafından içselleştirilmiştir.

Muhafazakârlık evrim sürecinde neo-

conservative/yeni muhafazakâr adlandırmaya 

muhatap olmuş ve bu süreç hem kültürel yeni 

tasavvur, hem sosyal-felsefi insan imgesi ve hem 

de sosyal-bilimsel teorilerin siyasi iddialar/savlar 

haline getirildiği bir değerler dizisi olmaya doğru 

evirilmiştir. (Dubiel, 2013) Kapitalizmin Calvin 

tarafından dine getirilen yeni yorumla serpilme-

si ve modernliğin ikamesinde önemli bir işlev 

görmesi geç kapitalist dönem olarak adlandırılan 

dönemde ortaya çıkan aşırı doymuşluk hali ve 

ultra-denetimci devlet formu muhafazakârlığın 

işlevselliğini arttırmıştır. Başlangıçta Edmun 

Burke ile aydınlanma aklına ve rasyonalitesine 

karşı duruşu temsil eden muhafazakârlık, gelene-

ğin -ki Batı da gelenek dinle özdeş sayılır- kurum-

sal ve değer bazlı muhafaza edilmesini önerirken, 

Kitab-ı Kerim’in, “hevasını ilah edineni 
gördün mü?” diye tavsif ettiği insan tipi-
nin en uygun örneği olan varoluşçuluk, 
modernitede içkin olan seküler/profan/
lâdini evren ve insan tasavvurunu bir 
ileri aşamaya taşımıştır. Modernitenin 
sekülerlik aracılığıyla evreni ve insanı 
otonom olarak tasvir etmesi aslında tan-
rısal iradeden bağımsız bir alan oluş-
turma ve bu alanda aklın merkezi rol 
almasını sağlamaya dönük çabanın sonu-
cudur. Sekülerliğin bu anlamda tamamen 
“lâdini-din dışı” bir ideoloji olmadığını, 
dinin müdahil olamayacağı özerk alanlar 
ihdas etme çabasının bir sonucu olduğu-
nu vurgulamak gerekir.



42

 Umran • Aralık 2014

D O S Y A
D

O
S

YA
“N

ER
EY

E 
G

İD
İY

O
R

SU
N

U
Z?

”
  BİR SÜREÇ OKUMA DENEMESİ 

modern paradigmaya zımnen hizmet ederek ve 

kapitalist büyümeye ve yayılmaya itiraz etmeye-

rek aslında karşı ideoloji olmaktan ziyade asistan 

ideoloji olma özelliği göstermiştir.

Modernitenin kendisini post-modernlikle 

tahkim etmesi muhafazakârlığa bu süreçlerde 

tepki azaltıcı bir rol biçmiştir. Dinle olan bağını 

bilim devrimiyle minimize eden Batı dini yeni-

den hayata döndüremeyeceğinin farkında olarak 

dinle temasını muhafazakârlık üzerinden kurma-

yı denemektedir. Hıristiyanlığın pagan Roma’nın 

resmi dini olması sonrasında zaten hayattan 

çekildiği gerçeği, dinin yeniden Batılı insanın 

hayatını tanzim edici olarak geri gelmesini zor-

laştırmaktadır. İlginçtir bizde de siyaset yapmak 

isteyen İslâmcı kesim dinle doğrudan temas kur-

mak yerine muhafazakârlık kavramına sığınarak 

dinle temas kurmayı yeğlemiştir. Ancak Batı da 

ki muhafazakâr gelenekten farklı olarak bizde 

İslâm’ın kurumsal bir din olmayışı ve hayata 

müdahil dili muhafazakârlığı bize özgü kılmıştır. 

Bize özgü olan muhafazakârlıkta ki tehlike ise 

mümin ve müslim kimliğin içerik kaybına uğra-

ması ve “ed-din” olan İslâm’ın kültürel bir unsur 

haline getirilmesidir.

Demokrasinin giderek elitist bir hal aldığı, 

siyasi erk ve politik araçların “düzen devamcı-

sı” emin ellere teslim edildiği, makineleşmenin 

dehşetli büyümesi neticesinde emek değerinin 

gittikçe değersizleşmesi ve enformatik iğdiş araç-

larının küreselleşmesi, profesyonelliğin/uzmanlı-

ğın entelektüel ve mütefekkir çabayı tahfif etmesi, 

toplum hayatının giderek rasyonalize olması gibi 

faktörler muhafazakârlığa yeni mücadele saha-

ları açmaktadır. Modernliğin aslında bir kriz 

kültürü olduğu (Calinescu, 2010) gerçeğinden 

mütevellit bu krizin daha az zararla atlatılmasını 

ve/veya sağaltılmasını sağlamaya dönük çabalar 

muhafazakârlığın işlevsel hale geldiğinin işaretleri 

sayılabilir. Ancak muhafazakârlığın sermayenin 

değerlenme koşulunu güvence altına alması ve 

yeni tüketim alışkanlıkları oluşturarak veya var 

olan alışkanlıkları tahrik ederek mevcudiyetini 

muhkemleştiren kapitalist paradigmaya ve bu 

paradigmayı canlı tutan modern/post-modern 

bilgi telakkisine -ki yukarıda da ifade ettiğimiz 

üzere modern/post-modern bilgi laikleştirilmiş 

bilgidir- itiraz edemeyişi ve modernliğin ürettiği 

krizin sağaltımında dini araçsallaştırması hususu 

Müslümanlar açısından ciddi tehlikeler barındır-

maktadır.

Sabitesizlik üzerine kurulu olan 

muhafazakârlık yalnızca verili olanın korunma-

sını öncelemektedir. Bundan dolayı her dönemde 

verili olanın ömrünü uzatan bir mahiyete sahiptir. 

Verili olanın her dönemde farklılık arz etmesi 

muhafazakârlığın ne kadar kaypak ve esnek bir 

ideoloji olduğunun göstergesidir. Mesela bu algı-

ya göre Fransız İhtilali’ni yapanlara karşı çıkan-

ların muhafaza etmek istedikleriyle, bugünün 

muhafazakârlarının korumak istedikleri şeyler ve 

yine geleceğin muhafazakârlarının korumak iste-

yeceği şeyler farklı olabilmektedir. Bugün özellikle 

ABD’li ve Avrupalı muhafazakârların eşcinsel evli-

lik, kürtaj, ailenin korunması gibi erken dönem 

muhafazakârlığının gündeminde yer etmeyen 

hususları gündemleştirmesi bu açıdan değerlen-

dirilmelidir. Bundan dolayı muhafazakârlık nes-

nel/objektif bir içeriğe sahip değildir.

Demokrasi, kendisinde içkin olan birey, top-

lum ve devlet tasavvuruyla halkı Müslüman ülke-

lerde modernitenin muhkemleşmesine hizmet 

ederken,aynı zamanda muhafazakârlıkla kurdu-

ğu bağ ile de İslâmcı iddia ile ortaya çıkan-

ları ehlileştirme görevi görmektedir. Buradaki 

birey, toplum ve devlet kavramlarının laik bilgi 

temelinde yükseldiğini yukarıda ifade etmiştik. 

Dolayısıyla muhafazakârlığın, önüne demokrasi-

yi alarak oluşturduğu “muhafazakâr demokrat” 

kimlik, laik bilgi temelinde yükselen kavramların 

gelenekle ve tabii olarak dinle harmanlanarak 

yeniden formüle edilmesinden başka bir şey 

değildir. TOKİ binalarının cephelerine Osmanlı 

arması asmak veya stadyumlarda Fetih kutlama-

ları yapmak bu yeni kimliğin işaretleri sayılabilir. 

Ya da Atatürk’ün heykellerine karşı çıkarken Fatih 

Sultan Mehmet’in heykelinin açılışını nümayişler-

le yapmak gibi…

Tepkisellikten öte hedef, ülkü, telos göste-

remiyor oluşu muhafazakârlığın içeriksizliğinin 

en önemli göstergelerinden biridir. Post-modern 

süreçte devlet olgusunun ultra-denetimci yapısı, 

insanların davranışlarının ve tepkilerinin, okul-

lar aracılığıyla, önceden bilinebilir veya tahmin 
edilebilir hale gelmesini sağlayarak, verili ola-
nın dönüştürülmesine yönelik arzuyu ortadan 
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kaldırmak ya da kitleleri köklü bir dönüşümün 
imkânsızlığına inandırmak için çabalamaktay-
ken, bugünün muhafazakârlığının gerek ultra-
denetimci devlet yapısına gerekse siyasi/politik 
araçların düzen devamcısı ellerde ki döngüsü-
ne itiraz edememesi aslında her dönemin veri-
li olanının kendisini tahkim etme aracı olarak 
muhafazakârlıktan istifade ettiğinin belirtileridir.

Muhafazakârlığın bize özgülüğü bazı 
anlam kırılmalarına sebep olmuştur. Bizdeki 
muhafazakârlık Batıyla aynı tarihi tecrübe netice-
sinde ortaya çıkmadığı ve İslâm’ın hayata müda-
hil dilinin her dönemde geçerli olduğu gerçeği 
muhafazakârlığın gerici, yobaz, mürteci gibi kav-
ramlarla birlikte hatırlanmasına sebep olmuştur. 
İslâm’ın hayatın bütün veçhelerini kuşatan dilinin 
barizleştirilmesine dönük çabaların kısırlığı ve 
mümin/müslim kimliğin tebarüz etmesi yönünde 
bir tavrın geliştirilememiş olması hayatın içinde 
olması gereken İslâm’ı gericilik, yobazlık ve ben-
zeri kavramlarla adlandırılan bir pozisyona itmiş-
tir. Hiç şüphesiz burada Müslümanların sorumlu-
lukları da en az İslâm’a mugayir bir hayatın arzu-
layıcıları kadardır. Muhatabını özneleştiren İslâm, 
bugün gerek kemiyet olarak gerekse ekonomik 
olarak oldukça büyük İslâmi iddialı cemaatler 
tarafından efsane/masal/menkıbe malzemesi hali-
ne getirilmiştir. Bu efsanevi/masalsı dilin sığlığı, 
İbnü’l-vakt olma gibi bir sorumluluğu tebarüz 
ettirmesi mümkün değildir. Dolayısıyla Türkiye 
özelinde ki muhafazakârlık, bu cemaatlerin orta-
ya koyduğu İslâm algısından beslenmektedir. 
Nitekim bugün AK Parti zeminini de oluşturan 
bu İslâmi algıya mensup kitlelerdir. Muhafazakâr 
demokrat kimlik, şayet bu cemaatler İslâmi bilgi 
üretebiliyor olsaydı bu kadar kolay içselleştiril-
mezdi.

Sonuç olarak; gerek sekülerlik gerekse 
muhafazakârlık içine doğduğu tarihi ve kültü-
rel koşulların ürünü kavramlar olup laik/sekü-
ler bilgi temelinde içerik kazanmış ve İslâm’la 
taban tabana zıt iki kavramdır. Aydınlanma aklı-
nın kutsal olandan arındırdığı bilgi ürünü olan 
bu kavramların, hayatın her veçhesine müdahil 
olan İslâm’la uyuşması mümkün değildir. Hayatı 
dini olan ve olmayan diye parçalayarak, insana 
ilahi iradeden bağımsız bir alan tahsis etmeyi 
amaçlayan Sekülerlikte içkin “şirk” ve moder-
nitenin muhkemleşmesinde dini araçsallaştıran 

muhafazakârlıkta içkin sekülerlik, mümin ve 
müslim şahsiyetlerin bu kavramlara karşı daha 
duyarlı olmalarını gerektirmektedir. İslâm zaman-
lar ve zeminler üstü mesajıyla her dönemin 
yegâne hakikat adresidir. Kendisini Müslüman 
olarak tavsif edenlerin aparma kavramların gölge-
sine sığınmaları İslâm’dan bir şey eksiltmez. İslâm 
kendisine layıkıyla teslim olanları her dönemde 
hakikatin mümessilleri mertebesine yüceltir.
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Y azının bu bölümünde, 
Câbirî’nin Fehmü’l-Kur’ân 

(FK) da benimsediği yöntemin 
tenkidini yapmaya çalışacağız. 
Hatırlanacağı üzere, daha önce 
Kur’ân’a Giriş (KG)’in tenki-
dinde, konuyla ilgili ‘genel’ 
değerlendirmelerde bulunmuş, 
özellikle de Câbirî’nin rivayet-
ler konusunda benimsediği 
tutumun neden olduğu sorun-
lara değinmiş, ancak tefsir yön-
temini etraflıca incelememiş-
tik. Burada ise, bu yöntemi, 
zayıf (ve güçlü) olduğu yönleriyle birlikte tahlil 
etmeye çalışacağız.

Ancak yöntemin tenkidine geçmeden önce, 
Câbirî’nin niçin ‘iniş sırası’nı baz alan bir tef-
sir yazmaya giriştiğini irdelememiz gerekiyor. 
Hatırlanacağı üzere, Câbirî, Kur’ân anlayışını 
ortaya koyduğu ilk kitabı olan Kur’ân’a Giriş 
(KG)’te, amacının, Kur’ânî gerçekliği doğru 
‘tanımlamak’ olduğunu ifade ediyor ve bu bağ-
lamda, Kur’ân’ı “hem bize hem de kendisine 
çağdaş” olacak şekilde tanımlamayı öneriyordu.1 
Bu, ona göre, ‘cesaret isteyen’ bir işti; çünkü tefsir 
alanındaki hâkim anlayışa bir ‘meydan okuma’ 
tavrı içeriyordu. Böylece alışılagelmiş donuk ve 
basmakalıp düşünce çerçevesinden çıkıp Kur’ânî 
gerçekliği ‘yeni’ bir bakış açısıyla ve ‘bize çağdaş’ 

1   KG, s.14. 

bir şekilde tanımlamak mümkün 
olacaktı. FK’da ise, Câbirî, ‘tanım-
lama’ çabasının yerine, ‘anlama’ 
çabası göstereceğini ifade etmek-
tedir. Ona göre, Kur’ân’ı anlama 
çabası da, tıpkı tanımlama çabası 
gibi, “son derece büyük bir cüret 
gerektirmektedir”, zira “Kur’ân’ı 
nasıl anlayabiliriz?” şeklinde soru-
lacak bir soru, Kur’ân’ı tanımlama 
ile ilgili sorulan soruyu “bütün 
ağırlığı ve boyutlarıyla birlikte 
yeniden sormak”2 anlamına gelir. 
Hatta Câbirî, bu soruya cevap 

ararken, ilkine göre “karşılaştırma kabul etme-
yecek ölçüde daha zor ve ağır bir görev ile karşı 
karşıya olduğunu”3 itiraf etmekte ve bu zor göre-
vin altından kalmak için KG’de izlediği yöntemi 
bu kitabında da takip edeceğini beyan etmek-
tedir. Buna göre, Kur’ân’ı ‘doğru anlamak’ için 
yapılması gereken şey, onunla kendimiz arasında 
‘daimi asalet’i içinde (yani ‘doğrudan’) bağlantı 
kurmaktır. Bu, bugüne kadar yapılmış tefsirleri 
çöpe atmak anlamına gelmez; bilakis burada kast 
edilen, tefsirlerde yapılan yorumların ait oldukları 
zaman ve mekan ile ilişkilendirilmesinin ve böy-
lece maruz kaldıkları ‘ideolojik etkiler’den arın-
dırılmasının gerekli olduğudur. Câbirî, bu çabayı 
gösterirken, konuyla ilgili olarak klasik dönemde 

2   FK, Cilt:1, s.8.

3   Agy.

Câbirî’nin Tefsir Yöntemi:
Fehmü’l-Kur’ân’ın Tenkidi
Câbirî, ‘tanımlama’ çabasının yerine, ‘anlama’ çabası göstereceğini 
ifade etmektedir. Ona göre, Kur’ân’ı anlama çabası da, tıpkı 
tanımlama çabası gibi, “son derece büyük bir cüret gerektirmektedir” 

M. Kürşad ATALAR
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yazılmış eserlerden ulaşabildiklerinin tümünü 
incelediğini4 ve Kur’ân’ı anlamak üzerine yazaca-
ğı kitabın, “Kur’ân’ın bazı konu yahut bölümleri 
üzerine” yazacağına dair KG’de söz vermiş olduğu 
eserin kapsamını aşıp kapsamlı bir ‘tefsir’ çalışma-
sına dönüşmedikçe, “gerekli düşünsel seviyeyi ve 
ufku yakalayamayacağı sonucuna vardığını” söy-
lemekte ve (daha önce KG’de iniş sırası listesinin 
önemine değinmiş olmasına rağmen) bu düşün-
ceyi bilincine iyice yerleştiren şeyin, usûl alimi 
Şâtibî’nin el-Muvafakat adlı eserinde yer alan 
bir cümle olduğunu itiraf etmektedir. Bu cümle 
şudur: “Medenî sureler ancak Mekkî surelerin 
üzerine bina edilerek anlaşılabilir, aynı şekilde 
Mekkî sureler de Medenî sureler de, iniş sıraları 
takip edilerek ve birbirlerinin üzerine bina edile-
rek anlaşılabilirler. Aksi takdirde ulaşılan anlam 
doğru olmaz.”5 O, daha önce defalarca okumuş 
olmasına rağmen dikkatini çekmeyen bu cümle-
nin, tefsir yazma hazırlığına giriştiği zaman, tabiri 
caizse, beyninde şimşekler çaktırdığını ve kendi-
sinde Kur’ân’ın anlaşılmasının ‘Kitâb’ın anlaşılma-
sı anlamına geldiği yönünde köklü bir düşünce 
uyandırdığını söylemektedir. Bir şeye aynı anda 
niçin iki isim (Kur’ân ve Kitâb) verildiğinin 
‘hikmeti’ni daha önce kavrayamamış olan Câbirî, 
artık şu gerçeğin farkına varmıştır: “Okunan 
Kur’ân’ı anlamak için, onu düzgünce okuyabi-
liyor olmak yeterlidir”, ancak “Yazılı Kur’ân”ı 
anlamak için, onu kendine ait iç düzeni olan bir 
‘Kitap’ olarak ele almak ve okunan şeyin öncesine-
sonrasına dikkat etmek” gerekir.6 Câbirî, buradan 
şu neticeye ulaşır: Kur’ân’ı gereğince ‘anlamak’ 
için: 1) ‘İniş sırası’ listesinin doğruluğundan emin 
olmak, 2) Onun bir ‘metin’ olduğu gerçeğini dik-
kate almak elzemdir. Burada, artık, anlama eylemi 
zorlaşmaktadır; zira yapılacak şey iki kat artmış-
tır. Bir kere ‘iniş sırası’ listesini güvenli bir şekilde 
yapmak, sanıldığı gibi, kolay değildir. Çünkü 
iniş sebebini veya tarihini bildiren rivayetler ile 
iniş sırası listesini aktaran rivayetler “çoğu zaman 
birbirine ters düşmektedir.”7 Üstelik iniş sırasıyla 
ilgili rivayetlerin büyük çoğunluğu, bazen ilgili 
olduğu ayet veya surenin bağlamına uymamakta, 

4   Câbirî, FK’yı yazarken, özellikle Taberî ve Zemahşerî’nin 
tefsirlerinden yararlanmaktadır. Ona göre bu iki tefsir, 
kendisinden sonra yazılan tefsirlerin çoğunun temel bilgi 
kaynağını oluşturmaktadırlar. (Agy.)

5   FK, Cilt:1, s.10.

6   Agy.

7   FK, Cilt:1, s.11.

bazen de “Kur’ân’ın bir kısmı bir kısmını açıklar” 
ilkesi ile çelişmektedir. Bu zorluklara rağmen, 
Câbirî, güvenilir bir iniş sırası listesinin yapılabi-
leceği kanaatindedir. Ona göre, Tefsir, Ulûmu’l-
Kur’ân, Hadis, Tarih vb. kitaplarından yararlana-
rak (ve öncelikle Mekkî/Medenî sure ve ayetlerin 
tespit edilmesi suretiyle) doğru listeye ulaşılabilir. 
Kur’ân’ın bir ‘metin’ olduğunun kabulü ise, bir 
‘anlatma aracı’ olarak ‘yazı’nın imkânları (yahut 
imkansızlıkları) meselesi üzerine odaklanmayı 
gerektirir. Bu amaçla, ‘Hikmetli Kitab’a farklı bir 
şekilde yaklaşılması gerektiğini söyleyen Câbirî, 
ilkin ‘yazar’ ile ‘konuşmacı’ arasındaki farka dair 
değerlendirmelerde bulunur. Ona göre, konuş-
macı, mesajını beden dilini kullanarak, yani 
gerektiğinde gülerek, ağlayarak, elini kolunu 
kullanarak vs. muhatabına iletebildiği için, her 
daim yazardan daha avantajlıdır. Ama yazar, tarih 
boyunca bu imkânlardan çoğunlukla mahrum 
kalmıştır. Yazarın eski dönemlerde yapabildiği, 
sayfaları eline alıp her birinin üst köşesinden 
başlayarak kelimeleri yan yana dizmekten veya 
sayfa bittiğinde sayfanın sonuna, metnin henüz 
bitmediğini, sonraki sayfada devam edeceğini 
gösteren bir işaret koymaktan yahut daha önce 
yazdıklarıyla daha sonra yazdıklarını ayırmak 
istediğinde bölüm/fasıl anlamına gelen bir işaret 
koymaktan ibarettir. Tefsirlerde (hatta Mushaf’ta 
bile) durum çok farklı değildir. Yazının mahkûm 
olduğu bu imkânsızlıklar “bu metinlerle sıradan 
insanlar arasındaki uçurumu derinleştirmiş”8 ve 
sonunda insanlar, tıpkı saygı duydukları bir kişi-
ye gösterdikleri hürmeti zamanla onun kabrine 
yöneltip kabri adeta canlı bir varlık gibi görmeye 
başladıkları gibi, metnin kutsallığını da “metnin 
yazılı olduğu malzemeye intikal ettirmişlerdir.”9 
Câbirî, bu soruna çözüm olarak, modern dönem-
de geliştirilen yazı tekniklerini hem Mushaf met-
nine hem de tefsire uygulamayı önermektedir. 
Ona göre, anlatımı kolaylaştırmak için geliştirilen 
bu teknikler10 sayesinde geçmişte yaşanan birçok 

8   Age, s.13.

9   Agy.

10   Bunlardan bazıları şöyledir: “yeni cümleleri satırbaşı olarak 
yazmak, cümlelerin sonuna nokta koymak, aynı tarz şeyleri 
sayarken aralarına virgül koymak, cümlenin belli öğeleri 
arasında ayrım yapan işaretler yerleştirmek, temel olan 
hususları tali hususlardan ayırt eden işaretler koymak, soru 
işareti ve ünlem gibi noktalama işaretlerini kullanmak, alın-
tılarda parantez kullanmak, belli bir çekinceyi kaydetmek 
için parantez veya tırnak işareti kullanmak, tahkik edilen 
metinlerde orijinal nüshalar arasındaki farklılıkları ifade 
eden işaretler kullanmak.” (Agy).
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anlatım sorununun üstesinden gelmek mümkün 
olabilecektir.11 Bu sayede, okuyucunun, Kur’ân 
metnini okurken, parantez içinde ve farklı bir 
stil ile yazılmış olan açıklamalardan faydalana-
rak, başka bir yere bakmaya ihtiyaç duymadan 
metni anlaması sağlanmış olacak, diğer taraftan 
da, metin içinde anlamın dalgalandığı, konudan 
konuya geçilmiş olan yerleri kolaylıkla işaret 
etmek mümkün olacaktır. Özetleyecek olursak, 
Câbirî, Kur’ân’ın doğru tefsiri için, iniş sıralama-
sını listesini esas almayı ve teknolojinin sunduğu 
bilgi edinme, tasnif ve düzenleme imkânlarından 
yararlanarak12 manayı “günümüzde geçerli yazı 
metotlarına uygun bir şekilde ortaya koymayı” 
elzem görmektedir.13 Ona göre, bugüne kadar 
Arap-İslam dünyasında böyle bir tefsir yazılma-
mıştır ve bunu yapmak bugün artık bir ‘ihtiyaç’ 
haline gelmiştir.14 İşte Câbirî’nin, FK’yı yazma 
amacı, özetle, budur.

Bu noktada, yöntemin daha iyi anlaşılması 
bakımından, FK’nın iç düzenine bakmayı da 
yararlı görüyoruz. Hemen ifade edelim ki, yuka-
rıda bahsi geçen iki husus, eserin tanziminde de 
gözetilmektedir. Yani eserde, önce, surelerin iniş 
sırası, (siyer ve esbâb-ı nüzul bilgisinden yararla-
nılarak) ‘davet aşamaları’na göre tayin edilmekte-
dir15 ki, FK’nın tarz olarak en dikkat çekici yönü 
budur. Bu bağlamda, Mekke dönemi 6 aşamada, 
Medine dönemi ise bazı alt başlıkları olan tek 

11  Örneğin, bu sorunla ilgili tipik örneklerden biri Hz. 
İbrahim’in Rabbini aradığı kıssada karşımıza çıkar. Buna 
göre, Hz. İbrahim, ay ve güneş için ayrı ayrı “Rabbim bu mu” 
ifadesini kullanır ama orijinal metinde bu ifadenin sonuna 
soru işareti yahut ünlem vb. konulmamıştır. Yorumculara 
göre, ifadenin sonuna soru işareti veya ünlem konulması, 
manayı değiştirir. Yani örneğin, ifade, ünlem kullanılarak, 
“Rabbim bu mu!” şeklinde yazılırsa, mana “benim Rabbim 
ay -yahut güneş- olamaz” şeklinde olur!  

12  Câbirî, nüzul sıralamasını yaptıktan sonra, bilgisayar teknolo-
jisinin tasnif ve düzenleme imkanlarından yararlanarak ilginç 
sonuçlara ulaşmaktadır. Örneğin, bunlar sayesinde, ‘Allah’ ve 
‘Rahman’ gibi kelimelerin kaçıncı sureden sonra kullanılma-
ya başladığı (FK, Cilt:1, s.19), fakirlere ve muhtaçlara yardım 
konusunun ilk kez hangi surede ele alındığı (s.49), geçmiş 
toplumların başlarına gelenlerden ders çıkarma konusunun 
ilk kez hangi surede geçtiği (s.54), gizli davet aşamasından 
açık davet aşamasına geçişin hangi sure ile olduğu (s.106) 
vb. konularda tespitlerde bulunabilmektedir!

13   FK, Cilt:1, s.12.

14   Agy. (Câbirî, İzzet Derveze’nin nüzul sırasına göre yazmış 
olduğu tefsiri, nüzul sıralamasını “Kur’ân’ın iniş süreci üzeri-
ne bir tasavvur inşa etmek üzere kullanmadığı” gerekçesiyle 
yetersiz bulmaktadır. Bkz. KG, s.277).

15   Çünkü ona göre, Kur’ân, “Peygamberin yaşam seyri ile birlik-
te dalgalanan canlı bir metindir” (KG, s.277) ve “vahyin iniş 
süreci, davetin gidişatı ile uyum arz eder.” (FK, Cilt:1, s.15.)

bir aşamada ele alınmaktadır (Mekke dönemi-
nin aşamaları şunlardır: 1. Aşama: Nübüvvet, 
Rubûbiyet ve Ulûhiyet, 2. Aşama: Diriliş, Hesap 
ve Kıyamet Sahneleri, 3.Aşama: Şirk Eleştirisi, 4. 
Aşama: Çağrıyı Haykırma ve Kabilelerle İletişim, 
5. Aşama: Muhasara ve Habeşistan’a Hicret, 6. 
Aşama: Muhasara Sonrası Kabilelerle İletişimin 
Sürdürülmesi ve Hicret Hazırlıkları). Aşamaların 
tayininden sonra, her bir sure, ilgili olduğu düşü-
nülen aşamayla ilişkilendirilerek yorumlanmak-
tadır. Her surenin girişinde bir takdim bölümü, 
sonunda da bir değerlendirme (‘açıklama’) bölü-
mü bulunmaktadır. Takdim bölümünde, esbab-ı 
nüzul rivayetlerine değinilmekte ve yeri geldiğin-
de bunlar arasında (‘bağlam’a veya ‘Arap Ufku’na 
göre) tercihte bulunulmaktadır. ‘Açıklama’ bölü-
münde ise, surede anlatılan konular özetlenmek-
te, ardından müellif bunlarla ilgili yorumunu 
yapmaktadır. Sure-içi değerlendirmede, ayetler 
bazı konu başlıkları altında toplanmakta, böylece 
surede işlenen konuların daha kolay anlaşılması-
na çalışılmaktadır (Örneğin Yasin Suresi’nin 1-12. 
ayetleri, “Mukaddime: Çoğunun üzerine söz hak 
oldu… İster uyar ister uyarma inanmazlar!” baş-
lığı altında, 13-30. ayetleri: “Karye halkı: Elçileri 
yalanladılar ve çığlıkla helak edildiler” başlığı 
altında, 31-50. ayetleri: “İbret almadıkları ayet ve 
deliller” başlığı altında, 51-68. ayetleri: “Kıyamet: 
Cennet nimetleri ve cehennem azabı” başlığı altın-
da 69-76. ayetleri: “Hayatları için gereken her şeyi 
biz yarattık, ama onlar yine de putlara tapıyorlar” 
başlığı altında ve 77-83. ayetleri: “Sonuç: İnsanı 
Biz bir nutfeden yarattık, o ise kalkmış ‘kimleri 
kim diriltecek’ diyor!” başlığı altında verilmek-
tedir). Nihayet, her bir aşamanın sonunda, bir 
‘genel değerlendirme’ yapılmakta ve ‘açıklama’ 
bölümünde yapılan yorumlar doğrultusunda, o 
aşamanın özellikleri ve önemli konuları, yeniden 
ve özet bir şekilde ele alınmaktadır. FK’yı diğer 
tefsirlerden ‘farklı’ kılan ikinci husus, ayet mealle-
rinde modern yazı tekniklerinden yararlanılması 
ve parantez içi ifadeler eklemek suretiyle metnin 
daha anlaşılır kılınmaya çalışılmasıdır (Örneğin; 
Hicr Suresi’nin 77-79. ayetlerinin meali şöyle 
verilmektedir: “Şüphesiz bunda inananlar için bir 
ibret vardır. Şuayb peygamber’in halkı olan ‘Eyke’ 
halkı da şüphesiz zalim idiler; çünkü Şuayb’ı 
inkar etmişlerdi. Bu yüzden de onları cezalan-
dırdık. Bunların her ikisi de (Lut kavminin yaşa-
dığı Sodom ile Şuayb kavminin yaşadığı Eyke) 
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Kureyş’in Şam ticaret yolu 
üzerinde bulunmaktadırlar.”)16 
Eserde metne eklenen bölüm-
ler, bazen cümle (ve satır) 
boyutuna ulaşmaktadır ki, bu, 
okurun genelde alışık olma-
dığı bir durumdur. Zira okur, 
parantezli meali bilse de, 
metin-dışı verilerin (örneğin 
siyer bilgisinin yahut bağlam-
sal değerlendirmelerin) metne 
bu denli ithal edildiği meallen-
dirme tarzına alışık değildir.17 
FK’nın iç düzeni ile ilgili deği-
nilebilecek son husus ise, rivayetlerin değerlendi-
rildiği (özellikle de aşamaların özelliklerinin anla-
tıldığı) bölümlerde, okuyucunun, zaman zaman 
tefsirden ziyade bir ‘siyer kitabı’nı okuyormuş 
hissine kapılmasıdır (Örneğin, Medine dönemi-
nin olaylarının anlatıldığı 3. Cild’in başlarında 30 
sahifelik bir siyer bölümü bulunmaktadır).18 Bu 
da bu eserde benimsenen tefsir tarzının bir sonu-
cu olarak görülebilir; zira müellif, amacının zaten 
“Kur’ân’ı siyerle, siyeri de Kur’ân’la yorumlamak” 
olduğunu ifade etmektedir.19 Bu bakımdan, siyer 
bilgisinin FK’da geniş yer tutması doğal karşılan-
malıdır.

FK’da benimsenen yöntemin tahliline gelince, 
şunları söyleyebiliriz: Câbirî’ye göre, Kur’ân’ı doğru 
anlamak için, öncelikle, ayetlerin hangi zamanda 
ve hangi olay üzerine indirildiğini (yani ayetlerin 
‘tarihsel bağlamı’nı) bilmek gerekir. Bu ise, tabia-
tıyla, ‘siyer bilgisi’ni (yani Hz. Peygamber’in haya-
tını aşama aşama bilmeyi) gerektirir. Dolayısıyla, 
onun FK’da benimsediği yöntemin özünü bu iki 
unsurun (‘iniş sırası’ ve ‘siyer bilgisi’nin) oluştur-
duğunu rahatlıkla söyleyebiliriz.20 Fakat burada 
şu hususa dikkat etmek gerekmektedir:  Her 

16   FK, Cilt:2, s.37. Ayetlerin orjinali şöyledir: “İnne fî zâlike le 
âyeten lil’mü’minîn. Ve inne kâne ashâb’ul eyketi le zâlimîn. 
Fentekamnâ minhum ve innehumâ lebi imâmin mubîn.” 
(Ayetin -eklemesiz- doğru meali şöyle verilebilir: Şüphesiz 
bunda müminler için ibretler vardır. Eyke Ashabı da şüphe-
siz zalim idiler. Bundan dolayı, onlardan intikam aldık; her 
ikisi de açıkça görülebilecek yerdedirler.” (Burada ‘her ikisi’ 
ile kast edilen Lut Kavmi ve Eyke Ashabı’dır, MKA).

17   Bu husus, FK’nın en çok eleştiri alabileceği konulardan biri-
dir ve ileride örneklerle birlikte ele alınacaktır. 

18   FK, Cilt:3, s.7-37.

19   FK, Cilt:1., s.16.

20  Nitekim FK’nın Türkçe çevirisinin kapağında aynen şu 
ifadeler yer almaktadır: “Siyer Eşliğinde Kur’ân’ı Anlamak/
Fehmü’l-Kur’ân/Nüzul Sırasına Göre Tefsir!”

ne kadar Câbirî, FK yaptığı 
şeyi “Kur’ân’ı siyer ile siye-
ri de Kur’ân ile yorumlamak” 
olarak tanımlasa da, burada 
bir öncelik-sonralık sırasının 
olduğu gözlerden kaçmama-
lıdır. Yani, Câbirî, aslında, 
FK’da, evvela, “Kur’ân’ı siyer-
le yorumlama” çabası gös-
termektedir; siyeri Kur’ân ile 
yorumlamak, ancak bundan 
sonra mümkün (ve anlamlı) 
olmaktadır. Bu, şu demektir: 
esbab-ı nüzul rivayetleri ve 

siyer bilgisi olmadan (ya da bunların ‘doğru 
yorumu’ yapılmadan), ‘nüzul sırasına göre’ tefsir 
yazılamaz. Nitekim FK boyunca, Câbirî’nin yap-
maya çalıştığı da budur. O, bu gerekçeyle, siyeri 
(yahut ‘davet süreci’ni) ‘aşamalar’a ayırmaktadır. 
Ona göre, ayetlerin inişi, davetin gidişatıyla uyum 
arz ettiğinden, doğru tefsir için davetin aşamala-
rının doğru tespit edilmesi gerekir. Bu mantıktan 
yola çıkarak Kur’ân’ı yorumlama çabası göste-
ren Câbirî, öncelikle, Kur’ân’ın peyderpey indiği 
gerçeğinden hareket etmekte ve her bir surenin 
(hatta ayetlerin ve kelimelerin) ‘aşamalar’la ilgi-
sini kurmaya çalışmaktadır. Onun ‘iniş sırası 
listesi’ni tefsirin ana unsuru olarak görmesinin 
nedeni de budur. Zira bu liste güvenilir bir 
şekilde tespit edilebilirse, surelerde geçen konu-
ların ‘aşamalar’la irtibatı da (doğru bir şekilde) 
kurulabilecektir. Ancak Câbirî, burada, ciddi bir 
sorunla karşılaşmaktadır; zira nüzul sebebi veya 
tarihi bildiren rivayetler ile iniş sırası belirten 
rivayetler arasında çelişkiler vardır ve bu çeliş-
kinin bir şekilde giderilmesi gerekmektedir. Bu 
noktada o, ‘eleştirel aklı’ devreye sokmakta ve bu 
kritere uyan rivayetleri ‘doğru’ kabul ederek bir 
iniş sırası listesi yapmaktadır (böylece, metnin 
‘tarihsel bağlamı’ tespit edilmiş olmaktadır).21 
İniş sırası listesinin belirlenmesinden sonra, sıra, 
surelerin yorumlanmasına gelmektedir. Câbirî 
bu noktada, başka bazı kriterleri daha devreye 
sokmaktadır ki, bunlar ‘metnin iç bağlamı’, ‘Arap 
ufku’ ve “Kur’ân’ın Kur’ân’la Tefsiri”dir. Bunlardan 
Arap Ufku metnin ‘tarihsel bağlamı’yla irtibatlı 
bir kriter olması bakımından önemlidir; zira 

21   ‘Eleştirel akla’ yönelik tenkitlerimizi daha önce KG’nin eleş-
tirisini yaptığımız ilk bölümde dile getirmiştik. O yüzden, 
burada bu konuya tekrar girmiyoruz. 

Câbirî
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ona göre, yorum, dönemin Araplarının düşünce 
ufuklarını aşmamalıdır. Diğer ikisi ise, ‘metin-
içi’ unsurlardır. İfade edilmelidir ki, Câbirî, bu 
kriterleri de FK’da zaman zaman kullanmakta-
dır, fakat onun tefsirinde (davetin aşamalarının 
doğru tespit edilmesiyle elde edilen) ‘iniş sırası 
listesi’nin belirleyici olduğu çok açıktır. Çünkü 
diğer kriterler, bu listenin tayininden sonra anlam 
kazanmaktadır.22 Özetleyecek olursak, Câbirî’nin 
Fehmü’l-Kur’ân’da benimsediği yöntem şu kri-
terlere dayanmaktadır: 1) Bağlam, 2) Arap Ufku 
ve 3) Kur’ân’ı Kur’ân’la Tefsir Etmek.” Bunları da 
kısaca şöyle tarif edebiliriz:

1)	 Bağlam: Yorumda, metnin hem ‘iç 
bağlam’ı hem de ‘tarihsel bağlam’ı göz önünde 
bulundurulmalıdır. ‘İç bağlam’ siyak-sibak ilişki-
sinin bilinmesiyle, ‘tarihsel bağlam’ ise, ayetlerin 
hangi olay üzerine, hangi şartlar altında indi-
rildiğinin bilinmesi ve muhatap kitlesinin açığa 

kavuşturulması ile tespit edilir.23

22   FK’da ‘iniş sırası’nın ‘iç bağlam’dan daha öncelikli bir kriter 
olduğuna dair en iyi örneklerden biri, Maide suresinin yoru-
munda karşımıza çıkmaktadır. Câbirî, müfessirlerin büyük 
çoğunluğunun üçüncü ayetteki: “bugün sizin için dininizi 
kemale erdirdim. Size nimetimi tamamladım ve sizin için 
din olarak İslam’ı seçtim” ifadesinin Veda Haccı sırasında 
indirildiği (hatta inzal olunan son ayet olduğu) kanaatinde 
olduklarını, ancak bu görüşün ayetlerin ‘bağlam’ı ile uyumlu 
olmadığını savlamakta ve bu ifadelerin de içinde yer aldığı 
üçüncü ayetin “kendi içinde bütünlük arz eden, başı ile sonu 
arasında ‘tam’ bir uyum olan bir metin” olduğunu söylemek-
tedir (FK, Cilt:3, s.449). Buna göre, bu ifadelerde anlatılmak 
istenen şey, (‘iç bağlam’ dikkate alındığında) İslam’ın son 
din olduğu değil, “Müslümanların dinlerinin (şiarlarının) 
cahiliyeden tamamen ayrılmak suretiyle kemale ermiş ola-
cağıdır.” (Agy). Yani konu, aslında, helal-haram meselesidir. 
Burada, Câbirî’nin metnin ‘iç bağlam’ından hareket ederek 
bu sonuca ulaştığı düşünülebilir, ancak bu yanlıştır. Zira 
Câbirî’yi bu yoruma götüren şey, esasen, metnin ‘tarihsel 
bağlam’ıdır (yani ‘iniş sırası’dır). Nitekim o, 2. ayetin son 
bölümünde yer alan: “Sizi Mescid-i Haram’dan alıkoydular 
diye onlara beslediğiniz kin, sakın sizi haddi aşmaya sevk 
etmesin” ve 52. ayetteki: “… Ama Allah, yakın bir fetih 
veya katından bir emir getirir ve onlar içlerinde gizledikleri 
şeye pişman olurlar” ifadelerine dayanarak, bu surenin Veda 
Haccı sırasında (yani hicri 630 yılında) değil, Hudeybiye 
Antlaşması’ndan sonra (yani hicretin yedinci yılında gerçek-
leşen Kaza Haccı sırasında) indirildiği kanaatindedir. Eğer 
öyle ise, bu durumda şu kabul edilmelidir: Hz. Peygamber, 
hicretten sonra ilk kez Mekke’de bulunmaktadır; o halde, bu 
şartlar altında “Allah’ın şiarlarının, yani Hac şiarlarının yeni-
den bildirilmesi, helal-haram konusunda İslam’ın bakış açı-
sına göre tafsilatlı hükümlerin verilmesi… gerekli olmuştur. 
Dolayısıyla, bu sure, kıssaların anlatıldığı, itikadi ilkelerin 
konulduğu ya da savaş için teşvik ve hazırlıkların konu edil-
diği bir sure değil, yasaların konulduğu bir teşrii suresidir.” 
(Agy). Görüldüğü gibi, Câbirî, önce, Maide Suresi’nin ‘tarih-
sel bağlamı’nı tespit etmekte, ardından, dönemin şartlarını 
göz önünde bulundurarak, üçüncü ayette yer alan ifadeyi 
yorumlamaktadır.  

23   FK, Cilt:2, s.9.

2)	 Arap Ufku (ma’hûdu’l-Arab): Kur’ân 
metni, dilsel, kültürel ve toplumsal aidiyeti itiba-
rıyla ‘Arabî’ bir gerçekliktir. Bu yüzden, yapılacak 
yorum, Arapların toplumsal, kültürel, psikolojik 
vb. dünyalarını oluşturan çerçeveyi aşmamalıdır.24

3)	  Kur’ân’ı Kur’ân’la Tefsir Etmek: Aynı 
konuyla ilgili olan, fakat farklı surelerde yer alan 
ayet veya pasajlardan mana çıkarılabilir. Ancak bu 
mana, iniş sırası, bağlam ve Arap Ufku kriterleriy-
le uyumlu olmalıdır.25

Bu kriterlerden “Kur’ân’ı Kur’ân’la Tefsir 
Etmek” ve ‘metnin iç bağlamı’ (yani siyak-sibak 
ilişkisi) klasik dönem müfessirlerince de kulla-
nıldığı için, bunlar üzerinde fazla durmayacağız. 
Fakat ‘tarihsel bağlam’ (ve bununla bağlantılı 
olan) ‘Arap Ufku’ kriterleri önemlidir ve bunların 
dikkatlice değerlendirilmesi gerekmektedir. Zira 
FK’yı diğer tefsirlerden farklı kılan şey, esas iti-
barıyla bu iki kriter ölçeğinde yazılmış bir tefsir 
olmasıdır.26 

Bu noktadan sonra, artık FK’nın tenkidine 
geçebiliriz. Bize göre, FK’da eleştiriyi hak eden 
ilk husus, onun temel teziyle ilgilidir. Burada 
öncelikle şu soruyu sormamız gerekmektedir: 
“iniş sırasına göre yazılan bir tefsir ne kadar güve-
nilirdir?” İfade edilmelidir ki, bu güvenilirlik, 
özellikle ‘mevsukiyet’ sorunuyla ilgilidir. Evet, 
iniş sırasının tespitinde hayati önemi haiz olan 
esbab-ı nüzul rivayetlerindeki ‘ideolojik’ etki eleş-
tirel aklın kullanımı ile bir biçimde soyutlanabilir, 
ancak her ayet yahut sure konusunda esbab-ı 
nüzul rivayetinin olmamasının27 neden olduğu 
sorun daha önemlidir ve bizce, bu yöntemin en 
zayıf yanını temsil etmektedir. Zira güvenilirlik 
sorunu nedeniyle tek bir surenin bile nüzul sıra-
sının (yahut ‘tarihsel bağlamı’nın) tespit edile-
memesi durumunda, bu yöntem doğrultusunda 

24   FK, Cilt:1, s.418 ve KG, s.30.

25   Age, s.418. 

26   Bazı FK yorumcuları, ‘surenin iç bütünlüğü’nün önemine 
dair Câbirî’nin kullandığı bazı ifadeleri delil göstererek, 
FK’nın ‘iç bağlam’ kriteri bazında yazılmış bir tefsir olduğu-
nu iddia etmişlerdir (Bkz. Şahin Güven, “Muhammed Abid 
el-Câbirî ve Fehmu’l-Kur’âni’l-Hakim İsimli Tefsirindeki 
Metodu”, Bilimname, XX, 2011/1, s.83). Halbuki, bizzat 
Câbirî’nin ifadesiyle, FK’nın yöntemsel açıdan en önemli 
özelliği, bu tefsirde “nüzul süreci ile siretin gidişatı arasında-
ki uyumun dikkate alınmış olması”dır. Surenin iç bütünlüğü, 
ona göre, bu yöntemin ‘ikinci’ önemli özelliğidir (Bkz., FK, 
Cilt:2, s.503).  

27   Câbirî’nin rivayetlere dair yaklaşımına ilişkin eleştirilerimizi 
Kur’ân’a Giriş’in tenkidinde yaptığımız için, yöntem eleştiri-
sinde bu konuya tekrar girmeyeceğiz.
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yapılan yorumların güvenilirliği de zarar görür.28 
Bunun dışında, Medine’de inen bazı ayetlerin 
niçin Mekke’de inen surelere eklendiği sorusu da 
bu yöntemde izah bulamamaktadır.29 Bu, açıktır 
ki, ‘sure bütünlüğü’ ile ilgili olmalıdır. İşte tam 
da burada, ‘iniş sırası’na göre yapılan bir tefsirin 
esaslı zaafı ortaya çıkmaktadır. Mademki farklı 
dönemlerde inen ayetlerin yerini belirleyen, sure 
bütünlüğüdür30; o halde ‘şartlar’ (ya da ayetlerin 
indiği ortamda yaşanan olaylar) Kur’ân tefsirinde 
merkezi önemi haiz olamazlar. Başka bir ifadey-
le söyleyecek olursak, Kur’ân’ın doğru tefsiri, 
‘surenin iç bütünlüğü’ gözetilerek yapılmalıdır. 
Bu durumda, klasik dönemde yazılmış tefsirleri 
eleştirmenin de çok fazla bir gerekçesi kalmaya-
cağı açıktır. Zira genellikle “uzun (yahut Medenî) 

28   Örneğin FK’da bazı kelimelerin ‘ilk kez’ kullanımıyla ilgili 
yapılan tespitler bu bağlamda değerlendirilebilir. Câbirî’ye 
göre, “ilk 19 surede ‘Rab’ kelimesinin, 20. sureden itibaren 
ise ‘Allah’ ve ‘Rahman’ kelimelerinin kullanılmaya başlaması, 
davette “Nübüvvet’ ve Rubûbiyet söyleminden Ulûhiyet 
söylemine geçişi gösterir.” (FK, Cilt:1, s.19). Bu tür bir çıka-
rım, açıktır ki, nüzul sıralamasının doğru tespit edilmesine 
bağlıdır. Fakat ya bu sıralama değişirse, yani “ilk 19 surede 
Rab kelimesinin, daha sonra ‘Allah’ ve ‘Rahman’ kelimele-
rinin kullanıldığına” dair tespitte hata varsa, ne olacaktır? 
(Nitekim Câbirî’nin 19. sırada yer verdiği İhlas Suresi’nde 
‘Allah’ kelimesi, 18. sırada yer verdiği Nas Suresi’nde de 
‘ilah’ kelimesi geçmektedir!) Bu durumda, ilgi ayetin inzal 
olunduğu tarih değişeceğinden, “nübüvvet ve rubûbiyet 
söyleminden ulûhiyet söylemine geçildiğini” savlayan tez 
inandırıcılığını kaybeder.

29   Müfessirlerin çoğuna göre, Mekkî ayetlerin bazıları Medenî 
surelere, Medenî ayetlerin bazıları da Mekkî surelere yerleş-
tirilmiştir. Câbirî ise, KG’de, Medine’de inen bazı ayetlerin 
Mekke’de inen surelere eklendiğini kabul ederken (s.281), 
FK’da bunu reddetmekte ve aynen şu ifadeleri kullanmakta-
dır: “Mekkî surelerde Medenî ayetler ya da Medenî surelerde 
Mekkî ayetler bulunduğunu söyleyen görüşler gibi, salt tah-
mine dayalı bir takım tasniflere kendimizi kaptırmadık” (3. 
Cilt, s.40). Ancak bunu söyleyen Câbirî, Alak ve Müddessir 
surelerinin ilk bölümlerini davetin 1. Aşaması’na, ikinci 
bölümlerini ise davetin 2. Aşaması’na yerleştirmek suretiyle, 
bu konuda kendisiyle çelişmektedir. Üstelik o, Mekke’de 
inen surelerin tamamının “kendi içlerinde bütünlük arz 
ettiği”ne de inanmaktadır (FK, Cilt:3, s.44). Bu durumda, 
sorulması gereken soru şudur: “bu sureler, kendi içinde 
bütünlük arz ediyorsa, niçin iki ayrı aşamada indirilmişler-
dir?” (Çünkü Câbirî’ye göre, ‘aşamalar’ değiştiğinde surelerin 
konuları da değişmektedir!). Bu iki aşamanın Mekke döne-
mi içerisinde yer almış olması da sorunun cevabı olamaz, 
çünkü ona göre, ayetler, ‘değişen şartlar’a göre inmektedir. 
Bu durumda, ya Alak ve Müddessir surelerinin ikinci 
bölümlerine başka bir sure adı verilerek nüzul sırasının 
yeniden düzenlenmesi ya da konu bütünlüğü gözetilerek bu 
bölümlerin aynı surenin içerisine yerleştirilmesi gerekir. Eğer 
konu bütünlüğü gözetilecekse, o zaman da Câbirî’nin çok 
güvendiği ve tefsirini üzerine bina ettiği Mekkî/Medenî vb. 
ayrımların önemi kalmaz.      

30   Nitekim ayetler indikçe, Hz. Peygamber’in vahiy kâtiplerine 
bunların hangi sureye gireceğini söylediğine dair rivayetler 
de bunu teyit etmektedir. 

surelerden kısa (yahut Mekkî) surelere” şeklinde 
tasnif edilen klasik tefsirlerde takip edilen yön-
tem budur. Bu tefsirlerde, sureler, iç bütünlüğe 
göre değerlendirilmekte ve buradan bir takım 
sonuçlar çıkarılmaktadır. Burada Câbirî’nin de 
surenin iç bütünlüğüne önem verdiğine dair 
bir itiraz gelebilir. Ancak dikkat edilmelidir ki, 
o, surenin ‘iç bütünlüğü’nden ‘iç bağlam’ı anla-
maktadır ve bunu tefsirinde ‘temel’ ölçüt olarak 
kullanmamaktadır.31 Ona göre, Kur’ân, ‘davetin 
aşamaları’na uygun olarak inmektedir. Dolayısıyla 
‘doğru tefsir’, davet aşamaları (yahut esbab-ı 
nüzul rivayetlerine göre belirlenen iniş sırası) baz 
alınarak yapılandır. Bu yaklaşım, “her surenin 
kendi içerisinde bir bütünlüğe sahip olduğu” 
düşüncesini baz alan klasik tefsir tarzından fark-
lıdır. Nitekim klasik bir tefsirde Medine’de inmiş 
olan Bakara Suresi’nin (yahut diğer uzun Medeni 
surelerin) Mushaf’ın başında yer alması bir sorun 
teşkil etmez.32 Fakat Câbirî’nin yaklaşımında, 
Mushaf’ın başında Bakara Suresi’nin (yahut diğer 
uzun Medenî surelerin) değil, Alak Suresi’nin 
(yahut diğer kısa Mekkî surelerin) yer alması 
bir anlamda zorunludur. Çünkü ayetler ‘değişen 
şartlar’a göre33 nazil olmaktadır; o halde, Kur’ân’ı 
doğru anlamak için, davetin aşamalarını dikkate 
almak gerekir (bu, tabiatıyla, Mekke döneminin 
şartlarının geçerli olduğu çağdaş dönem34 için de 
geçerlidir). Kısacası, Câbirî’nin “iniş sırasını göze-
ten bir tefsir yazmak ihtiyaçtır” tezi, ciddi zaaflarla 
maluldür. Öyle görünüyor ki, bu tezin bu zaaflar-
dan kurtulması da mümkün değildir. ‘İniş sırası’ 
listesinin tefsirde ‘temel’ alınamayacağının ikinci 

31   Câbirî, ‘içkinin yasaklanması’ ile ilgili ayetleri yorumlarken, 
‘iç bağlam’ı göz önünde bulundurarak, konuyla ilgili sebeb-i 
nüzul rivayetlerini (‘iniş sırası’nın tespiti hususunda genel-
likle itibar etmesine rağmen) bu kez reddetmektedir. Bu, ilk 
bakışta, onun ‘yöntem’i ile çelişik bir durum olarak görüne-
bilir; ancak dikkatli bir gözle bakıldığında, bu yaklaşımının 
da, yine ‘tarihsel bağlam’ ile ilişkili olduğu görülebilir. Zira o, 
öncelikle Maide Suresi’nin ‘hangi şartlar altında’ indirildiğini 
tespit etmekte, ardından, ‘iç bağlam’a göre yorum yapmakta-
dır. Bkz. FK, Cilt:3, s.478-487.

32   Hatta ‘Ashâb’ın tercihi bu yönde olduğu için, klasik tarzın 
‘icma’ya dayandığı dahi söylenebilir!

33   FK, Cilt:1, s.8.

34   Bu konuda Câbirî’nin görüşleriyle Kutup-Mevdudi 
gibi‘ihyacı’ müfessirlerin görüşleri arasında bazı benzerlikler 
olsa da, aslında, bu iki grup farklı şeyler söylemektedirler. 
Örneğin, Mekkî/Medenî ayrımı ihyacı müfessirlerde de var-
dır, fakat buradan çıkarılan sonuçlar, Câbirî’ninkilerle örtüş-
mez. Nitekim ihyacı düşünürler, Mekkî surelerden ‘devrimci’ 
sonuçlar çıkarırken, Câbirî’ bunlardan genellikle ‘ılımlı’ siyasi 
mesajlar çıkarmayı tercih eder! (FK, Cilt:1, s.124, 152-153; 
Cilt:2, s.344, 453, 532; Cilt:3, s.101, 161 ve s.283-287).
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(mantıksal) kanıtı da, sure-içi düzenin ‘tevkıfî’ 
olduğuna dair müfessirler arasında bir muta-
bakat olmasına rağmen, iniş sırası konusunda 
herhangi bir mutabakatın olmamasıdır. Câbirî’nin 
de kabul ettiği rivayetlere göre, Hz. Peygamber, 
hayatta iken (Cebrail’in denetiminde) hangi aye-
tin hangi sureye gireceğini bizzat tespit etmiş, 
bunları vahiy katiplerine yazdırmış ve Cebrail ile 
birlikte Kur’ân’ı baştan sonra okuyarak elimizdeki 
Mushaf’ın sağlamasını yapmıştır.35 Ancak yine 
biliyoruz ki, surelerin sırası konusunda herhangi 
bir düzenleme yapmamıştır. Buradan, surelerin 
sıralamasının ‘tevkıfî’ değil, ‘içtihadî’ olduğu neti-
cesi çıkar.36 Nitekim elimizdeki Mushaf, Medine 
döneminde sahabelerin ‘içtihad’ı ile tanzim olmuş 
ve öylece günümüze kadar gelmiştir. Bu, açıkça 
şunu gösterir: esbab-ı nüzul rivayetleri (yahut 
‘iniş sırası’) yorumda hakem kılınamaz. Tersine, 
yorumu belirleyen ‘sure-içi düzen’ olmalıdır. Bu 
nedenle, tefsir tarihi boyunca görülen genel yak-
laşımın isabetli olduğu da rahatlıkla söylenebilir. 
Peki, bu durumda, esbab-ı nüzul rivayetlerinin 
(özellikle de ‘iniş sırası’nın tespitinde kullanılan 
rivayetler ile siyer bilgisinin) yeri ne olacaktır? 
Bunların hiçbir işlevi yok mudur? Daha önce 
KG’nin tenkidini yaparken de ifade etmiş oldu-
ğumuz gibi, bunlar ‘istifade edilecek kaynaklar’ 
olarak görülebilir.37 Yanlış olan, yorumu bunlara 

35   Câbirî, bu rivayetleri aktarırken, (kendi teziyle uyumlu) 
şöyle bir izahta bulunmaktadır. Ona göre, Hz. Peygamber’in 
Cebrail ile yaptığı bu mukabelelerde de ‘iniş sırası’nın göze-
tilmiş olması daha muhtemeldir. Zira rivayetlere göre, bu 
‘kontroller’ vahyin iniş sürecinin başlangıcından beri devam 
etmektedir. (Bkz. FK, Cilt:2, s.505). Bu iddiada mantıksal 
tutarlılık olmakla birlikte, bu izahın, Hz. Peygamber’in, ayet-
ler indikçe, bunların farklı surelere yerleştirilmesi yönünde 
vahiy katiplerine emir verdiğine dair rivayetlerle çeliştiği 
unutulmamalıdır.

36   Aslında bu hususu, Câbirî de kabul etmektedir. Şu ifadeler 
aynen ona aittir: “Her halükarda Kur’ân surelerinin iniş sıra-
lamasını yapmak içtihad konusu olan bir meseledir. Mushaf 
sıralaması Hz. Osman zamanında ve sahabe tarafından yapıl-
mış ve tevkıfî olarak kabul edilmiş olsa da, iniş sıralaması 
listesi yapmak hâlâ içtihada açık bir konu olarak önümüzde-
dir.” FK, Cilt:1, s.47, 20 no’lu dipnot.

37   Siyer bilgisinden ya da Mekkî/Medenî gibi ayrımlardan yola 
çıkarak bazı meselelerin çözümlenebileceğine kuşku yoktur. 
Örneğin, Cuma Namazı’nın hangi şartlar altında kılınabile-
ceğine ilişkin (bir dönem Türkiyeli Müslümanların da gün-
demini hayli meşgul eden) tartışmayı burada hatırlayabiliriz. 
Bilindiği üzere, Cuma namazının farziyetine delil olarak 
gösterilen ayetin Hicret yolculuğu sırasında inmiş olması, 
bu namazın ‘iktidar’ kavramıyla ilişkisini göstermektedir. 
Nitekim özellikle Hanefî fakihler bu hususa dikkat çekmiş 
ve Cuma namazının ancak “şartlar yerine geldiğinde” kılı-
nabileceğini ifade etmişlerdir. Dolayısıyla, Hz. Peygamber’in 
bir ‘dava önderi’ olarak çağrısını yaymaya çalıştığı Mekke’de, 

endekslemektir.38 Yani yapılması gereken aslında 
şudur: önce suredeki ‘konu bütünlüğü’ne önem 
verilmeli, rivayetler buradan çıkacak sonuçlara 
göre alınmalı yahut terk edilmelidir. Bir rivayetin 
sahih olup olmadığına karar verirken de, ilkin 
ayetlerin açık anlamlarına, sonra sahih hadis-
lere, sonra da zorunlu aklî bilgiye, doğruluğu 
kanıtlanmış verilere vs. bakılmalıdır. Câbirî’nin 
FK’da bunu gereğince yapabildiğini göremiyoruz. 
O, her ne kadar esbab-ı nüzul rivayetlerini, üç 
kriteri dikkate alarak ‘ayıklama’ya çalışsa da, son 
tahlilde, rivayet-bazlı değerlendirmeler yapmak 
durumunda kalmaktadır. Malumdur ki, onu buna 
mecbur eden, yöntemidir. Zira iniş sırasını belir-
lerken, bu rivayetlerden (yahut siyer kitapların-
dan) yararlanmaktan başka çaresi yoktur. 

FK’da eleştiriyi hak eden ikinci önemli husus, 
yorumun ‘tahsis’ edilmesidir. Bu konu, klasik tefsir 
ilminde âmm/hâs (genel/özel) başlığı altında geniş-
çe tartışılmıştır. Câbirî bu tartışmada ‘tahsis’ten 
yana tavır almakta ve bizce, yanılmaktadır.39 Ona 
göre, örneğin “Ey iman edenler!” gibi, genele 
hitap ediyormuş izlenimi uyandıran ifadelerde, 
muhatap, aslında, “belli bazı şahsiyetler”dir.40 

Hz. Erkam’ın evinde (Müslümanlar için bir ‘toplanma yeri’ 
olmasına rağmen) bu namazı kıldırmamış olduğu hususu 
da dikkate alınacak olursa, Cuma namazının (tıpkı vakit 
namazlarda abdest almanın şart olması gibi) şartlar uygun 
olduğunda kılınabilen bir namaz olduğu sonucuna ulaşılabi-
lir. Bu tartışma için, bkz. Ercümend Özkan, “Toplantı Günü 
Namaz İçin Çağrıldığınızda”, İktibas, Yıl:1984, Sayı:90-93.

38   FK’da benimsenen tefsir yöntemini genel olarak olumlu 
bulan akademisyenlerden Şahin Güven, konuyla ilgili ola-
rak yazdığı makalesinde şu değerlendirmeyi yapmaktan 
geri durmamaktadır: “Sureleri nüzul tertibine göre sıra-
layarak tefsir etmek önemli bir girişim olmakla birlikte, 
kimi Ulûmu’l-Kur’ân eserlerinde ve tefsirlerde bulunan 
surelerin nüzul sırasına göre tertibini ortaya koyan listeler, 
hem takdim-tehir hem de Mekkî/Medenî olma bakımından 
önemli farklılıklar göstermektedir. Çünkü ilgili rivayetlerde 
gelen listeler, tam anlamıyla tenkit süzgecinden geçmiş veya 
sağlam senetlere dayanan tertipler de değildir. Bu sebeple 
bütün Kur’ân sureleri için tamamen doğru bir nüzul sırası 
belirlemek mümkün değildir. Hatta surelerin nüzul sırasını 
esas alan son dönem tefsirlerine bakıldığında, her müfessirin 
sure tertibinin diğerlerinden farklı olduğu açık bir şekilde 
görülmektedir. Dolayısıyla, İzzet Derveze’nin de dediği gibi, 
nüzul sırasına göre surelerin tertibi konusunda kesin ifadeler 
kullanmak ve son sözü söylemek ifrata düşmek demektir.” 
Bkz., Şahin Güven, “Muhammed Abid el-Câbirî ve Fehmu’l-
Kur’âni’l-Hakîm İsimli Tefsirindeki Metodu”, Bilimname, XX, 
2011/1, s.84.

39   Câbirî, FK boyunca zaman zaman evrenselci ifadeler de 
kullanmaktadır (Bkz. Cilt:1, s.7, 224; Cilt:2, s.70.); ancak 
bu tür istisnai ifadeleri, onun yorum tarzının ‘evrenselci’ 
olduğuna yormamak gerekir. Bu tür ifadeleri, belki, müellifin 
‘çelişkiler’i olarak görmek daha doğru olur.

40   FK, Cilt:3, s.41.
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Benzer şekilde, “savaş size farz kılındı” veya “siz-
den olan ulu’l-emre itaat edin” gibi ifadelerde 
de, hitap, genele değil, ‘özel’edir. Yani, bu ifa-
delerdeki âmm (genellik) kipi, esasen, ayetlerin 
indiriliş zamanı ve sebebiyle ‘sınırlandırılmış’ bir 
anlam ifade eder.41 Dolayısıyla, bu türden ayetleri, 
indirildiği dönemin şartlarını gözeterek yorum-
lamak gerekir ki, onun “metni kendisine çağdaş 
kılmak” dediği şey tam da budur. Bu yorumlama 
tarzı, ilk bakışta makul bir yaklaşım gibi görünse 
de, esasen, ciddi zaaflar taşımaktadır. Öncelikle 
ifade edilmelidir ki, Kur’ân’ın bütün ayetleri 
için ‘somut’ muhatap bulmak mümkün değildir. 
Nitekim bazı ayetler (özellikle de kevnî olanlar42), 
ne Siyer’in aşamalarıyla ne de o dönemin muha-
taplarıyla ilişkilendirilebilmektedir.43 İkincisi, bu 
yöntemde, Kur’ân’ın muhatabının esasen ‘insan-
lık’ olduğu ve ayetlerin iniş sebebi olan durumla-
rın benzerlerinin tarihin başka dönemlerinde de 
görülebileceği hususu dikkate alınmamaktadır.44 
‘Somut muhatap’ bulma konusunda ısrarcı olan 
Câbirî’nin bazen bu hususta kendi yöntemiyle 
çelişkiye düştüğünü de gözlemliyoruz. Örneğin, 
o, Haşr Suresi’nin son üç ayetinin45 niçin inzal 
olunduğuna dair herhangi bir izah getirememek-
tedir (öyle olmalı ki, bu ayetleri meal bölümüne 
bile almamıştır!).46 Halbuki doğru olan yaklaşım, 

41   Burada şu hususun altını da çizmek gerekir: Câbirî’yi bu tarz 
bir yaklaşımı benimsemeye iten sebeplerden biri, Kur’ân’ın 
‘apaçık’ bir kitap olduğunu beyan eden ayetlere dair yorumu-
dur. Ona göre, bu ibareden yola çıkarak, Kur’ân’ın lafızların-
da veya ibarelerinde bir kapalılık veya anlaşılmazlık olmadığı 
sonucu rahatlıkla çıkarılabilir (Bkz. FK, Cilt:3, s.218).  

42   Fussilet:53’e göre ise, bazı ayetlerin hakikat oluşu ‘gelecekte’ 
anlaşılacaktır ki, bu durumda, inzal olundukları dönemde bu 
ayetlerin ‘somut’ muhatabının olmadığı rahatlıkla söylenebilir!

43   Buna dair en iyi örneklerden biri Hucurat:9. ayetidir. Bu 
ayette “mü’minlerden iki taifenin birbiriyle savaşması duru-
munda” aralarının bulunması ve mümkünse sulha gidil-
mesi emredilmektedir. Buna göre, bu ayetin, nazil olduğu 
dönemde muhatabı yoktur! Zira bilindiği gibi, Mü’minler 
arasında ilk savaş, inzal sürecinden sonra gerçekleşen Cemel 
Vakası’dır. 

44   Örneğin, kimi fütürologların öngördüğü gibi, bir küresel 
savaşın çıkması durumunda, insanlık, tarihin başlangıç 
dönemindeki şartlara geri dönebilir!

45   (Camilerde genellikle sabah namazlarından sonra ‘aşr’ olarak 
okunan) bu ayetler şöyledir: “O Allah ki, O’ndan başka ilah 
yoktur. Gaybı ve aşikar olanı bilendir. Rahman ve Rahim’dir. 
O Allah ki, O’ndan başka ilah yoktur. Melik’tir, Kuddüs’tür, 
Selam’dır, Mü’min’dir; Müheymin’dir, Aziz’dir, Cebbâr’dır, 
Mütekebbir’dir. Allah, onların ortak koştukları şeylerden 
münezzehtir. O Allah ki, Hâlik’tır, Bâri’dir, Musavvir’dir. 
En güzel isimler O’nundur. Göklerde ve yerde olanlar O’nu 
tesbih ederler. O, Aziz’dir, Hakîm’dir.” 

46   Fakat surenin ‘iç bütünlüğü’ dikkate alındığında, bu ayetleri 
diğerleriyle irtibatlandırmak mümkün olmaktadır. Nitekim 
Mevdudi, bu bağlantıyı şöyle kurmaktadır: “Bir önceki konu-
nun hemen sonrasında Allah’ın sıfatlarının beyan edilmesinin 
amacı, insanoğluna, karşısındaki zatın sıradan biri olmadığını 

özel bir sebep için inmiş olsa bile, ayetlerin laf-
zından ‘genel’ hükümler çıkarmaya çalışmak-
tır. Bu yapıldığında, örneğin, ‘tahsisçi’ yaklaşımı 
savunanların sıklıkla gündeme getirdiği “bağlanıp 
beslenen atlar hazırlayın”47 ayetinden ya da Hz. 
Peygamberin hanımlarıyla evlenmeyi yasaklayan 
ayetten48 dahi bir takım ‘genel’ sonuçlar çıkarmak 
mümkündür. Evet, Hz. Peygamber’in hanımları 
vefat ettiğinde, artık bu ayetin hükmünü ‘uygu-
lama’ imkanı kalmamıştır. Fakat bu, ilgili ayetten 
başka (örneğin ‘etik’, ‘ilkesel’ ya da ‘genel’) sonuç-
lar çıkarılamayacağı anlamına gelmez.49 Çünkü 
mezkur ayetin ‘hikmet’inin ne olduğu tartışmaya 
açık bir konudur ve bu tartışmanın yapılabilmesi 
için de, bu ayetin Mushaf’ta bulunması gerekir! 
(Aslında ‘mensuh’ olduğu söylenen bütün ayetler 
için benzer türde yorumlar yapılabilir. Zira hiçbir 
ayet ‘gereksiz yere’ indirilmemiştir). “Bağlanıp 
beslenen atlar” ifadesinin yorumuyla ilgili olarak 
ise şu söylenebilir: dönemin şartlarında “kuvvet 
hazırlamakla emrolunan” bir topluluğa verile-
bilecek en ‘açık’ emir “bağlanıp beslenen atlar 
hazırlamaları”dır. Burada o dönemin Araplarının 
da tanıdığı ve bildiği diğer hayvanlar (örneğin 
‘katır’, ‘fil’ yahut ‘deve’) yerine ‘at’ın zikredilmiş 
olmasının hikmetini tartışmaya bile gerek yoktur. 
Zira at, o dönemde, bilinen en ‘muharip’ hayvan-
dır. İşte bu ‘illet’ten yola çıkarak, şu ‘genel’ sonuca 
(gayet tabii olarak) ulaşılabilir: “Müslümanların 
harpteki görevi, düşmana karşı en etkili silahlarla 
mücadele etmektir.”50 Câbirî, FK’da bu tür sonuç-
lar çıkarmak yerine, genellikle inzal döneminden 
‘muhatap’ arayışına girmekte ve yorum alanını 

hatırlatmaktır.” Tefhimu’l-Kur’ân, Cilt:6, s.226, İstanbul, 1996. 
Nitekim 18. ayette “Allah’tan korkulması”, 21. ayette O’nun 
indirdiği Kur’ân’ın bir insana değil de dağa indirilmiş olması 
durumunda “dağın Allah korkusundan parça parça olacağı” 
ifade edilerek, okuyucu, bir anlamda, Allah’ın sıfatlarını araş-
tırmaya hazırlanmakta, ardından da son üç ayette bu Yüce 
Varlığın vasıfları bildirilerek “korkulacak varlığın kim olduğu” 
sorusuna net bir cevap verilmektedir.  

47   Enfal:60.

48   Ahzab:53.

49   Bu etik ve ilkesel sonuç şudur: Hz. Peygamber’in hanımla-
rıyla evliliğin yasak oluşu, Hz. Peygamber’in (ve eşlerinin) 
konumunun bu dinde ‘özel’ olduğunu ihsas ettirir. Aksi 
olsaydı, bu durum, özellikle de İslam düşmanlarınca aleyhte 
propaganda vesilesi yapılabilirdi. Hikmet aranacaksa, bu 
ayette, böyle bir hikmet de aranabilir!  

50   Burada, “bağlanıp beslenen atlar hazırlayın” emrinin, “gücü-
nüzün yettiği kadar kuvvet hazırlayın” emrinden sonra geldi-
ğine dikkat edilmelidir. Yani aslında hüküm, ‘genel’dir; bağ-
lanıp beslenen atlar hazırlaması, bu genel hükmün ‘açılım’ı 
olarak görülebilir. Ayrıca unutulmamalıdır ki, modern 
dönemde dahi, at, bazı coğrafyalarda ve bazı savaşlarda 
belirli ölçüde kullanılmaktadır.   
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daraltmaktadır. Bize göre, buna lüzum yoktur. 
Zira önemli olan ayetin vermek istediği mesajdır. 
Bu mesajın kime, hangi ortamda ve hangi şartlar 
altında verildiği tali bir husustur. Muhatap tarih-
sel süreç içerisinde değişse bile, ayetin mesajı 
bakidir. Bu mesaj, benzer türde muhataplar için 
her çağ ve durumda geçerlidir. 

FK’da eleştiriyi hak eden üçüncü önemli husus, 
‘dil tartışması’ ile ilgilidir.51 Câbirî,  FK’da, kelime-
lere Siyer aşamalarının özelliklerine göre mana 
vermektedir ki, bizce bu, yanlış bir yaklaşımdır. 
Buradaki mantık şudur: nasıl ki ayetler, şartlara 
göre (ya da siyerin aşamalarına göre) iniyorsa, 
ayetlerde kullanılan kelimeler de bu aşamalara 
uygun olmalıdır. Yani, örneğin ilk aşamada davet 
‘barışçıl’ bir söylemle yapılıyorsa, bu dönemde 
inen ayetlerde kullanılan kelimelerin mana içe-
rikleri de ‘barışçıl’ olmalıdır. Bununla ilgili iyi 
bir örnek, ‘rab’ kelimesinden verilebilir. Câbirî’ye 
göre, bu kelimenin ilk aşamada inen surelerde 
kullanılması boşuna değildir; zira bu dönemde, 
davete icabet edenlerin ‘eğitim’i öncelikli amaçtır. 
Eğitim süreci ise, doğal olarak, ‘barışçıl’ bir ortamı 
tazammun eder. Müslüman topluluk, o dönemde, 
Mekkeli müşriklerle açıktan mücadeleyi göze 
alamaz, almamalıdır. Önemli olan, ‘arınacak olan’ 
inanmışlar topluluğunun ‘eğitilmesi’dir.52 İşte 
ilk inen surelerde, örneğin ‘Muntakîm’ yahut 
‘Cebbâr’ kelimesinin değil de, ‘Rab’ kelimesinin 
kullanılmasının nedenini bu şekilde anlamak 
gerekir. Görüldüğü gibi, burada, Kur’ânî bir kav-
ramın dahi, iniş süreci bağlamında yorumlanması 
(yani mananın ‘tahsis’ edilmesi) söz konusudur. 
Ancak bu doğru mudur? Yani Rab kelimesinin 
anlam içeriğinde ya da Rab kelimesinin kulla-
nıldığı her yerde ‘barışçıl’ imalar mı baskındır? 
Mevdudi’nin Kur’ân’a Göre Dört Terim’deki yoru-
mu hatırlanacak olursa, Câbirî’nin görüşüne ciddi 
itirazlar geleceğine kuşku yoktur. Zira konuya 
Mevdudi gibi yaklaşanlar, kelimenin bırakınız 
‘barışçıl’ bir mana içermesini, tamamen ‘devrim-
ci’ bir tazammunu olduğunu savunacaklardır. 
Ayrıca ‘iktidar ilişkileri’nin söz konusu olduğu 
(hatta savaşların yaşandığı) Medine döneminde 
de ‘Rab’ kelimesinin sıklıkla kullanılmış olduğu 
malumdur. Bu da, Câbirî’nin yorumunu zayıfla-
tan başka bir husustur. Fakat bizce, Câbirî’nin 

51   Bu konu, daha önce KG’de ana hatlarıyla ele alındığı için 
burada fazla detaya girilmeyecektir.

52   FK, Cilt:1, s.146-153.

kelimeleri manalandırma tarzının zayıflığının asıl 
nedeni, meseleye yanlış yerden bakması, yani 
ayetlerde kullanılan kelimelerin seçimini Siyer’in 
‘aşamaları’yla ilintilendirmesidir. Halbuki doğru-
su şudur: bu seçimi belirleyen, surelerin ‘konu-
su’ ve kelimelerin kök-anlamıdır. Örneğin, eğer 
surenin konusu, müminlerin terbiye edilmesi 
yahut Allah’ın bütün insanlığın ‘efendisi’, ‘rızık 
vericisi’ (ve dolayısıyla emirlerine itaat edilecek 
varlık) olduğunun vs. vurgulanması ise, burada, 
tabiatıyla, (kök-anlamı itibarıyla bu manaları 
ima eden) Rab kelimesi kullanılmakta, fakat eğer 
konu, Allah’ın suçlu-günahkarlardan hesap sora-
cağının ve onlardan intikam alacağının vs. ihsas 
ettirilmesi ise, bu kez (kök-anlamı itibarıyla bu 
manayı ima eden) ‘Muntakîm’ kelimesi kullanıl-
maktadır. Bu, Kur’ân üslubûnun tipik özelliğidir. 
Ancak Câbirî, yorumda bulunurken, bu hususu 
değil, Siyer ‘aşamalar’ını öncelemektedir. Bununla 
ilgili iki tipik örnek olarak ‘İslam’ kelimesi ile 
Kur’ân’da ‘tekrar’ konusuna dair yorumlarını 
gösterebiliriz. Ona göre, ‘teslim olmak’ anlamına 
gelen İslam kelimesi ilk kez (35. sırada yer alan) 
Kalem Suresi’nde geçmektedir ve bu durum, daha 
önce ‘arınanlar’ olarak nitelendirilen müminle-
rin, artık ‘toplumsal’ bir yapı hüviyetine bürün-
düğünü göstermektedir.53 Zira bir topluluğun 
‘müslüman’ olarak tavsif edilebilmesi için ‘itaat 
ilişkileri’nin kurulduğu siyasi/örgütsel bir yapının 
oluşması gerekir. Bu bilgi, Câbirî’ye göre, Kalem 
Suresi’ni iniş sırası listesinde 2. sıraya yerleştiren 
rivayetlerin reddedilmesinin de gerekçesini oluş-
turur. Yani yeni bir kelime olarak İslam kelimesi-
nin ilk kez kullanılması, o surenin iniş sırasındaki 
yerini tespit etmeye de yarar. Bu yorum, ilk bakış-
ta makul gibi görünse de, esasen, zayıf bir temele 
dayanmaktadır ve ‘kök-anlamlılık’ yöntemiyle 
yanlışlanabilir. Zira burada da belirleyici olan, 
surenin konusudur. Örneğin, “Bedeviler ‘iman 
ettik’ dediler. De ki: “hayır, ‘iman ettik’ demeyin, 
‘teslim olduk’ deyin. İman henüz kalplerinize 
yerleşmedi” ayetindeki54 bağlam, Hz. Yusuf’un “Ya 
Rabbi! Canımı Müslüman olarak al!”55 duasının 
yer aldığı ayetteki bağlamdan farklıdır. İlkinde 
‘iman etme’ fiili, ikincisinde ise ‘teslim olma’ fiili 
olumlanmaktadır. Bunun nedeni, ilgili ayetlerin 
geçtiği yerde vurgulanan hususların farklı olması, 

53   FK, Cilt 1, s.211.

54   Hucurat:14.

55   Yusuf:101.
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yani ilk ayette ‘iman’ konusunun, ikinci ayette 
ise ‘teslim olma’ konusunun işlenmesidir. Bunu 
belirleyen de, kelimenin kök-anlamıdır. Câbirî, 
benzer bir yanlışı, Kur’ân kıssalarının farklı sure-
lerde niçin tekrar anlatıldığını izah etmeye çalışır-
ken de yapmaktadır. Ona göre, örneğin, davetin 
Mekke civarındaki kabilelere yönelmesiyle bir-
likte, “daha önce Kureyşlilere anlatılan kıssalar 
artık Bedeviler’e anlatılacağı için”56 bunu, sözün 
‘tekrar’ı olarak görmemek gerekir. Zira burada 
muhatap değişmiştir; ‘yeni’ muhataba aynı kıssa-
ların anlatılması ‘tekrar’ sayılmaz, bilakis tebliğin 
gereğidir! Câbirî, burada da yanılmaktadır. Zira 
Kur’ân’da ‘tekrarın hikmeti’ meselesine yanlış 
yerden bakmaktadır.57 Kıssaların hangisinin, ne 
miktarda ve hangi yönüyle anlatılacağını, esasen, 
her surenin ‘konusu’ belirlemektedir. Örneğin, 
Musa (a.s.) kıssası, bir surede çok uzun, diğerinde 
çok kısa, bir surede ‘helak’ boyutuyla, diğerinde 
‘davet’ boyutuyla anlatılıyorsa, bunu, o surede 
anlatılan mevzu ve vurgulanan hususlar belirler. 
Yani aynı kıssa, farklı surelerde konuya uygun 
(farklı) kelimelerle anlatılır. Ve bu, Kur’ân’ın 
‘edebî’ bir metin oluşunun da gerekçesini teşkil 
eder.58 Özetle ifade edecek olursak, ayetlerde 
kullanılan kelimelerin seçimini belirleyen Siyer’in 
aşamaları değil, bizzat kelimenin kök-anlamıdır. 
Bu anlam doğru tespit edildiğinde, kelimenin 
hangi surede hangi ‘bağlam’da kullanıldığını anla-
mak, dolayısıyla surelerdeki ‘konu bütünlüğünü’ 
görmek de kolaylaşmaktadır. 

FK’da eleştirilebilecek dördüncü husus, ayet 
meallerine lüzumsuz eklemeler yapılmasıdır. 
Bununla ilgili pek çok örnek verilebilir. Burada 
dikkat edilmesi gereken husus, bu tür ekleme-
lerin, kullanılan yöntemin doğal sonucu oldu-
ğudur. Çünkü FK’nın yazımında iniş sırası göze-
tildiği gibi, (virgül, nokta, parantez, ünlem vb.) 
modern yazı tekniklerinden de yararlanılmıştır. 
Bundan amaçlanan, okuyucunun, hem surenin 
‘tarihsel’ bağlamını hem de suredeki ‘iç bütünlü-
ğü’ daha rahat görmesidir. Ancak bu eklemeler, 
bazen öylesine ilginç bir şekilde yapılmakta (veya 

56   FK, Cilt:2, s.79.

57   Câbirî ‘Kur’ân’da tekrar’ konusuna ilişkin görüşünün gerek-
çelerini İnsan Suresi’nin tefsirinde özet bir şekilde anlatmak-
tadır. Bkz. FK, Cilt:2, s.252. 

58   Seyyid Kutub, Kur’ân’ın bu özelliğini fark eden müfessir-
lerdendir. Kur’ân’da Edebi Tasvir adlı eserinde, bu konuyu 
örnekleriyle birlikte ve hakimane bir şekilde ele almıştır 
(Çev.: Mehmet Yolcu, Özgün Yayıncılık, 1991).

öylesine uzun tutulmaktadır) ki, bunların kabulü 

mümkün değildir. Örneğin, Yunus:19. ayetinin59 

meali şu şekilde yapılmaktadır: “Kureyşliler baş-

langıçta tevhid inancına bağlı tek bir ümmet 

idiler, sonra ayrılığa düştüler. Eğer azabın erte-

lenmesiyle ilgili olarak ezelde Rabbinden bir söz 

geçmiş olmasaydı, ayrılığa düştükleri hususlarda 

aralarında derhal hüküm verilirdi.” Câbirî, bura-

da, orijinal metinde ‘en-nâs’ olarak geçen kelimeyi 

(‘tarihsel bağlam’ı gerekçe göstererek) ‘Kureyşliler’ 

olarak çevirmekte ve ayeti şu şekilde yorumla-

maktadır: “Burada Kureyşlilerin putlardan şefaat 

beklemeleri eleştirilmekte, vaktiyle İbrahim pey-

gamber zamanında hepsinin tevhid inancına bağlı 

oldukları, fakat bu şirk âdetini sonradan çıkardık-

ları söylenmektedir.”60 Halbuki ayetteki ‘en-nâs’ 

ifadesinin muhatabının Kureyşliler olduğunu söy-

lemek zordur. Zira hitap geneldir ve siyak-sibaka 

bakıldığında, yorumu ‘sınırlandırmak’ için yeterli 

sebep bulunamamaktadır (nitekim müfessirlerin 

çoğuna göre de, ayette geçen ‘en-nâs’ ifadesiyle 

kast edilen, Kureyşliler değil, ‘bütün insanlık’tır).61 

İkinci örneğimiz, Mü’min:5562 ilgilidir. Câbirî, bu 

ayetin ilk kısmını: “Ey Muhammed! Maruz kal-

dığın muhasaraya sabret” olarak çevirmekte63 ve 

yine ‘tarihsel bağlam’ı dikkate alarak bir mana-

landırma yapmaktadır. Oysa ifadenin orijinali 

“fa’sbir” şeklindedir ve sadece “sabret” olarak dahi 

çevrilebilir.64 Ancak Câbirî, bu surenin üç yıl-

lık “muhasara koşullarında indirilmiş olduğuna” 

59   Yunus:19: “İnsanlar tek bir ümmetten başka bir şey değildi-
ler. Sonradan ayrılığa düştüler. Eğer Rabbinden verilmiş bir 
söz olmasaydı, ayrılığa düştükleri şey hakkında aralarında 
hüküm verilmiş olurdu.”

60   FK, Cilt:1, s.421.

61   İbni Kesir, tefsirinde şöyle demektedir: “Allahu Teala bu şir-
kin insanlar arasında önceleri yok iken sonradan olduğunu 
haber verir. Önceden bütün insanlar, tek bir din olan İslam 
üzere idiler.” Bkz. Hadislerle Kur’ân-ı Kerim Tefsiri, 8. Cilt, 
s.3787). Çağdaş müfessirlerden Mevdudi de, bu konuda aynı 
görüştedir. O, şunları söyler: “Başlangıçta tüm insanlığın tek 
bir dini vardı ve bu din Hak dindi. Sonra insanlar bu dinden 
yüz çevirdiler ve kendilerinkinden farklı itikatlara kapıldı-
lar.” (Bkz. Tefhim’ul-Kur’ân, Cilt:2, s.323).  

62   Mü’min:55: “Sabret! Şüphesiz, Allah’ın va’di haktır. Günahın 
için istiğfar et. Akşam-sabah Rabbini hamd ile tesbih et.”

63   FK, Cilt:2, s.131.

64   Ayetteki ‘fe’ eki, Arapça’da ‘şimdi’ veya ‘hemen’ anlamı-
na geldiğinden, müfessirler ifadeyi genellikle, “Şimdi sen 
sabret” şeklinde çevirmektedirler (Örneğin, bkz. Fahrettin 
Razi, Tefsir-i Kebir, Cilt:19, s.313). Mealin üstatlarından 
kabul edilen Hasan Sabri Çantay ise, aynı ifadeyi: “Şimdi 
sen (Habibim) sabret” olarak tercüme etmiştir (Bkz. Kur’ân-ı 
Hakim ve Meali Kerim, İkinci Cild, 1981, s.847, Elif Ofset, 
İstanbul). 
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inandığı için65 (esasen ‘genel’ bir ifade olmasına 
rağmen) yorumu ‘tahsis’ etmekte ve buradaki 
‘sabr’ı, lüzumsuz yere, ‘ambargo şartlarında’ gös-
terilen direniş eylemi olarak yorumlamakta ve 
bu yorumunu da meale yansıtmaktadır. Üçüncü 
örnek, Ahzab:69 ile66 ilgilidir. Câbirî, bu ayeti: 
“Siz de Musa’ya eziyet eden (derisinde lekeler var 
diye ona iftira atan) kimseler gibi olmayın” şeklin-
de çevirmektedir ki, burada da parantez-içi olarak 
verilen bölüm orijinal metinde yoktur. Câbirî, bu 
bölümü meale niçin eklediğine dair hiçbir izah 
yapmamakla birlikte, onun bir takım hadislere67 
itibar ederek bu eklemeyi yaptığı açıktır. Ancak, 
bu konuda başka rivayetler de vardır ve fakat o, 
bunları dikkate almamakta ve Hz. Musa’ya yapı-
lan ‘eziyet’i “derisinde lekeler var diye ona iftira 
atmak” olarak anlamaktadır. Oysa müfessir Razi, 
bu ‘eziyet’in, İsrailoğulları’nın Hz. Musa’ya: “Sen 
ve Rabbin gidin ve savaşın” (Maide:24), “Biz, 
Allah’ı apaçık görmedikçe sana iman etmeyece-
ğiz” (Bakara:56) ve “Biz, bir çeşit yemeğe sabre-
demeyiz” (Bakara:61) şeklindeki sözleri olduğu 
yorumunda bulunmaktadır68 ki, bunun, daha 
makul bir yaklaşım olduğuna kuşku yoktur. Son 
örneğimiz ise, Câbirî’nin FK’da sıklıkla yaptığı 
parantez-içi izahlarla ilgilidir ve tipiktir. Câbirî, 
Haşr:1. ayeti69 çevirirken, “O, Azizdir, Hakimdir” 
ifadesinin hemen arkasına, parantez-içi şu cüm-
leyi eklemektedir: “Nadir oğullarından intikam 
alma konusunda güçlü, onları öldürmeyip sadece 
sürgün emri vermekle de hikmetlidir.”70 Orijinal 
metinde yer almayan bu cümle, açıktır ki, siyer 
bilgisine dayalı olarak meale eklenmiştir.71 Bu, 
‘tarihsel bağlam’ı baz alarak yapılan yorumun 

65   FK, Cilt:2, s.125.

66   “Ey iman edenler! Siz de Musa’ya eziyet edenler gibi olmayın. 
Allah onu, dedikleri şeyden temize çıkardı. O, Allah indinde 
de itibarlı bir zattı.”

67   Nitekim İbni Kesir’in tefsirinde, Hz. Musa’nın bedeninde bir 
kusur olduğu ve bunu gizlemeye çalıştığıyla ilgili rivayetler 
uzun uzadıya aktarılmaktadır. Bkz. Hadislerle Kur’ân-ı 
Kerim Tefsiri, Cilt:12, s.6608-6610. 

68   Razi, Tefsir-i Kebir, Cilt:18, s.300.

69   Haşr:1: “Göklerde ve yerde olan her şey Allah’ı tesbih eder. 
O, Azizdir, Hakimdir.” 

70   FK, Cilt:3, s.354.

71   İbni İshak’ın Siyer’ine göre, “Nadir oğulları Yahudileri 
Medine’de Hz. Peygamber’e suikast girişiminde bulundu ve 
fakat bu girişim başarısızlıkla sonuçlandı. Bunun üzerine 
Hz. Peygamber onlara karşı savaş için izin verdi. Kalelerine 
sığınan Yahudiler, bir süre direndiler, fakat daha sonra Hz. 
Peygamber’den canlarını bağışlamasını ve develerinin taşıya-
bileceği kadar yük alarak, kendilerini şehirden çıkarmasını 
istediler. Hz. Peygamber de bunu kabul etti. Yahudilerden 
kimileri Hayber’e, kimileri de Şam’a gittiler.” Bkz. Agy.

meale yansıtılmasına dair FK’da sıklıkla karşılaşı-
lan tipik örneklerden biridir ve kabul edilemez.72 
Bu bağlamda söylenmesi gereken son söz şudur: 
tefsir yazarken siyak-sibak ilişkisi veya ‘bağlam’ı 
göz önünde bulundurmak gerekebilir, ancak meal 
söz konusu olduğunda, metnin orijinaline sadık 
kalmaya özen göstermek gerekir. 

FK’da eleştiriyi hak eden beşinci husus, tef-
sirde ‘Arap Ufku’ kavramının dikkate alınması 
gerektiği yönündeki savdır.73 Burada iddia şudur: 
dönemin Araplarının bir ‘düşünce ufku’ vardır ve 
onların, herhangi bir konuda düşünürken (buna 
Kur’ân da dahildir), bu ufkun ötesine geçmeleri 
mümkün değildir.74 İlk bakışta makul gibi görü-
nen bu yaklaşım, bizce, iki açıdan eleştiriyi hak 
etmektedir. İlk olarak, burada, lafzın açık manası 
(yorum yoluyla) iptal edilmektedir ki, bunu kabul 
etmek mümkün değildir. Örneğin, Câbirî’ye göre, 
Tarık:5-7’de75 mâin dâfik (atılan su) olarak tanım-
lanan meninin “insanın sırtı ile göğüs kafesi 
arasından çıktığı”nı beyan eden ifadeyi, konuyla 
ilgili ilmi bir gerçek olarak görmektense, “döne-
min Araplarının bilgi seviyesine göre yapılmış bir 
değerlendirme”76 olarak anlamak gerekir! Bu, şu 

72   Konuyla ilgili olarak FK’dan pek çok örnek verilebilir; 
ancak biz burada, başka meallerle karşılaştırma yapmak 
isteyen okuyucuya kolaylık olsun diye, her ciltten seçmiş 
olduğumuz tipik örnekleri, sadece sure adı ve ayet numarası 
vererek zikredeceğiz. Meale yapılmış eklere dair şu ayet-
lerin çevirilerine bakılabilir: 1. Cilt: (Duha:6-8; Kevser:2; 
Yasin:45; Fatır:28; Yunus:16); 2.Cilt: (Fussilet:3; Şura:36-43; 
Casiye:23; Kehf:1-4; Nahl:1-2; İbrahim:52; Mü’minun:70; 
Ra’d:6; Rum:60; Ankebut:47); 3.Cilt: (Bakara:213; Enfal:49; 
Ali İmran:7; Ahzab:49; Mümtehine:5; Nisa:15; Hadid:7; 
Nur:35; Hucurat:16 ve Tevbe:41).

73   Doğru yorum için bu şartın koşulması, FK’da kullanılan 
yöntemin doğal bir sonucudur. Zira Arap Ufku’na dair bilgi, 
mahiyet itibarıyla, siyer bilgisi gibidir; yani her ikisi de 
‘metin-dışı’dır!

74   Burada şu hususa dikkat etmek gerekir ki, bu kriterin kul-
lanılabilmesi için, bu husustaki malumatın ‘güvenilir’ olması 
gerekir. Dolayısıyla, ‘mevsukiyet’ sorunu, sadece rivayetler 
için değil, Arap Ufku kriteri için de söz konusudur!

75   Câbirî’nin meali şöyledir: “(Dirilişi inkar eden ve Cehennem 
zebanilerinden kuvveti ile kurtulacağını zanneden) insan 
neden yaratıldığına bir baksın! Atılan sudan yaratıldı. O, 
şu sırt ile göğüs kafesi arasından çıkar.” (FK, Cilt:1, s.216). 
Mevdudi mealinde ise Tarık:7. ayet şöyle çevrilmiştir: “(Bu 
su,) Bel kemiği ile kaburgalar arasında (ki organlar)dan 
çıkar.” Tefhimu’l-Kur’ân, Cilt:7,  s.90. 

76   Câbirî, o dönemdeki bilgi seviyesinin ‘düşük’ olduğunu 
kanıtlamaya çalışırken şunları söyler: “Klasik dönemdeki bil-
giye göre; sperm, sindirim işleminin dördüncü aşamasındaki 
atıklardan oluşur ve bütün vücuttan süzülür, böylece her 
uzvun özelliğini içinde barındırır ve tıpkı bu uzuvlar gibi 
yeni uzuvlara sahip olma kapasitesini taşır. Bu sebeple çok 
fazla cinsel ilişkiye giren kimsenin bütün vücut organlarında 
zayıflama görülür. Spermi oluşturan en önemli unsurlar 
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demektir: Kur’ân’ın ilgili lafzı ‘gerçeği yansıtma-
yabilir!’ Görüldüğü gibi, burada, mesele, artık 
‘yorum farkı’nın ötesine geçmekte ve lafzın açık 
anlamının iptali söz konusu olmaktadır. Benzer 
ve daha iyi bir örneği, Mü’minûn:17’den77 vere-
biliriz. Câbirî, ayette geçen ‘yedi yol’ tabirinin 
dönemin Araplarınca ‘yedi gök’ olarak anlaşıl-
dığını ve bunun, o dönemin hakim kozmoloji 
anlayışından kaynaklandığını ifade etmekte ve 
şunları söylemektedir: “Bu anlayışa göre, gök-
yüzünde yedi hareketli yıldız vardır ve yeryüzü 
bunların ortasındadır. Bu hareketli gezegenler 
şunlardır: Zühal, Müşteri, Merih, Güneş, Zühre, 
Utarit, Ay. Batlamyus’un bu teorisi on altıncı 
yüzyıla kadar geçerliliğini sürdürmüştür.”78 Yani 
Mushaf’ın açıkça ‘yedi yol’ dediği şey, (daha 
sonraki çağlarda yanlışlanmış olan) Batlamyus 
teorisinin metne yansımasından ibarettir!79 Bu 
yorum, elbette kabul edilemez; zira Kur’ân’ın 
Hak Söz (Kavlu’l-hakk) oluşuna aykırı bir imayı 
içinde barındırmaktadır. Eleştiriyi hak eden ikinci 
husus ise, ‘Arap Ufku’nun ‘sınırları’yla ilgilidir. 
Câbirî, dönemin Araplarının düşünce ufukla-
rının mahiyetini tartışırken, klasik dönemdeki 
‘bilimsel’ bilgi düzeyinin düşük olmasını gerekçe 
göstererek, bu (ve benzeri) konularda yapılan 
yorumlara karşı ihtiyatlı olunması gerektiğini 
söylemektedir ki, bu hususta haklıdır. Ancak, bu, 
aşırı yorumlara (örneğin, dönemin Araplarının 
düşünce ufkunu ‘küçümsemeye’) neden olma-
malıdır. Nitekim ona göre, ‘ruh’un mahiyetine 
ilişkin tartışma, Kureyşlilerin düşünsel ilgi alan-
ları (mecalu’l-müfekker fih) içerisinde olmadığı,80 
daha doğrusu, sonraki (yani kelam tartışmaları-
nın başladığı) çağlara ait olduğu için, onların bu 
konuda fikir yürütmesi mümkün değildir! Hz. 
Peygamber’e ilk kez ruh hakkında soru soranların 
(başka bir ‘düşünce ufku’na sahip olan) Yahudiler 

beyinden gelir. Nitekim spermin beyin sıvısına benzemesi 
buna delildir. Yine çok cinsel ilişkide bulunan kişinin önce 
gözlerinde zayıflama görülmesi de bunu gösterir. Spermin 
bulunduğu yer ise, testislerde iç içe geçmiş olan damar kat-
manlarıdır.” FK, Cilt:1, s.216, 80 no’lu dipnot.

77   FK’da ayetin meali şöyledir: “And olsun biz sizin üzerinizde 
yedi yol (gök) yarattık; Biz yarattıklarımızdan habersiz deği-
liz.” FK, Cilt:2, s.327

78   Agy, 225 no’lu dipnot.

79   Mevdudi ise, burada, daha makul bir yorum yapmakta ve 
‘yedi yol’ ifadesinin ‘yedi sema’ olarak anlaşılabileceğini 
söylemektedir ki, bu izah, konuyla ilgili diğer ayetlerle de 
uyumludur. Bkz. Tefhimu’l-Kur’ân, Cilt:3, s.407.

80   FK, Cilt:2, s.437

olması da bunu doğrular.81 Bu, ilk bakışta makul 
bir yaklaşım gibi görünse de, aslında, yorum sahi-
binin, dönemin Araplarını (daha doğrusu genel 
manada ‘insan’ı) iyi tanımadığını göstermektedir. 
Zira doğayı gözlemleyen ve aklını kullanan her 
insan, (bedene ‘can’ veren şey) anlamında ‘ruh’un 
ne olduğunu rahatlıkla sorabilir (buna Kureyşli 
Müşrikler de dahildir). O halde, Hz. Peygamber’e 
‘ruh’ hakkında ilk kez soru soranların Yahudiler 
olması, Hz. Peygamber dönemi insanının ‘ruh’un 
mahiyetine ilişkin hiçbir soru soramayacağı yahut 
bu tartışmadan hiçbir şekilde haberdar olmadığı 
anlamına gelmez. Bu konuyla ilgili olarak, belki, 
Hz. Peygamber’in (elde yeterli ‘veri’ olmadığı için) 
gereksiz tartışmaları önlediği söylenebilir; fakat 
bu da, o dönemde ‘ruh’un mahiyetine ilişkin hiç-
bir tartışmanın yapılmadığını göstermez. Kısacası, 
vahyin konuyla ilgili uyarıları82 dikkate alındığın-
da, dönemin Müslümanlarının konuyla ilgili bir 
tartışma yürüttükleri, ama (yeterli veri olmadığı 
için) bu tartışmayı ‘sürdürmek’ten kaçındıkları 
pekala söylenebilir. Bu da bizi şu sonuca götü-
rür: dönemin Araplarının düşünce ufuklarının 
‘sınırları’na dair yapılan yorumlara karşı ihtiyat-
lı olunmalıdır. Çünkü bilgi düzeyi değişse de, 
‘insan’ her çağda insandır. Bu da, insanoğlunun 
bütün çağlar boyunca temel konularda benzer 
hissiyata, benzer düşüncelere ve benzer amaçlara 
sahip olabileceğini gösterir ki, tefsirde asıl vurgu-
lanması gereken hususlar bunlardır.83 

FK’da eleştirilebilecek bir diğer husus, ‘şâz’ 
yorumlarla ilgilidir. İfade edilmelidir ki, Câbirî, 
bu türden yorumları, tefsiri boyunca sıklıkla 
yapmaktadır,84 ancak biz burada öne çıkan ikisini 

81   Age, s.441.

82   Zann’dan çokça kaçınmayı emreden ayet (Hucurat:12) bun-
lardan biridir.

83   Bilindiği gibi, ‘şeriat’ler çağ değiştikçe değişmekte, ancak 
‘din’ sabit kalmaktadır! 

84   Örneğin, Câbirî’ye göre ‘vasat ümmet’ tabirini “coğrafi olarak 
ortada olan ümmet” olarak anlamak gerekir; zira Mekke 
coğrafi olarak ortadadır (bu yoruma FK’nın çevirmeni bile 
tebessüm etmekten kendini alamamıştır! MKA). Yahudiler 
Mekke’nin kuzeybatısındaki Beyt-i Makdis’e, Hıristiyanlar ise 
doğuya dönerlerdi. Müslümanlar Mekke’ye dönmekle orta 
yolda olmuş oldular! (Cilt:3, s.72); hakeza Zülkarneyn’in 
yapmış olduğu ‘setler’ semboliktir ve esasen burada “insanla-
rın dünya hayatında kendi aralarına ikame ettikleri ve onları 
fakir-zengin, efendi-köle, güçlü-zayıf diye ayıran ‘setler’e 
işaret edilmekte, bütün bu setlerin kıyamet günü param-
parça olacağı… vurgulanmaktadır” (Cilt:2, s.273); yine Hz. 
Musa’ya hitaben gelen: “halkını karanlıklardan aydınlığa 
çıkar” ayetindeki ‘karanlık’, “o günlerde İsrailoğulları’nın 
Firavun zulmü ve diktatörlüğü altında yaşadıkları zorlu 
koşullara” karşılık gelirken; ‘nur’, “Hz. Musa’nın onları bu 
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(muhkem-müteşabih ve mut’a nikâhı mesele-
sine dair olanları) kritize etmeyi yeterli görü-
yoruz. Daha önce KG’nin tenkidinde de ifade 
etmiş olduğumuz gibi, Câbirî’nin şâz yorumlarda 
bulunmasının sebebi, esas itibarıyla, tefsirde kul-
landığı ‘yöntem’ ve ‘akılcı’ zihniyetidir. Nitekim 
muhkem-müteşabih meselesinde bunun iyi bir 
örneğini görüyoruz. Ona göre, Ali İmran:7’de85 
geçen ‘muhkem’, sanıldığı gibi, ‘anlamı açık’ 
(yahut ‘tek bir anlama gelen’) lafızlar demek değil, 
“Allah’ın varlığına ve kudretine delalet eden (gök-
lerin ve yerin yaratılması, Allah’ın Hz. Adem’i top-
raktan yaratması, vb) ilahî fiiller”dir. ‘Müteşabih’ 
de, yine sanıldığı gibi, ‘anlamı kapalı olan’ ya 
da ‘hangi anlama geldiği tam olarak bilineme-
yen’ lafızlar demek değil, “Hz. İsa’nın babasız 
yaratılması, Hz. Musa’nın asasının yılana dönüş-
mesi vb mucizeler”dir.86 Onu bu sonuca götü-
ren, açıktır ki, tefsirde benimsediği ‘yöntem’dir. 
Nitekim Câbirî, ayeti doğru anlamak için, önce-
likle, esbab-ı nüzul rivayetleri ile siyer bilgisine 
müracaat edilmesi, ardından da başka surelerdeki 
konuyla ilgili diğer ayetlere bakılması gerekti-
ğini açıkça ifade etmektedir. ‘Yöntem’ine uygun 
olarak, önce esbab-ı nüzul rivayetlerini incele-
yen Câbirî, bunlarda açık bir ‘uydurma’ kokusu 
alınca, ayetin inzal olunduğu dönemdeki şartları 
doğru anlamak için siyer bilgisine başvurmaktan 
başka çare kalmadığını ifade etmekte ve bu bağ-
lamda İbni İshak’ın Siyer’ine müracaat ederek şu 
sonuca ulaşmaktadır: bu ayet, Hz. İsa’nın tabiatı 
hakkında tartışmak üzere Medine’ye gelen Necran 
Hıristiyanlarının sorularına cevap kabilinden 
inzal olunmuştur; dolayısıyla, ayette geçen ‘müte-
şabih’ tabirini, Necran heyetinin Hz. Peygamber’e 

zulümden kurtarıp Filistin topraklarına ulaştırmasını” ifade 
etmektedir (Cilt:2; s.308-309); aynı şekilde Firavun’un 
‘boğulduğundan’ bahsedilen İsra:103. ayetteki ‘istifzaz’ keli-
mesi, korkutma, maddi olarak zorlama, sürgün gibi anlamla-
ra gelebildiği gibi, manevi olarak ‘aklını başından alma’ gibi 
bir anlama da gelebilir. Yunus:92. ayette de Firavun’un canlı 
kaldığı ifade edildiğine göre, buradaki ‘boğulma’ ifadesini, 
“onun bütün gücünü kaybedenler arasına girmesi” şeklinde 
anlamak mümkündür! (Cilt:2, s.434. İfade edelim ki FK’nın 
çevirmeni burada da araya girmekte ve bu yorumu kabul 
etmenin mümkün olmadığını belirtme gereği duymaktadır, 
MKA). 

85   Ali İmran:7: “O, sana Kitab’ı indirendir. Onun bazı ayetleri 
muhkemdir, onlar kitabın anasıdır. Diğerleri de müteşabihtir. 
Kalplerinde eğrilik olanlar, fitne çıkarmak ve onun olmadık 
yorumlarını yapmak için onun müteşabih ayetlerinin peşi-
ne düşerler. Oysa onun gerçek manasını ancak Allah bilir. 
İlimde derinleşmiş olanlar, “Ona inandık, hepsi Rabbimiz 
katındandır” der. Bundan ancak akıl sahipleri öğüt alır.” 

86   Bu görüşün detayları için bkz. FK, Cilt:3, s.209-219.

karşı söyledikleri: “Sen de İsa’nın Allah’ın ruhu ve 
kelimesi olduğunu söylemiyor musun?” şeklinde-
ki sözler olarak anlamak gerekir! Yani ‘müteşabih’ 
kelimesi ile kast olunan, Hıristiyan heyetinin 
ilahın davranışıyla insanın davranışı arasında 
yaptığı yanlış ‘benzetme’dir.87 Dolayısıyla, aye-
tin devamındaki “fitne çıkarmak için müteşabih 
ayetlerin peşinde koşanlar” Necranlı Hıristiyan 
heyetidir; zira onlar, Hz. Meryem’e ilka edilen 
ruh konusunu, Hz. Meryem’in İsa’ya hamile 
kalması şeklinde anlamak yerine, “bir kadının 
normal koşullarda bir erkekten hamile kalmasıyla 
kıyas ederek çarpıtmaktadırlar.”88 Câbirî’ye göre, 
‘muhkem ayetler’ tabirinin anlamını da bura-
dan hareketle açıklığa kavuşmak mümkündür. 
Muhkem ayetler Allah’ın kudretine delil olan 
alametlerdir (yani diğer detayların anlaşılmasın-
da dayanak olacak sabiteler, asıllardır.)89 İsa’nın 
Allah’ın kudretine işaret olacak şekilde yaratılma-
sı, işte bu yüzden, ‘muhkem’ bir ayettir. Câbirî’yi 
bu yoruma götüren ikinci sebep ise, ‘lugavî’dir. 
Ona göre ‘ayet’ kelimesi, Kur’ân’ın hiçbir yerinde 
‘Kur’ân cümlesi’ veya ‘Kur’ân’ın parçası’ anlamın-
da kullanılmamakta, bilakis geçtiği her yerde 
“alamet, hüccet, delil, olağan ve olağandışı kanıt” 
anlamına gelmektedir.90 O halde, Âl-i İmran:7’yi 
yorumlarken de bu hususu göz önünde bulun-
durmak gerekir. Görüldüğü gibi, Câbirî’nin bu 
ayete ilişkin yorumu şâzdır ve zayıf gerekçelere 
dayanmaktadır. İlk olarak, o, ‘ayet’ kelimesinin 
Kur’ân’da sadece ‘delil’ ve ‘alamet’ anlamında kul-
lanıldığını ve hiçbir yerde ‘Kur’ân cümlesi’ mana-
sına gelmediğini iddia etmektedir ki, bu, doğru 
değildir.91 İkincisi, mucizeleri Allah’ın kudretine 

87   Age, s.216.

88   Age., s.224.

89   Age., s.217.

90   Age., s.212. Câbirî, aynı şekilde, Kur’ân’ın diğer surelerinde 
geçen ‘müteşabih’ kelimelerini de inceler ve bunlar arasında 
“herhangi bir anlatım mutabakatı olmadığını” iddia eder. 
Örneğin, ona göre, Zümer:23’te geçen “Allah sözlerin en 
güzelini müteşabih bir kitap olarak indirir” ifadesindeki 
müteşabih kelimesi, Kur’ân’da geçen kıssaların ve ibretlerin 
birbirlerinin tekrarı ve aynısı değil, benzeri olduğu anlamına 
gelir. Yine En’am:99’da geçen “… zeytinin ve narın birbirine 
benzeyen ve benzemeyen meyveleri…” ifadesindeki müteşa-
bih kelimesi de böyledir.” Age., s.216.

91  Örneğin,  “O’nun ayetleri kendilerine okunduğu (tuliyet) 
zaman onların imanlarını artırır” (Enfal:2) ifadesinde ‘tilavet’ 
olunan ayetlerden bahsetmektedir ki, burada âyet kelime-
sinin ‘Kur’ân cümlesi’ anlamına geldiği çok açıktır. Hakeza: 
Yusuf:1 ve Hicr:1.’deki: “bunlar kitabın ayetleridir” ifade-
lerinde geçen âyet kelimesi de genellikle ‘Kur’ân cümlesi’ 
olarak yorumlanmıştır. 
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delalet eden ‘ayetler’ olarak görmek mümkün 
olduğu gibi, ‘Kur’ân cümleleri’ni de (kök-anlam 
yöntemini kullandığımızda) Allah’ın sözlerinin 
‘Hakk’ olduğuna delalet eden ‘ayetler’ olarak 
görmek mümkündür. Çünkü Kur’ân, müşriklere 
kendisinin bir benzerini getirmeleri için mey-
dan okumuş, ancak onlar bu meydan okumaya 
cevap verememişlerdir! Üçüncüsü, müteşabihleri, 
pekâlâ, ‘farklı yoruma müsait’ Kur’ân cümleleri 
olarak da anlamak mümkündür. Nitekim fitne 
çıkarmak için bu ayetlerden destek bulmaya 
çalışanların ‘kalplerinde eğrilik olanlar’ şeklinde 
nitelenmiş olması bunu doğrular. Öne çıkan şâz 
yorumların ikincisi, mut’a nikahı92 ile ilgilidir. 
Câbirî’ye göre, Nisa:24. ayette93 geçen “karşılıklı 
hoşnut olduğunuz bir şey konusunda üstünüze 
bir sorumluluk yoktur” ifadesini, “karşılıklı rıza 
ile anlaştığınız süreyi artırmanızda bir günah 
yoktur” şeklinde anlamak mümkündür,94 çünkü 
ayette geçen ‘karşılıklı hoşnut olma’ kelimesini 
‘nikahlama’ olarak değil, ‘lezzet alma’ şeklinde 
anlamaya imkan veren rivayetler vardır.95 Öte 
yandan, mut’a nikahına karşı çıkanların dayandı-
ğı rivayetler çelişkilidir. Nitekim bu rivayetlerde 
mut’a nikahının önce serbest bırakılıp sonra 
nesh edildiğine ve bu durumun yaklaşık yedi kez 
tekrarlandığına dair ifadeler bulunmaktadır96 ki, 
böyle bir şeyin olması mümkün değildir. Ayrıca 
Şiîler’in bu nikahı benimseyip savunmuş olduk-
ları da unutulmamalıdır. Bu gerekçelerden yola 
çıkan Câbirî, mut’a nikahının “belli özel şartlar 

92   Taberi’nin tanımına göre mut’a nikahı şudur: erkek kadınla 
şartlı olarak ve belli bir süreliğine evlenir. Bu evlilikte iki 
şahit bulunur, kadının velisinin izni alınır. Süre bittiğinde 
erkeğin kadın üzerinde hakkı kalmaz ve kadın da erkekten 
azade olmuş olur. Bu durumda kadın, iddet süresi bekler. 
Aralarında miras ilişkisi olmaz. (FK, Cilt:3,  s.320).

93   Nisa:24: “… Öyleyse onlardan hangi şeyle (veya ne kadar) 
faydalandıysanız, onlara ücretlerini, tespit edildiği miktarıyla 
ödeyin. Miktarın tespitinden sonra, karşılıklı hoşnut oldu-
ğunuz bir şey konusunda üstünüze bir sorumluluk yoktur.”

94   FK, Cilt:3, s.319. 

95   Bir rivayete göre Ubeyy b. Ka’b’ın kişisel mushafında, ilgili 
ayette ilâ ecelin müsemmâ (belli bir süreye kadar) ilavesi yer 
almaktadır. Ayrıca Hz. Ali’nin de şöyle dediği nakledilmek-
tedir: “Ömer mut’a nikahını yasaklamamış olsaydı, bedbaht 
kimselerden başkası zina etmezdi.” İbni Abbas’tan nakledilen 
bir söze göre ise: “Mut’a Allah’ın kullarına ihsan ettiği bir 
rahmet idi. Ömer onu yasaklamasaydı, bedbaht kimselerden 
başkası zina etmezdi.” Age., s.320. 

96   Örneğin Hatim el-Busti’nin Sahih’inde şöyle denilmektedir: 
“Sahabilerin sefer sırasında, bir elbise karşılığında kadınlarla 
geçici nikah yapma ruhsatı verilmiş, ardından Hayber yılında 
bu ruhsat kaldırılmış, sonra Mekke’nin fethi yılında yeniden 
ruhsat verilmiş, üç gün sonra da tekrar yasaklanmıştır. Artık 
kıyamete kadar bu nikah türü haramdır.” Age., s.321. 

altında serbest bırakılıp bu şartların ortadan 
kalkmasıyla da ilga edilmiş bir hüküm olduğunu 
ve aynı şartlar tekerrür ettiğinde bu hükmün 
yine uygulanabileceğini” ileri sürmektedir.97 Ona 
göre, ‘darda kalan kimseler için’ bu nikahın helal 
olduğunu söylemeyi gerektirecek sebepler günü-
müzde de mevcuttur; yani, ekonomik sıkıntılar 
yüzünden evlenemeyip zinaya (ya da ‘geleneksel 
evlilik’ adı verilen türden şeylere) tevessül eden 
gençler için böyle bir fetva verilebilir. Ek olarak, 
günümüzde kölelik kaldırıldığı için, Nisa:25’de 
hür mü’min kadınlarla evlenmeye gücü yetme-
yenlerin cariyelerle evlenebileceğine dair verilen 
iznin uygulanma imkanı kalmamıştır. Bu nedenle, 
mut’a nikahı için kapatılmış olan kapı ‘yeniden 
açılmalıdır.’ Aksi takdirde, hem birçok zinakâr 
hem de birçok ‘beyaz cariye’ ortaya çıkabilir! 
Görüldüğü gibi, bu konuda da Câbirî’nin yoru-
mu şâzdır ve gerekçeleri de zayıftır. O, ekonomik 
durumu iyi olmayan gençlerin zinaya tevessül 
etmesini neredeyse ‘kaçınılmaz’ bir şey olarak 
görmektedir, ama Nur:33. ayette98 evlenmeye güç 
yetiremeyenlere, Allah onları fazlıyla zenginleşti-
rinceye kadar ‘sabretmeleri’, bir hadiste99 de ‘oruç 
tutmaları’ tavsiye edilmektedir! O halde, ekono-
mik durumun iyi olmaması, zinanın gerekçesi 
olarak gösterilemez! Fakat o, gençlere sabrı tav-
siye edeceğine, mut’a nikahı kapısının açılmasını 
önermektedir ki, bunun onaylanması mümkün 
değildir.100

97   Age., s.322.

98   Nur:33: “Nikah (imkanı) bulamayanlar, Allah onları kendi 
fazlından zenginleştirinceye kadar iffetli davransınlar.”

99   “Ey gençler! İçinizde kimin evlenmeye gücü yeterse evlensin, 
çünkü bu, gözleri kötü bakıştan alıkoyar ve kişinin temiz ve 
iffetli kalmasını sağlar; evlenmeye gücü yetmeyen ise oruç 
tutsun, çünkü oruç ihtirasların bastırılmasına yardım eder.” 
(Buhari ve Müslim) 

100   Buraya kadar yapmış olduğumuz eleştiriler, FK’da kul-
lanılan yöntemle ilgili idi. Câbirî’nin ‘Kur’ân anlayışı’ veya 
‘zihniyet’ine dair eleştirilerimizi daha önce KG’da yapmış 
olduğumuz için, burada bu konuya girmeyi gerekli gör-
medik. Fakat önemli bir konu olması bakımından, burada, 
onun ‘ahlak anlayışı’ ile ilgili kısa bir değerlendirme yap-
mayı da yararlı görüyoruz. Câbirî, Mekkî Kur’ân’da Ahlaki 
Söylem konusunu ele aldığı 2. Cildin sonunda ‘ahlak’ ile 
‘itikat’ arasındaki ilişkiyi tanımlamaya çalışırken, Kur’ân’da 
inanç ile ahlakın ayrılmaz bir bütün teşkil ettiğini ifade 
etmekte ve daha da ileri giderek şu cümleyi sarf etmektedir: 
“Mekkî Kur’ân’da inancı tesis eden şey, Ahlak’tır.” (s.533). 
Bu görüşüne delil olarak İslam’ın ‘ahiret’ inancına verdiği 
önemi gösteren Câbirî, cennet ve cehennem’in dahi, esasen, 
“dünya için, dünyada adaletin, hoşgörünün, barışın, sabrın, 
merhametin yerleşmesi için bir araç olduğunu” ileri sürmek-
tedir (s.534). Yani ona göre, doğru ve geçerli anlayış, ‘ahiret 
için dünya’ anlayışı değil, ‘dünya için ahiret’ anlayışıdır! Bu, 
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Bu hususların dışında, FK’da ‘çelişkili’ görüş-
ler olduğu da söylenmelidir. Öyle ki bunlar, kimi 
zaman, okurda, Câbirî’nin “yazarken düşündüğü” 
izlenimini uyandırmaktadır.101 Bunlar içerisinde 
en önde geleni, (daha önce KG’nin eleştirisinde 
de değindiğimiz gibi) rivayetlere yaklaşımda ken-
dini göstermektedir. O, KG’de esbab-ı nüzul riva-
yetlerine genellikle ‘olumlu’ bir şekilde yaklaşıp 
‘iniş sırası’nın tespitinde bunlardan yararlanırken, 
FK’da (özellikle de son cildinde), ‘konu bütün-
lüğü’, ‘iç tutarlılık’ ve ‘bağlam’ kriterlerini öne 
çıkararak, rivayetlere karşı ‘temkinli’ olunmasını 
önermektedir.102 Bu, açık bir çelişkidir ve onun 
tefsirinin yöntemsel zaaflarının başında gelmek-
tedir. Câbirî’nin bu konudaki çelişkilerinden bir 
diğeri de, esbab-ı nüzul rivayetlerinin geçerli 
sayılması için öne sürdüğü üç kriterden103 ikinci-

sorunlu bir yaklaşımdır. Zira ahlak, esasen, inançtan neşet 
eder. Müslüman, Allah’a inandığı için ahlaklıdır; cenneti 
arzuladığı yahut cehennemden korktuğu için değil! Özetle, 
ahlak, inanç sisteminden doğar. O nedenledir ki, ‘İslam’ın 
ahlakı’ olduğu gibi, ‘demokratik ahlak’ yahut ‘sosyalist ahlak’ 
da vardır. İslam’ın ahlakında amaca ulaşmak için her yol 
mübah değildir; bilakis araç amaçla uyumlu olmalıdır. Fakat 
beşerî ideolojilerde “amaca ulaşmak için her yol mübahtır.” 
Bu nedenledir ki, beşeri ideolojiler ‘dava için’ katliamı da, 
soykırımı da meşru (hatta gerekli) görebilmektedirler!    

101   Örneğin, o, Sebu’l-Mesani (Tekrarlanan Yedili) hakkında 
KG’da açıklamış olduğu görüşünü FK’da değiştirmekte ve 
gerekçe olarak da şunları söylemektedir: “Burada şöyle bir 
soru sorulabilir: Zümer ve devamında gelen diğer Hamim 
Sureleri neden Sebu’l-Mesani/tekrarlanan yedili olmasın? 
Nitekim biz, Kur’ân’a Giriş adlı eserde bunun mümkün 
olduğunu dile getirmiştik. Bunun ardında da, bu surelerin 
muhasara döneminde inmiş olması yatmaktaydı. Fakat daha 
sonra bunun böyle olmadığını gösteren iki hususu fark 
ettim (vurgu bana ait, MKA). Bunlardan biri, ‘Biz sana Sebu’l-
Mesani’yi ve Kur’ân-ı Azim’i verdik’ ifadesinin geçtiği Hicr 
Suresi’nin Zümer ve diğer Hamim surelerinden önce indi-
rilmiş olması idi ki, bu durumda Sebu’l-Mesani’nin Hamim 
Sureleri olduğunu söylediğimizde, ‘sana verdik’ ifadesini 
anlamlandırmak zor olacaktır. İkincisi ise, Sebu’l-Mesani ile 
kast edilen şey Hamim Sureleri olacak olsa, bu surelerin fazi-
leti ile ilgili olarak yukarıda verdiğimiz rivayetlerde bunun 
bir şekilde yer alması, Hz. Peygamber tarafından ifade edil-
mesi gerekirdi.” (FK, Cilt:2, s.124). Benzer bir durum, meal-
lendirmedeki ‘özensizlik’te de karşımıza çıkmaktadır. Câbirî, 
Zariyat Suresi’nin tefsirini yaparken, ‘açıklama’ başlığını 
taşıyan bölümde 22. ayeti: “Semanın Rabbine yemin olsun 
ki, size vaat edilen diriliş (vurgu bana ait, MKA), tıpkı sizin 
konuşmanız gibi gerçektir” şeklinde tercüme ederken (FK, 
Cilt:2, s.244), metnin içinde “göğün ve yerin Rabbine andol-
sun ki, o (Muhammed’in sizi davet ettiği şey) sizin konuşma-
nız gibi gerçektir” şeklinde meallendirmektedir. Bu çelişki, 
çevirmenin bile dikkatinden kaçmamış ve o da bir dipnot 
ekleme ihtiyacı duyarak şu ifadeleri kullanmıştır: “Câbirî, 
bu ayeti metnin içinde kıyamet ile değil, ‘Muhammed’in sizi 
davet ettiği şey’ ifadesi ile tefsir etmişti.” Age, s.244.       

102   FK, Cilt:3, s.475-487. 

103   Diğer ikisi şudur: “Esbab-ı nüzul rivayetlerinin verdikleri 
anlam ile ayetlerin metin içindeki bağlamlarının ifade ettiği 

sinde karşımıza çıkmaktadır. Buna göre, esbab-ı 
nüzul rivayetlerinin doğru kabul edilebilmesi 
için, bunların “Kur’ân ayetlerinin ve surelerinin 
indiriliş sıralamasına ve Hz. Peygamber’in sireti-
nin seyrine uyumlu olması gerekir.”104 Buradaki 
çelişki şudur: Câbirî, zaten ‘iniş sırası’nı tespit 
ederken esbab-ı nüzul rivayetlerine ve siyer bil-
gisine dayanmaktadır! Yani bu rivayetler ve siyer 
bilgisi olmadan, bir iniş sırası listesi hazırlanamaz. 
O halde, rivayetlerin doğruluğunun kanıtı olarak 
yine rivayetleri göstermek, en hafif tabiriyle, bir 
mantık hatasıdır. Câbirî’nin yöntem konusunda 
içine düştüğü bir diğer çelişki de, ‘ara cümleler’ 
meselesiyle ilgilidir. Ona göre, sureler ‘iç bütün-
lükleri’ olan metinlerdir; bu yüzden, ayetleri 
yorumlarken, bu bütünlüğün mutlaka göz önün-
de bulundurulması gerekir. Başka bir ifadeyle, 
surelerin içerisinde, parantez içine alınarak söyle-
necek ifadelerin (yani ‘ara cümleler’in) olmaması 
gerekir!105 Ancak o, Ali İmran:73’ü tefsir ederken, 
ayetin içerisinde geçen “De ki: şüphesiz hidayet, 
Allah’ın hidayetidir” ifadesinin öncesi ve sonra-
sıyla ilişkisini kuramamakta ve sadece bir dipnot 
düşerek: “bu, bir ara cümledir” demektedir!106 
Benzer bir durum, Bakara Suresi:238-239. ayet-
ler107 için de söz konusudur. Önceki ve sonraki 
ayetlerde mehir, boşanma ve nikah konularından 
bahsedilirken, bu iki ayette namaz konusu ele 
alınmaktadır. Câbirî bu ayetlere ilişkin olarak da 

anlam arasında çelişki olmamalıdır.” “Esbab-ı Nüzul riva-
yetlerinin verdikleri malumat ve anlamlar, Arap Ufku ile 
uyumlu olmalıdır.” Bkz. FK, Cilt:3, s.478

104   Agy.

105   Câbirî, “sevdiğiniz şeylerden Allah yolunda harcamadıkça 
iyiliğe asla erişemezsiniz” (Ali İmran:92) ayetinin tefsirinde, 
‘ara söz’ meselesine ilişkin görüşünü şöyle açıklamakta-
dır: “… Müfessirlerin tamamı bu ifadenin muhatabının 
Müslümanlar olduğunu söylerler. Bu yorum, ayeti öncesin-
den ve sonrasından koparmaktadır. Nitekim İbni Aşur bu 
durumu fark etmiş ve bu cümlenin bir ara cümle olduğunu 
söylemiştir. Oysa kanaatimizce ara cümleler, önceki ve son-
raki cümlelerden büsbütün ilgisiz olamazlar. Böylesine ayrık, 
öncesi ve sonrası ile ilgisiz ve adeta yetim gibi bir cümle 
Kur’ân’ın edebi akıcılığına uymaz… Buna binaen, biz bu 
ayette hitabın Yahudilere yönelik olduğu kanaatindeyiz… 
Buna göre onlara söylenen şu olmaktadır: Tevbe ve Cennet, 
onların infak etme kapasiteleri ve güçlerine değil, dünya-
da iken fiilen ne kadar infak etmiş olduklarına bağlıdır… 
Kanaatimizce Yahudilere böyle denilmiş olması son derece 
makuldür.” (FK, Cilt:3, s.182). 

106   FK, Cilt:3, s. 179.

107   Bu ayetler şöyledir: “Namazlara ve orta namaza devam 
edin. Allah’a gönülden boyun eğerek namaza durun. Eğer 
korkarsanız, namazı yaya olarak veya binek üzerinde kılın. 
Güvenliğe kavuşunca da, Allah’ı daha önce bilmediğiniz ve 
onun size öğrettiği şekilde anın.”
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şunları söylemektedir: “Bu ayet ve bir sonraki 
ayet sanki bir ara söz gibidir. Çünkü bu iki ayetin 
önceki ve sonraki ayetlerle çok açık bir ilişkisi 
görünmemektedir.” Görüldüğü gibi, Câbirî, Ali 
İmran suresindeki ayeti yorumlarken, ara söz 
kabilinden sözlerin bile metin ile irtibatının kuru-
labileceğini ileri sürmesine rağmen, burada, bu iki 
ayetin öncesi ve sonrasıyla ilişkisinin kurulamaya-
cağını söylemektedir ki, bu, açık bir çelişkidir. 
Bunların dışında, Câbirî’nin FK’da, kendi öner-
diği (‘iniş sırası’nı baz alan) yönteme kimi zaman 
yine kendisinin uymadığını görüyoruz. Nitekim 
Fatiha Suresi’nin tefsirinde böyle bir durum söz 
konusudur. O, bu sureyi, (İhlas Suresi’nin ardın-
dan) 20. sıraya yerleştirirken, gerekçe olarak, her 
iki surenin de müşriklerin “Rabbini bize tanıt” 
şeklindeki sorularına cevap olarak inmiş olmasını 
(yani ‘iç bağlam’ı) göstermekte ve sureyi Mekke 
döneminin ‘ilk aşaması’na yerleştirmektedir.108 
Ancak öyle görünüyor ki, burada bir husus 
Câbirî’nin gözünden kaçmaktadır ki o da şudur: 
müfessirlerin çoğuna göre, surede geçen “gazaba 
uğramışlar” ve “sapmış kimseler” ifadelerinden 
kasıt, Yahudiler ve Hıristiyanlardır. Bu durumda, 
muhatabın, (müşrikler yerine) Ehl-i Kitab olması 
(yani surenin, bazı esbab-ı nüzul rivayetlerinde 
ifade edildiği gibi, Mekkî değil, Medenî bir sure 
olması) gerekir!109 Zira Mekke döneminin ‘ilk 
aşaması’nda Yahudi ve Hıristiyanlara hitap edilme-
si veya onlardan bahsedilmesi imkansızdır; çünkü 
bu dönemde henüz Yahudi ve Hıristiyanlarla bir 
diyaloğa girilmemiştir! FK’daki çelişkili husus-
lardan bir diğeri de Müzzemmil Suresi’nin tef-
sirinde karşımıza çıkmaktadır. Câbirî, surenin 
Mekkî mi Medenî mi olduğu tartışmasını yapar-
ken, surenin Medenî olduğuna dair Hz. Aişe’den 
nakledilen rivayeti110 reddetmekte ve gerekçe 
olarak şunları söylemektedir: “Hz. Peygamber 
Hz. Aişe ile Mekke’de iken, hicretten üç yıl önce 
evlilik yapmış, fakat onunla karı/koca münasebe-
tine Medine’de iken girmiştir. Fakat bu durum, 
Mekke’de Hz. Aişe’nin onun yanında uyumuş 

108   FK, Cilt:1, s.101-103.

109   Nitekim Câbirî’nin de aktardığı gibi bu surenin Medenî 
olduğuna dair rivayetler de vardır. Age, s.100.

110   Rivayet şöyledir: “Hz. Peygamber’in ‘Ey örtüsüne bürünen 
peygamber!’ sözüne muhatap olduğunda bürünmüş olduğu 
örtü dört zira’ (yaklaşık üç metre) uzunluğunda yün bir 
örtü idi; ben uyurken bir kısmı benim üzerinde örtülü 
olur idi, diğer kısmı ise o sırada namaz kılmakta olan Hz. 
Peygamber’in üzerinde olurdu.” FK, Cilt:2, s.401.

olmasına mani değildir.”111 Bununla birlikte, 
Câbirî, Ra’d Suresi:38. ayetteki: “Andolsun, sen-
den önce de peygamberler gönderdik. Onlara da 
eşler ve çocuklar verdik” ifadesini izah etmeye 
çalışırken, yukarıdaki sözlerini tekzip edercesine 
bu kez şunları söylemektedir: “Rivayete göre, bu 
ayet, Yahudiler Hz. Peygamber’i ‘Bu adamın bütün 
işi gücü kadınlar; eğer gerçekten peygamber 
olsaydı, peygamberlik görevi onu bu işlerden alı-
koyardı’ şeklinde kınamaları üzerine indirilmiştir. 
Bu rivayete göre sure Medenî olmaktadır; çünkü 
Mekke’de Hz. Peygamber’in tek eşi Hz. Hatice 
idi ve ondan sonra da sadece Hz. Aişe ile evlilik 
sözleşmesi yapmış, aynı eve bile girmemişti.”112 
Görüldüğü gibi, Câbirî, ilk ayetin yorumunda 
Hz. Aişe’nin karı/koca ilişkisine girmeden Hz. 
Peygamber’in evinde uyuduğunu kabul etmekte, 
ikinci ayetin yorumunda ise “aynı eve bile girme-
diğini” söylemektedir ki, bu açık bir çelişkidir. 
Câbirî, dikkatli bir yazar görüntüsü sunmasına 
rağmen, FK’da zaman zaman bu türden çelişkili 
ifadeler kullanabilmekte; bu da, onun, “yazarken 
düşünen” bir müellif olduğu yönündeki izlenimi 
güçlendirmektedir.

FK’da Câbirî’nin ‘yorumlamakta zorlandığı’ 
konular da vardır. O, ‘müşkîl’ bilinen birçok 
meseleyi, tefsirde kullandığı yöntem sayesinde 
(önce ‘kendine çağdaş’, ardından da ‘bize çağdaş’ 
bir yaklaşımla) çözümlediğini iddia etmesine 
rağmen, bazı ‘tartışmalı’ konularda net görüş 
beyan etmekten kaçınmaktadır. Bunların başında 
‘ihtiyar/kesb’ doktrini gelmektedir (ki bu konu, 
klasik dönemden beri sürekli tartışılmış ve genel 
olarak da üzerinde mutabakata varılamamış bir 
meseledir). Câbirî, bu konuda klasik dönem 
mezheplerinden Kaderiye, Cebriyye, Mutezile 
ve Ehl-i Sünnet’in görüşlerini özetleyerek aktar-
makta ve ardından kendi şunları söylemektedir: 
“Doğrusu bu mesele, hiçbir zaman kökünden 
halledilmesi mümkün olmayan meselelerden biri-
dir. Zira insanın kendi iradesiyle yaptığı fiiller 
olduğu gibi, şansa, tabiat kanunlarına veya daha 
başka şeylere nispet edilen, yani insan iradesi-
nin dışında gerçekleşen fiiller de mevcuttur.”113 
Bu ifadelerden de anlaşıldığı gibi, Câbirî’nin 
ihtiyar/kesb doktrini net bir görüşü olduğunu 

111   FK, Cilt:2, s.402.

112   Age., s.415.

113   FK, Cilt:2, s.220. 
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söylemek mümkün değildir.114 Fakat bu bölü-
mün sonunda İbni Teymiyye’den yaptığı alın-
tıya bakıldığında, alınyazısının hak olduğuna 
inandığı, fakat kaderle bir şeyi delillendirme-
yi doğru bulmadığı söylenebilir.115 Câbirî’nin 
yorumlamakta zorlandığı başka konularda var-
dır. Örneğin ‘ruh’un mahiyeti,116 ‘cin’ kavramı117 
ve rü’yetullah meselesini118 tartıştığı bölümlerde 
de doyurucu izahlarda bulunamamaktadır. ‘Ruh’ 
kavramını ele aldığı bölümde, ‘ruh’un mahiyeti 
konusunun Kureyşlilerin ilgi alanlarına girme-
diğini, ruh ile bedeni ayrı birer varlık olarak 
görme yaklaşımının Müslüman düşüncesine ait 
olmadığını söylemekte, kelimenin farklı anlam-
larına ilişkin Kur’ân’dan, lugatlerden ve Kitab-ı 
Mukaddes’ten örnekler vermekle yetinmekte, 
fakat ‘mahiyet’ tartışmasında kendi fikrini beyan 
etmekten kaçınmaktadır. Cinlerle ilgili aktarılan 
rivayetlerin çoğunu ‘uydurma’ olarak niteleyen 
Câbirî, kendi kanaatini açıkça ifade etmemekle 
birlikte, Müslüman düşüncesinde ‘akılcı’ damarı 
temsil eden Mutezile’nin görüşünü son bölüm 
olarak naklederek, sadece, bu konuda Mutezile 
gibi düşündüğünü ima etmektedir! Rüyetullah 
meselesinde de, o, açık bir görüş ifade etmek-
ten kaçınmakta ve yine Mutezile’nin görüşünü 
nakletmek suretiyle, bu konuda da okuyucuda 
Mutezile gibi düşündüğü intibaını uyandırmak-
tadır. Nihayet, Hıristiyan ve Yahudilerin de cen-
nete girip-giremeyeceği ile ilgili tartışmada da 
Câbirî’nin hangi görüşü savunduğu belli değildir. 
O, bu konuda da muğlak ifadeler kullanmakta 
ve (Ehl-i Kitab’ın cennete girebileceğini ima etse 
de) görüşünü net ifadelerle açıklamamaktadır.119 
Bunun dışında, tefsir tarihinde çokça tartışıldığı 
halde Câbirî’nin hiçbir yorumda bulunmadığı 
konular da vardır. Örneğin kader konusuyla ilgili 
olarak Kelamcılar arasında hayli tartışmaya neden 
olan Hadid:22. ayet120 konusunda herhangi bir 

114  Örneğin Câbirî, konuyla ilgili olarak en çok tartışılan “attı-
ğın zaman sen atmadın, fakat Allah attı” (Enfal:17) ayetini 
yorumlarken zorlanmakta ve muğlak ifadeler kullanmaktadır 
(FK, Cilt:3, s.148 ve s.158). 

115   Agy.

116   FK, Cilt:2, s.437-441.

117   FK, Cilt:1, s.295-307.

118   FK, Cilt:2, s.158 ve s.473-475.

119   Bkz. FK, Cilt:2, s.480 ve Cilt:3, s.181.

120	Hadid:22: “Yeryüzünde ve kendi nefislerinizde uğradığınız 
hiçbir musibet yoktur ki, biz onu yaratmadan önce, bir 

yorumda bulunmamaktadır. Câbirî’nin yorum-

lamaktan kaçındığı bir diğer tartışmalı konu da 

Hz. İsa’nın vefat edip-etmediği ve ref’i mese-

lesidir. O, Kelamcılarca çok tartışılan bu konu 

hakkında da hiçbir yorum yapmamakta, sadece 

Ali İmran:55’teki “innî muteveffîke ve râfi’uke 

ileyye” şeklindeki ifadeyi, meal kısmında: “Ey 

İsa! Şüphesiz seni (öldürmeden alacağım) ken-

dime yükselteceğim”121 şeklinde, Nisa:158’deki 

“bel rafe’ahullahu ileyh” şeklindeki ifadeyi de 

yine meal kısmında: “Allah, onu kendisine 

yükseltmiştir”122 şeklinde çevirmekle yetinmek-

tedir. FK boyunca birçok örneği görülen bu 

tavrın bize göre muhtemel iki nedeni olabilir; ya 

Câbirî ayetlerin konuyla irtibatını kuramamıştır 

(ki bu her tefsirde görülebilecek bir şeydir) ya da 

o konuda bir yorumda bulunmak istememiştir! 

Câbirî’nin, ‘siyasi’ konularda da tefsir boyunca 

bu tür bir isteksizlik gösterdiğini görüyoruz. 

Örneğin, bütün ‘İslami hareketler’in sıklıkla atıf 

yaptığı Ra’d:11. ayeti123 yorumlarken, ‘toplumsal 

değişim’in nasıl olacağına ilişkin herhangi bir 

değerlendirme yapmamakta, sadece ayeti ‘kader’ 

ve ‘insan iradesi’ konusuyla irtibatlandıranlara 

dolaylı bir cevap vermeyi tercih etmektedir.124 

Hakeza aynı surenin 27. ayetinde bahsedilen 

‘ruhbanlık’ mevzuunda da (konu tefsir tarihinde 

çokça tartışılmasına rağmen) her hangi bir şey 

söylememekte, sadece ayetin mealini125 vermekle 

yetinmektedir.

Nihayet, Câbirî’nin olumlanabilecek yakla-

şımları (ve görüşleri) olduğunu da teslim etme-

miz gerekiyor. Burada şunu da ifade edelim 

ki, bunların çoğu, ‘eleştirel akıl’ kriterini iyi 

kullandığı durumlarla ilgilidir. Örneğin, esbab-ı 

nüzul rivayetlerine yaklaşırken ‘temkinli’ olmayı 

önermesi bunlardan biridir. O, KG’de rivayet-

lere ilişkin genel olarak olumlayıcı bir yakla-

şım sergilemesine rağmen, FK’da bu rivayetle-

kitapta yazılı olmasın. Şüphesiz bu, Allah’a göre kolaydır.”

121   FK, Cilt:3, s.176

122   FK, Cilt:3, s.303.

123	Ra’d:11: “Şüphesiz bir kavim nefislerinde olanı değiştirme-
dikçe, Allah onlara verdiği nimeti değiştirmez.”

124   FK, Cilt:2, s.416.

125	Câbirî, ayetin orjinalindeki “biz onu (ruhbanlığı) onlara 
yazmamıştık” ifadesini “biz onu onlara farz kılmamıştık” 
olarak çevirmektedir ki, burada bir nüans olduğu bellidir. 
FK, Cilt:3, s.330. 
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rin doğurduğu sorunlarla sıklıkla karşılaşınca126 

ayetlerin ‘bağlam’ının esbab-ı nüzul rivayetlerine 

öncelenmesi gerektiğini ifade etmektedir ki, bu 

doğru bir yaklaşımdır. Hakeza FK’nın sonunda, 

‘kıyas’ı, esbab-ı nüzul rivayetlerine öncelemek 

gerektiği hususunda da isabetli değerlendirme-

lerde bulunmaktadır.127 Ayetlerin sure içindeki 

yerlerinin ‘tevkıfi’ olması nedeniyle, doğru yorum 

için siyak-sibak ilişkisinin önemli olduğuna dair 

düşüncesini de Câbirî’nin olumlanabilecek görüş-

leri arasında sayabiliriz. Bunların dışında, Siyer’i 

doğru yorumladığı bölümlerde olumlanabilecek 

görüşler serd ettiğini de gözlemliyoruz. Örneğin, 

Hicret’in amacının bir nevi ‘savaş taktiği’ olduğu 

ve Medine Sözleşmesi’nin de bir tür ‘savaş söz-

leşmesi’ olarak nitelendirilebileceği128, Hudeybiye 

Antlaşması’nda asıl hedefin askeri amaca ulaşmak 

değil, davetin başarıya ulaşması olduğu,129 “Hz. 

Peygamber’in evliliklerinin hiç birinin şehvet 

üzerine kurulu olmadığı, bilakis çoğunlukla bir 

grubu İslam’a çekmek ya da bir kadının perişan 

olmasını önlemek gibi sebeplere dayandığı130 

yönündeki görüşlerini bunlar arasında sayabili-

riz. Câbirî’nin ‘bilimsel tefsir’in “Kur’ân hakkında 

asılsızca konuşmak” olduğu yönündeki kana-

atini131 de olumlanabilecek görüşleri arasında 

saymamız gerekiyor. Ona göre, Kur’ân’ı bilimsel 

verilerle tefsir etmeye kalkışmak, geçmişte de 

bugün de tamamen bir ‘saptırma’ ve ‘bulanık-

laştırma’ çabasından ibarettir. Geçmişte siyasi 

ve ideolojik amaçları için İsmailiye mezhebinin 

yaptığı bu şeyi bugün de benzer gayelerle benzer 

gruplar yapmaktadır. Bu tür yorumlara itibar 

edilmemelidir, zira Kur’ân, bilimsel gerçeklerin 

şifreli ifadelerle anlatıldığı bir ‘bilim kitabı’ değil-

dir; bilakis onda anlatılanlar “herkesin çıplak 

gözle ve duyularıyla kainattan edindiği temel 

bilgilerle anlayabileceği”132 hususlardır. Bu tür 

yorumlar, belki, din ilimleri dışındaki ilimlerin 

126   FK, Cilt:3, s.477. 

127	FK, Cilt:3, s.485. Ancak Câbirî’nin ‘Makâsıdu’ş-Şeria’nın 
kıyastan daha iyi bir yöntem olduğuna (Age, s.486) dair 
görüşü tartışmaya açıktır. Zira Allah’ın sözlerinin ‘maksad’ına 
dair kesin ifadeler kullanmak doğru değildir!

128   FK, Cilt:3, s.15.

129   Age., s.443.

130   Age., s.414-415.

131   FK, Cilt:2, s.392.

132   Agy. 264 no’lu dipnot.

‘haram’ sayıldığı durumlar ve dönemlerde mazur 

görülebilir. (Nitekim ona göre, bu konuda çok 

eleştiri alan Cevheri Tantavi, tam da böylesi bir 

dönemde ünlü tefsirini yazmıştır. Onun siyasi 

ve ideolojik bir amacı yoktur; o, sadece tabii 

ilimlerin Kur’ân ile çelişmediğini ortaya koy-

mak istemiştir).133 Fıkhî açıdan tartışmalı bazı 

hususlarda da Câbirî’nin (‘eleştirel aklı’ kullana-

rak) isabetli yaklaşımlar sergilediğini görüyoruz. 

Örneğin, heykel ve resmin, ibadet maksadıyla 

yapılmamak şartıyla, mübah olduğu hususundaki 

görüşü bunlardan biridir. Ona göre, bu konuda 

hüküm verilirken temel kıstas “ameller niyetlere 

göredir” ilkesi olmalıdır. Bu durumda, haram 

olan bizatihi heykelin veya resmin kendisi değil, 

tapınmak amacıyla resim yahut heykel yapmaktır. 

Bunun dışındaki şeyler, “insanın duyusal, beden-

sel, düşünsel, ruhsal yönlerden rahatlamasını ve 

gelişimin sağlayan şeylerdir. Bunlardan kimileri 

yaşamın devamı için zorunlu iken kimileri yaşa-

mı güzelleştiren tamamlayıcı unsurlar arasına 

girer. Kimileri ise süs ve ziynet kabilindendir.”134 

Bu nedenle, günümüzde kullanılan süs eşyaları, 

takılar, değişik şekillerdeki elbise ve ayakkabılar, 

sanat ve estetik amacıyla çizilen resimler, yapılan 

heykeller ve çekilen fotoğrafların din ve ibadet ile 

hiçbir alakası yoktur. Son olarak, ‘mana’nın açık 

olduğu sure veya ayetlerde de Câbirî’nin genellik-

le isabetli yorumlarda bulunduğunu görüyoruz. 

Örneğin, Kafirun Suresi’nin tefsirinde yaptığı bazı 

izahlar böyledir. Câbirî, burada, Kureyşlilerin 

Hz. Peygamber’e ‘ortak zeminde buluşma’ öneri-

sinde bulunduklarını, ancak bu teklifin, esasen, 

‘gizli bir kumpas’tan ibaret olduğu yorumunda 

bulunmakta135 ve Hz. Peygamber’in teklifi kesin 

bir dille reddetmesiyle, Kureyşlilerin onu “kendi 

safları içinde eritme” planlarının akim kaldığını 

ifade etmektedir. Bu yorum isabetlidir, ancak 

burada altı çizilmesi gereken husus, yorumdaki 

isabetliliğin nedeninin, ayetlerin ‘muhkem’ olma-

sı olduğudur. Zira Kafirun Suresi’nin ifadeleri 

ve mesajı o kadar açıktır ki, bunları başka türlü 

yorumlamak mümkün olamamaktadır!

133   Agy., 263 no’lu dipnot.

134   FK, Cilt:1, s.480.

135   FK, Cilt:1, s.82.
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Kişilik ve performans bakımından döneminin özelliklerini gösteren, “rock 
star” tarzı, yerinde duramayan hareketliliği ile Zizek esasında her anlamda 
“ağır abi” görüntüsüyle gerçekten ağır mevzular aktaracak imajı veren bizim 
entelektüelimizin sıradanlığını kat kat aşan felsefe, düşünce aktarımı gerçekleştirir. 
Zizek Türkiye’deki fikir kanallarının hepsine belirgin bir canlanma getirdi. 

Zizek Türk Düşüncesinin
Neyi Olur?

T ürkiye’de entelektüeller 

nicedir aktüel durum ile 

epistemolojiyi, gazetecilik 

ile akademisyenliği, iktidar 

karşıtlığı ile destekçiliğini 

dengelemek maksadıyla 

elinden geleni yapıyor ama 

nedense bundan bir tür-

lü almak istediği neticeyi 

elde edemiyor. Akla hemen 

şu sorunun gelmesi müm-

kün: Dengelemek zorunda 

mı? Aslında buradaki den-

ge meselesi, büyük ölçüde 

ideal ile pratik arasındaki kadim kavganın bir un-

surundan öte, çift taraflı davranma kaygısından 

kaynaklanır. 

Siyasetin cezb edici tahrikleri, muadili aka-

demisyenlerin siyasette öne çıkması, öykünmeci 

entelektüalizmi bir biçimde aktüel olana daha 

doğrusu siyaset yoğun gazeteci diline yakınlaştı-

rır. Belli ki, entelektüeller için bir meseleyi hallet-

mek, bir fikir etrafında gelişkin yol açmak ya da 

kendi alanında çığır açmak gibi hususlar hiç de 

cazip değil. Yılların getirdiği akademik bakış açısı, 

kendi dar çevresinin etkisiyle oluşan kapalı devre 

söylem üstünlüğü, zamanla dışa açılma kararının 

önünde büyük bir engel 

oluşturur. “Ürkek açıklık” 

ve aktüelin bünyesinde var 

olma çabası güncel mesele-

lerin yorumlanmasında ya 

gazeteci dilinin daha altına 

düşülmesine ya da siyaset 

ile akademiyi bağdaştırma 

çabasının zaman zaman 

komiğe varan parodik dile 

dönüşmesine neden olur. 

Kısacası, ya akademik 

kısırlığa ya haber dilinin 

etrafında gelişen makalele-

re, köşe yazılarına ya da fikriyata mecbur bırakıl-

mak bir yana mahkûm ediliyoruz. 

Zizek Sosyalizmi, Türk Solunu Açar mı?

Gezi Parkı olayları, Türkiye’deki muhalefet 

öbekleri ve sosyalist çevreler için doktriner açılım 

umudu olarak büyük duygu kabarmaları eşli-

ğinde sahiplenilmeye sahne olsa da, sosyalizmin 

beklediği bir fikrî, ideolojik derinliğe kavuşama-

dığı gibi beklentileri karşılayacak kadro yapısını 

da oluşturmadı.  Kaldı ki,  son aylardaki sol içi 

tartışmalarda klasik örgüt yapısını sahiplenerek 

Ercan YILDIRIM

Zizek
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Lenin’i keşfedenlerle yeni iletişim teknolojileri-

nin ardındaki sermaye gücünden habersiz olarak 

varolan durumu onaylayanlar arasında ciddi bir 

artış  olduğu göze çarpmakta. 

Gezi’nin yine çok sınır-

lı “sınıfsal” kökene bağlı 

muhalefet damarı olarak 

belirmesi, bütüncül bir 

toplumsal kalkışmayı sağ-

lamaya, millet yekûnunun 

ittifak ettiği siyasî iktidar 

karşısına farklı bir ittifak-

la geçmesine yetmedi. Bu 

hınç, başarısızlık, kompleks 

ve millete yabancılık sosya-

listlerin ve klasik sol damarın 

bilindik tepkileriyle örtülme-

ye çalışıldı. Belki, Gezi’deki 

beklentilerin gerçekleşmeme-

sine benzer biçimde Slovaj 

Zizek gibi bir felsefecinin yani 

teori ile pratiği  kendince çok 

iyi örgüleyebilen; aksiyonunu 

fikri zindelik ve kıvrak üslupla 

birleştiren,  aktüel meseleleri 

felsefî ve fikrî bir çerçevede ele a lab i l -

diği hâlde bunu “popüler” kılma başarısı göste-

ren isme de yine mevcut siyasî iktidara olduğu 

gibi sert ve fakat istihza yüklü bir dille muamele 

edildi. Bunda kuşkusuz Zizek’in etnik meseleler 

için getirdiği çözüm önerilerinin tarihi karşılığı 

olarak “Osmanlı millet sistemi”ni göstermesinin; 

Gezi Parkı romantizmindeki çevrelerce iktidarın 

“Neo-Osmanlıcı” uygulamaları nedeniyle “ikti-

dar yandaşlığı” şeklinde ele alma  tavrının etkisi 

büyüktür. 

Zizek, felsefe konuşmalarını bir şekilde neo-

liberal finans şirketlerinin sponsorluğunda ger-

çekleştirdiğine, AK Parti de en büyük neoliberal 

iktidar deneyimi olduğuna göre aslında bu felse-

fe konferansları, iktidarın kendi politikalarının 

dışarıdan ama “Türkiye’de bulunmayan” sağlam 

bir felsefeci, belki de filozof tarafından desteklen-

mesi için planlı, programlı şekilde gerçekleştir-

miştir! İktidarın böyle kapsamlı ve derinlikli fikri 

bir tasarımı uygulama kapasitesinin, solun Zizek’i 

gelmeden önce göklere çıkarma tavrının hiçbirini 

düşünmeden, komplocu zihnin her zaman doğru 

işlemeyeceğini de bu örnek çerçevesinde görmek 

gerek. 

Komplocu düşünce iyi-

dir, zihni zinde tutar, fikir 

ile eylemin gerçekleşmeden 

önceki ihtimallerinin sık 

sık sağlamasını yapar, sat-

ranç gibi hamle alternatifle-

ri sunar. Fakat solun Zizek 

ile ilgili yargısı bize özgü 

fırsatçılığın en uç noktasını 

oluşturur. Çünkü Zizek’in 

Türkiye ilgisi esasında 

AK Parti iktidarının 2011 

seçimlerinden sonra ortaya 

çıkan portrenin sonucudur. 

Liberal-sol-İslâmcı ittifakı-

nın yıkılması, Erdoğan’ın 

uzun iktidarı boyunca 

zarurî müttefikliğin gere-

ği olarak tahammül etmek 

zorunda kaldığı isimleri ve 

entelektüel yükleri sırtın-

dan indirmesinden sonra Zizek, Türkiye’ye 

gelmeye, kitapları daha çok çevrilmeye, bunun 

sonunda da  “cep ilmihalleri” tarzına yakın duran 

bir yayın furyası ortaya çıkmaya başladı. Öyle ki, 

nerdeyse her makalesinden kitap yapılır oldu. 

Sayfa sayısı kabarık olan ve Türkçeye tercüme 

edilen kitaplarındaki yazıların bile farklı adlarla 

kitabımsı olarak tekrar tezahüratı olarak neşre-

dildiğini gördük. 

Sol rahatsızlığın kıpırtıları kendini Zizek 

ile gösterirken, aynı zamanda bu süreçte solun, 

Batı desteği alma gayretinin ilk aşamasıydı. AB’ci 

sol, AB’ciliği savsaklayan iktidara biraz haddini 

bildirme kararı alırken, bunu Batı’ya ihbar eder-

ken Zizek gibi bir portrenin yardımına ihtiyaç 

duyuyordu. 

Esrik ve Hırpani Filozof

Niçin Zizek?  Öncelikle onun popüler kültür 

ve sinemayı yani ekranı Lacan üzerinden ele alan, 

ekranın sihirli dünyasıyla karşılıklı olarak birbir-

lerini keşfetmiş, ağzı laf yapabilen, Batının sinir-

Zizek’in aktüel konularda-
ki yaklaşımları tam da bizim 
entelektüellerin yüzlerine çar-
pıtılmış, düşüklüğün, zayıflı-
ğın ve yetersizliğin ifadesidir.  
Zizek yine Lacancı bakışla 
entelektüellerimizin tüm zafi-
yetlerinin, eksiklerinin, kabi-
liyetsizliklerinin sarsıcı karşı-
laşması olarak geldi ve gitti. 
Zizek normal, sıradan bir 
Batılı entelektüel olarak yüce 
bir özne değildir; bizim ente-
lektüel sınıfımız anormal, 
düşük bir zayıf nesnedir.
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lerine ve etkili oligarklarına dokunabilen, onlarla 

temasta olan biri olduğunu söylemeliyim. Ayrıca,  

Avrupa ve Amerika’daki entelektüel belki biraz 

da ekran aracılığıyla okuma yazma müptelalarına 

ulaşabilen, rahat, “eli ayağı durmadan oynayan”, 

heyecanlı, yani klasik akademisyen portresinin 

ötesine geçebilen, biz Türklerin “esrik” dediği 

tarzda sıcakkanlı bir filozof Zizek. 

Üstelik halkla teması belki de Cumhurbaşkanı 

Erdoğan’ın çerçevesini çizdiği cinsten bir yakınlı-

ğa da yatkın. Smokinsiz, takım elbisesiz, tişörtlü, 

üstelik ütüsüz ve kırışık tişörtlü, bizim milletin 

hoşlanacağı türden ironik, espritüel, bizim med-

dah tarzında sahne hâkimiyetine sahip, güldür-

meyi ve şaşırtmayı seven, aynı zamanda “parayı 

kapitalistlerden alıp Marksizm’i anlatma” uyanık-

lığı yapan Zizek, bu hâliyle dinleyiciyle yakın ve 

sıcak temas kurabilme becerisine sahip. Bu nite-

likleri nedeniyle 2011 kopuşundan sonra reklam-

cıların öncülüğünde, büyük markaların sponsor-

luğunda “piyasaya sunulması” elbette manidar. 

Zizek böyle bir reklam mantığının ürünü olarak 

Türkiye’de göründü. Fakat bu “yabancı reklamcı-

ların” “Zizek markası”nı pazarlarken milleti tam 

manasıyla tanımadıkları anlaşıldı. 

Tabi ki kadim geleneğimizde Nasrettin Hoca, 

Hacivat-Karagöz üzerinden “derin tefekkür” ile 

“güldürü”yü yani sahnelemeyi gerçekleştirmiş 

bir milletiz fakat insanımız güldürünün, ironinin 

yerinde ve kararında yapılmamasından; “derin” 

dedikleri hocaların ve kanaat önderlerinin “hafif-

liğinden”, esriklik neyse de “hırpani”likten imti-

na eder. Hele hele smokinden nefret ettiği gibi 

ütüsüz ve kırışık basit tişörtle karşılarında derin 

analizler yapanlara tahammül edemez. 

Kişilik ve performans bakımından dönemi-

nin özelliklerini gösteren, “rock star” tarzı, yerin-

de duramayan hareketliliği ile Zizek esasında 

her anlamda “ağır abi” görüntüsüyle gerçekten 

ağır mevzular aktaracak imajı veren bizim ente-

lektüelimizin sıradanlığını kat kat aşan felsefe, 

düşünce aktarımı gerçekleştirir. Belki sadece 

sol çevrelerde bir yankı uyandırıyor görüntüsü 

sergilese de Zizek Türkiye’deki fikir kanallarının 

hepsine belirgin bir canlanma getirdi. Bu açıdan 

onun gelişi entelektüel ayna vazifesi de gördü. 

Paralaks’tan Olumsuzla Oyalanma’ya, Komünizm 

Fikri’nden Ahir Zamanda Yaşamak’a kadar, pür 

teori ve pür felsefe yapabilen, Tehlikeli Rüyalar 

Görme Yılı’ndan, İslâm Arşivleri’ne, İmkansızı 

İstemek’ten Ödünç Alınan Irak Çaydanlığı’na 

kadar zamanın ruhu ve aktüel olayları yine psika-

nalist ve felsefi daireden çözümleyen kitaplarına 

kadar Türkiye’nin entelektüel gündemine oturan 

fakat gerçekten kelimenin mecazi anlamıyla otu-

ran bir etki uyandırdı. 

Açık söylemek gerekirse, onun felsefeyi ve 

düşünceyi en pür/en saf haliyle kullanıp aktüel 

olanla analojiler ve kıyaslar geliştirerek oku-

yabilme yeteneği, fikri kıvraklığı, yaklaşımla-

rındaki özgünlük ve gelenek ile zamanın ruhu 

arasında kurduğu dengeli tavır üzerinde düşü-

nülmesi gereken bir olaydır. Aslına bakılırsa, 

her durumda komünizmden hem de sınıf ve 

proleterya kavramını merkeze yerleştirerek yeni 

komünizm imkânından bahsedebilme erdemini 

gösterebilmesini bizim entelektüellerimiz kal-

dıramadı. Kaldıramadığı için de onun defterini  

“tetikçi” gazetecilere dürdürüp yolladılar; Zizek 

2011 yılında uçları beliren İslâmcı karşıtlığının 

bir zemini olacak şekilde “kurtarıcı olarak geldi 

şaklaban olarak gönderildi.” 

Belki hazırladığı belgeselin belki televiz-

yonları kullanabilme yeteneğinin aynı zamanda 

Hegel ve Lacan üzerinden safi düşünceyi kendi 

memleketini merkeze alarak geliştirmesi, yine 

Türkiye’de hatta dünyada yeni komü-
nistlerin, solun ve İslâmcıların görünür 
olanlarının neoliberal kültürü, özgürlük-
leri sorgusuzca kabul etmesine rağmen, 
onun köktencilikteki ısrarı, liberalizmin 
insanların başına her türlü köktencilik-
ten çok daha büyük çoraplar ördüğünü 
dile getirmesi düşüncenin aktüel olanla 
sıkı bağını da aşarak sahiciliğinin örne-
ğidir. Bu bakımdan  “yatak odası” siya-
setine soyunanlarla, bir arada yaşama, 
çoğulculuk gibi kavramları bülbül gibi 
tekrarlayanlara cephe alması bu tav-
rın, devamlılığın sonucudur.”
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entelektüellerimizin Batısız düşünememe karak-

terini açığa düşürür. Zizek’in aktüel konular-

daki yaklaşımları tam da bizim entelektüellerin 

yüzlerine çarpıtılmış, düşüklüğün, zayıflığın ve 

yetersizliğin ifadesidir.  Zizek yine Lacancı bakış-

la entelektüellerimizin tüm zafiyetlerinin, eksik-

lerinin, kabiliyetsizliklerinin sarsıcı karşılaşması 

olarak geldi ve gitti. Zizek normal, sıradan bir 

Batılı entelektüel olarak yüce bir özne değildir; 

bizim entelektüel sınıfımız anormal, düşük bir 

zayıf nesnedir. 

Zizek’in kaldırdığı örtü, entelektüellerin üze-

rindeki abartılmış ve parlatılmış, yaldızlarla süslü 

imajdır. Bu bakımdan Zizek imgesi üzerinden bir 

“hakikatin gerçekleşmesi” durumuyla karşılaştık; 

evet yıldız kayması, güneş tutulması ya da volkan 

patlaması gibi hakikat bir anda göründü ve yine 

kayboldu. Şaklaban vurgusu, bizi entelektüelleri-

mizle başbaşa bıraktı.

Gezi’yi Küçümsemenin Cezası: “Şaklaban Zizek”

Solun Zizek’ten beklediğini alamamasının 

nedeni, sol ve sonraki süreçte Gezi olaylarıyla 

ilgili söylediği sözler; sosyalizmin ve Gezi olayla-

rının aslına ilişkin hakikatin sol tarafından beğe-

nilmemesidir. Zizek sol için bir tutamak olacaktı; 

Gezi üzerinden kurgulanan muhalefetin alt yapısı 

onun tarafından doldurulacak ve bu sayede Gezi 

sadece meşrulaştırılmayacak aynı zamanda bura-

dan bir “sosyalizm” imkânı çıkacaktı. Fakat Zizek 

Gezicilerin vurguladığı demokrasi vurgusunu 

bile ezdi. Gezi ve Seatle türü eylemlerin bırakın 

sosyalizm üretmeyi, yeni bir Komünizm getirme-

sini ve sol rüzgâr estirmesini tam tersine, bir oto-

riterlik isteğinin sonucu olduğu kanaatini vurgu-

layan filozof, demokrasi ile kapitalizm arasındaki 

ebedi evliliğin bittiği kanaatini buna ekler. Hem 

dünyadaki kapitalizm karşıtı eylemlerin hem de 

Türkiye’de Gezi’nin, buraya katılan gençlerin 

ve taliplerin “tanımlanabilir gerçek hedeflerinin 

bulunmadığı”nı hiç de naif olmayan bir tarzda 

yüzlere vurmaktan  geri durmadı. Benzer biçim-

de eylemcilerin her türden ideolojiden, mensubi-

yet alanından uzak bulunmasını da yine onların 

iktidardan yahut “kapitalizmden daha çok pay 

alma” taleplerine bağlama yanlısıdır. 

Özetle esas sorun, kapitalizmin Türkiye’deki 

geç neoliberalizmin sağladığı özgürlükler kadar 

maddi imkânların “eşit dağıtılmaması”, zenginler 

ya da orta sınıfların genişlemesinden yararlana-

mamadır; yoksa komünizmdeki ya da sosyalist 

tahayyüldeki “eşitlik” vurgusu, zengin ve fakir 

karşıtlığının sistemik temelleri de pek umurla-

rında değildir. Tehlikeli Rüyalar Görme Yılı’nda 

net biçimde söylediği gibi “maaşlı burjuva olma” 

talebinden öteye gidemez Gezi. Belki sosyaliz-

mi de buradan okumak, dünyada olduğu gibi 

Türkiye’de solu kapitalizmden ayırmadan düşün-

mek gerekir. Dolayısıyla TÜSİAD, ABD ve askerle 

oluşturulacak bir koalisyonun İslamcıları iktidar-

dan düşürmesine kendini adamış tüm sol grup-

ların, Zizek’in Lenin ve Marksizm’i yine işçi sınıfı 

üzerinden yeniden kurma girişimi sindirilemedi-

ği için ancak “şaklabanlık” sayılacaktır. 

Sol niçin kızgın?  Çünkü Zizek onlara 

kendilerini aracısız gösterdiği, kendiliklerini 

yüzlerine vurduğu için; “başarısızlığa mahkûm 

ayaklanmaların görkemli güzelliğine hayran, 

narsist günahkârlıklarını”, “devrimin olmadığı 

isyan ruhu”, “programı olmayan protestolar” 

içinde olduklarını, “zararsız ahlakçılıkla protesto-

ları” gerçekleştirdikleri için.  Yani sanıldığı kadar 

sol, sosyalist ve komünist olmadıkları, yeterince 

otantik, yeterince radikal ya da köktenci davran-

madıkları, sahte sol, sahte sosyalist söylemlerle 

kendilerine güvensizliklerini öykünmeci nefretle 

kapattıkları için. 

Zizek Üzerinden Örnek Entelektüel Katliamı

Zizek’in en büyük özelliği ve belki de Türk 

düşüncesinin içinde bulunduğu krizi aşmasına 

yardımcı olacak en önemli niteliği, başka bir 

evrende, tamamen metafizik sahada ya da tahay-

yüller âleminde birbirine çarpan teoriler öne 

sürmek, yeryüzüne, insanlara, olaylara temas 

etmeyen fikirler geliştirmek yerine olgulardan, 

olaylardan beslenen fakat aktüel olanı da bes-

leyen etkileşimli görüşler öne sürebilme süre-

cindeki performansıdır. Kabul etmek gerekir ki 

neoliberal dönemin en yoğun yaşandığı 2000’li 

yıllardan sonra entelektüeller meseleleri büyük 

oranda somut, güncel, olay eksenli tartışmaya 
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başladı. Osmanlı fikir hareketleri de yine aktüel 

olandan beslenip, günceli ikame etmeye dayalı 

karşılıklılığı korumuşken Cumhuriyet ile birlikte 

bilhassa İslâmcılık ve Sosyalizm örtük, teorik, 

simgesel bir dil ve ütopyaya varan idealler evreni 

kurmuştu. 90’ların sonunda İslâmcılık bu kapalı 

devre olma durumunu telafi etme adına birta-

kım tashihlere gitmişti fakat bu sefer de 2000’li 

yıllarda, olayların ve olguların etkisinden kurtu-

lamadan, idealler ve tarihi birikimi daha da ötesi 

değerleri hafifseyerek ele almaya başladı. 

Gazete ve internet eksenli düşünme nerdey-

se entelektüel kimliğin temel belirleyeni hâline 

geldi. Bu süreçte aktüel siyasetten beslenmeyen 

ya da aktüel siyasete birkaç gün içinde geri dön-

dürülemeyen görüşler kendini çöp sepetinde 

bulmaya başladı. Zizek’in Türkiye’ye giriş yapma-

sı, düşüncenin yerini yurdunu belirlerken aynı 

zamanda ömrünü, ilişkiler ağı içerisindeki etkili 

yerini de düşünmemize neden oldu. Fakat ne 

sol ne İslâmcı kesim, pür düşüncenin kıymetini 

takdir etmek istemedi. 

Bir Batılı olarak Zizek, yeni komünist düşün-

ceyi tahkim etme adına neoliberal dil kullan-

ma korku, kaygı ve kompleksine takılmadan 

“Hegelci” olduğunu, otoriter geleneğe yakınlığını 

ya da köktenciliğini ikrar etmekte bir beis gör-

mez. Hâlbuki medyaya yansıyan boyutlarıyla 

egemen İslâmcı ve sol figürler, düşündüğünü 

saklama adına neoliberal siyasal kültür unsurları 

olmadan tek kelime edemeyecek durumdadır. 

Bu bakımdan Huntington ve Fukuyama’yı tahkir 

ederek reddeden Zizek portresinin IŞİD eleştirisi 

bilindik göstergeler üzerinden değil, her fikri ve 

ideolojik kesinliğin dayandığı köktenciliğin kav-

ram olarak “ayağa düşürülmesi” bakımındandır. 

Türkiye’de hatta dünyada yeni komünist-

lerin, solun ve İslâmcıların görünür olanları-

nın neoliberal kültürü, özgürlükleri sorgusuzca 

kabul etmesine rağmen, onun köktencilikteki 

ısrarı, liberalizmin insanların başına her türlü 

köktencilikten çok daha büyük çoraplar ördü-

ğünü dile getirmesi düşüncenin aktüel olanla 

sıkı bağını da aşarak sahiciliğinin örneğidir. Bu 

bakımdan  “yatak odası” siyasetine soyunanlarla, 

bir arada yaşama, çoğulculuk gibi kavramları 

bülbül gibi tekrarlayanlara cephe alması bu tav-

rın, devamlılığın sonucudur. 

İslâm Arşivleri’nde İslam’a değerler sistemi 

üzerinden yüklenmekten imtina eden felsefe-

ci, Müslümanları karikatürler karşısındaki farklı 

tavırları nedeniyle eleştirir. Bir Batılı felsefeci 

olarak Zizek’in Batılı reflekslerden ayrı düştüğü 

kesinlikle söylenemez. Küresel kapitalizm kar-

şısındaki sert ama çok yerinde tespitleri, belki 

de en çok İslâmcıların gündemine düşmeliydi. 

Zizek’in soldan “şaklaban” olarak tard edilmesiyle 

İslâmcıların gündemine “şaklaban” olduğu için 

girmemesi aynı kaygıların ürünü. 

Psikanaliz bilgisi onu ideolojilerin ruh yapı-

larını rahatlıkla keşfedebilmesine, cemaatlerin, 

grupların ve milletlerin ahlaki tutumlarını değer-

lendirebilmesine imkân sağlar. Zizek düşmanlığı 

bir yanıyla gruplara, ideolojilere fırsatçılıkları-

nı yüzlerine açıkça vurmasından kaynaklanır. 

Batı’ya açıkça: Bosna’ya niçin yardım götürülmü-

yor, çünkü “Ah zavallı Bosna, keskin nişancıla-

rın elinde denilerek sapıkça zevk alındığı için” 

demekten çekinmez. Türkiye’deki sol-liberal-

İslamcılara da 1915 Ermeni olaylarını değerlen-

dirirken katliamların çift yönlü yapıldığını, “vah-

şilikte kimsenin geri kalmadığı yıllar” şeklindeki 

açık sözlüğünü de anmamak olmaz. 

Zizek
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“Yanlışlardan oluşan bir 
geçmişe geri 

döndüğümüzde, 
hakiki entelektüel 

pişmanlıkta 
buluruz hakikati.”
Gaston Bachelard

B u yazıda, Heretik Yayınları 
tarafından dilimize kazan-

dırılan Pierre Bourdieu’nün 
Bilimin Toplumsal Kullanımları çalışmasındaki 
argümanlarından hareketle editörlüklerini Vefa 
Saygın Öğütle ve Emrah Göker’in yaptığı Gezi ve 
Sosyoloji derlemesinin temel mantığı üzerine bir 
değerlendirme yapılacaktır. Bu değerlendirme-
yi gerçekleştirirken Gaston Bachelard’ın tarihsel 
epistemolojisine değinmek gerekecek. Bu tartış-
mayla, Gezi sonrası kültürel ve akademik alanda 
yaşanan “canlanmanın”, “sosyoloji zanaatı” açısın-
dan bir imkân olup olmadığına dair bir tartışma 
yürütülecektir.

Bilimin Yaderkliği mi Yoksa Özerkliği mi?

Bourdieu yukarıda ismini andığımız çalışma-
sında “alanlar kuramını”, bilimsel alana uyarla-
makta ve uygulamaktadır. Bilimsel bir kurumun 
klinik bir sosyolojini ortaya koymakla temel ama-
cı, refleksif sosyolojinin olabilirlik koşullarına dair 

bir farkındalık yaratmaktır. 
Bu çalışmasıyla Bourdieu, bi-
limsel faaliyetin kendi özgün 
mantığı üzerine bizleri kolek-
tif bir tefekküre çağırmakta-
dır. Ona göre bilimsel pratik 
zanaat olarak yapılanması ge-
reken kolektif bir etkinliktir. 
The Craft of Sociology çalış-
masında Bourdieu, Weber’den 
hareketle sosyolojinin “zanaat” 

olduğu fikri üzerinde uzun uzun durmuştu. Bu 
teorik modele göre, zanaat düşüncesinin sosyal 
zemini veyahut koşulu görece özerk, mikrokoz-
mos olan “bilimsel alan”dır. “Alan kavramı, nis-
peten özerk bu uzamı, kendine özgü yasalarla 
donatılmış bir mikrokosmosu işaret etmeye yarar” 
(Bourdieu, 2013: 67). Mikrokosmos olarak dü-
şünülen alanlar kendine özgü dinamiklere sahip-
tir. “Bu mikrokozmos, aynen makrokosmos gibi, 
sosyal yasalara itaat etse de, bu yasalar birbiriyle 
aynı yasalar değildir. Makrokozmosla ilişkisinde 
az veya çok belirgin olan kısmi bir özerkliğe sa-
hiptir. Alanlar konusunda sorulacak en önemli 
soru alanların mazhar olduğu özerklik derece-
sidir” (Bourdieu, 2013: 67). Yani burada önem 
kazanan, alanın alan-dışıyla ilişkisinin niteliği ve 
derecesidir. Bourdieu akademik özerklik talebi-
ni alan/zanaat/meslek fikri üzerine oturmaktadır. 

Gezi sürecinde bilimsel olmayan zihnin ruhsal ifadeleri olan çocuksu ve 
profesör ruh, bilimsel zihnin duygulanımı olan “acı çeken ruha” galebe 
çalmıştır. Bir yanda Gezi’nin çocuksu şaşkınlığını yaşayan ruhların hoş 
vakit geçirmek için bilimsel araçlarla oynamaları, diğer yanda ise kendi 
dogmatizmini dayatan profesör ruhun bilgiçlikleri...

GEZİ VE SOSYOLOJİ: 
“Bilimin Siyasi Kullanımlarına Dair”

Hüseyin ETİL
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Özerklik talebi, bilimsel alanın diğer alanlara in-

dirgenemezliğinin altını çizen otonomi ve otorite 

talebidir. 

Bourdieu’ye göre bilimsel alan, diğer alanlar 

(“ekonomik alanı”, “sanat alanı”, “din alanı” vb.) 

kadar sosyal bir dünyadır. Tam da bu vasfıyla di-

ğer alanlar gibi alan dışından gelecek çeşitli taz-

yik ve teşvikleri tatbik eder. Ancak bu tazyik ve 

teşviklerin sosyal dünyanın işleyişinden nispe-

ten bağımsız olması gerekir. Dış tazyikler, alanın 

kendi otonomik mantığı tarafından dolaylı hâle 

getirilmelidir. En azından Bourdieu’nün bilimsel 

alan teorisinin normatif iddiası bu yöndedir. Ala-

nın özerkliğinin en görünür tezahürlerinden biri 

Bourdieu’ye göre, dış tazyik ve talepleri hususi 

bir biçime sokarak kırıp yansıtma kabiliyetidir. 

Yeniden tanımlama, kırıp değiştirme özerkliğin 

en bariz tezahürüdür. “Tam tersi surette, dışarı-

daki meselenin, özellikle siyasal meselenin, alan 

içerisinde doğrudan ifade etmesiyle tezahür eder” 

(Bourdieu, 2013: 68). Bir kurumun özerkliği, dı-

şarıdan gelen talebi kendi özgün mekanizmaların-

ca kendi diline tahvil edip edemediğidir. Bizim de 

dikkat çekmeye çalıştığımız mesele de bu. Alanın 

özerkliğinin bir göstergesi/kriteri olan kırıp yan-

sıtma mantığı açısından Türkiye’deki bilimsel ala-

nın otonomisini tartışmaya açmak gerekiyor. Gezi 

meselesine tahvil ettiğimizde soru şu olmaktadır: 

Dışsal bir olgu olarak “Gezi”, bilim alanına nasıl 

yansıyacaktır? Ona göre bilimsel alan ne kadar 

özerkse o kadar kendisini dış sosyal yasaların et-

kisinden kurtarır. Ancak ülkemizdeki akademik 

alanın karakterini düşündüğümüzde nasıl bir tab-

loyla karşılaşmaktayız? Kendi otonomisini kur-

muş, dışarıdan gelen talepleri kendi mantığından 

geçirerek yansıtan bir alan gerçeği mi var, yoksa 

farklı alanların yasalarının çalıştığı bir akademik 

alan yapılanması mı var? Birazdan bunu tartışaca-

ğız, ancak geçmeden önce şunu belirtmek gerek-

mektedir: Bourdieu’nün alan kuramı ülkemizdeki 

akademik alanı açıklamak bakımından oldukça 

sorunlu. Çünkü akademik alan Türkiye’de, oto-

nomik değil heteronomiktir. Alanın işleyiş yasala-

rını (bilim alanının çıkarlarını) dış sosyal yasalara 

(siyasal çıkarlara) indirgemeyi “kısa devre hatası” 

olarak eleştirse de Bourdieu, Türkiye söz konusu 

olduğunda bilim alanını harici çıkar biçimlerine 

atıf yapmaksızın kendi özgün dinamikleri doğrul-

tusunda anlamak ve açıklamak mümkün değildir. 

Böylesi bir bilimsel perspektifden Gezi ve Sosyo-

loji çalışmasını ve bu vesileyle enteleküel mesaisi-

nin önemli bir bölümünü Gezi üzerine harcayan 

akademisyenlerin çalışmalarının epistemolojik 

temellerini nasıl okumamız gerekiyor? Gezi çerçe-

vesinde sorarsak, bir bilim adamının Gezi gibi bir 

toplumsal, siyasal hareketle ilişkisi, mesleki faali-

yeti kapsamında nasıl olmalıdır, Türkiye’de nasıl 

olmaktadır? 

Düşünceler tarihinin siyasal düşünceler tarihi 

olduğu, “aydın, entelektüel” figürünün kendisini 

sürekli devleti korumak ve kurtarmakla vazife-

lendirdiği Türkiye’de, akademik alanın tarihsel 

olarak yapılanması az önce belirttiğimiz gibi oto-

nomik değil heteronomiktir. Akademi alanındaki 

yükselme kriterlerinin alana özgü kriterler olması 

çok nadir ortaya çıkan bir durumdur. Akademik 

kadroya atanmış kişilerin kariyer hesaplarında, 

alan dışıyla ilişkilenme oldukça stratejiktir. Alanın 

heteronomik karakteri akademisyen habitusunu 

da büyük ölçüde yapılandırmaktadır. Heterono-

mik alanın öznesi konumundaki akademisyenin 

habitusu kabaca şöyledir; alan-dışıyla ilişkilenme-

ye çalışmak, dışarıdan edindiği kozları alan içinde 

kullanmak, alan içinde bilimsel sermayeye değil 

de kurumsal sermayeye oynamak, siyasetle bağ-

ları güçlendirmek, dini, siyasi, kültürel cemaatle-

re bağlanmak... Kurumsal sermayenin bilim ala-

nındaki gücü, yeniden üretim mekanizması olan 

“atamalarda” oldukça etkili bir biçimde çalışır. 

Bu tarz bir yapılanma içinde akademik tanınma 

(regocnition) kariyer sürecinde etkili olmamakta, 

yükselme süreçlerinde daha çok sosyal sermayeye 

göndermesi olan “tanıdık” figürü iş görmektedir. 

Yapısal belirlenimlerine işaret etmeğe çalıştığımız 

alanın karakterini ve oradan temellenen akade-

misyen habitusunu gözönüne aldığımızda, Gezi 

gibi bir fenomenin bilimsel alan tarafından nasıl 

alımlanacağını tahmin etmek zor değildir. 

Öğütle, kendisiyle yapılan söyleşide, Göker’le 

birlikte derledikleri Gezi ve Sosyoloji’nin temel 

maksadını tarihsel bir arka plana oturtarak ifade 

etmektedir. Türkiye akademi alanının sahip oldu-

ğu bilinçdışı yapılanmasına dair sosyal ve tarihsel 

değerlendirmeleri oldukça kayda değerdir. Sosyal 

bilim alanında kariyer yapmak isteyen mesleğe 

atılmış genç akademisyen arkadaşların dikka-
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te alması gerektiğini düşündüğüm şu tespitini 
uzunluğu pahasına aktarmakta fayda görüyorum: 
“Çalışmanın temel derdi, bu sosyolojikleştirme 
ameliyesini engelleyen tutumlara karşı çıkmak 
ve sosyolojinin bu süreçte gördüğü kum torba-
sı muamelesi karşısında alanın otonomisini sa-
vunmaktı. Türkiye’de bilim alanı, Cumhuriyet’in 
kuruluşundan bu yana, Althusserci anlamıyla 
bir “aygıt” olarak tasarlanmıştır. İtibar biriktirme 
ve yükselme kriterlerinin alan-dışında oluştuğu 
bu kurumlaşma sonucu Türkiye’de hâkim olan, 
sosyal meşruiyetini alan-içi 
etkinliğiyle değil de alan-
dışı ilişki ağlarıyla sağlamayı 
öğrenmiş bir akademisyen 
portresidir. Bizde özerklik, 
ulaşılması için çabalanan ger-
çek bir hedef olarak değil, sa-
dece bir söylem olarak, alan-
dışında önceden inşâ edilmiş 
alan-içi muarızı köşeye sıkış-
tırmak için kullanılan politik 
bir koz olarak var olagelmiş-
tir. Zaten o yüzden bugün bi-
limin özerkliğinden dem vu-
ran Kemalistler görmekteyiz. 
Dolayısıyla özerklik Türkiye 
koşullarında Batı’dakinden çok 
daha varoluşsal bir meseledir 
ve bilimsel bilgi üretimine sevk 
eden ilgi/çıkarın ne olduğu ve 
nasıl tesis edilmesi gerektiği 
sorusuyla başlar” (Öğütle ve 
Göker, 2014, 7 Temmuz). Aka-
demik alanın bilinçdışıyla kast 
ettiğimiz bir yönüyle yukarıda 
işaret etmeye çalıştığımız sosyo-
tarihsel mekanizmalardır. Bour-
dieu için bir alan ne kadar heteronomsa (görece 
daha fazla dışa bağımlı, daha az özerkse) o kadar 
rekabet kusurludur ve bir o kadar da faillerin, bi-
limsel olmayan güçleri bilimsel mücadelelere mü-
dahil kılmaları ellerindedir (Bourdieu, 2013: 79). 
Türkiye’de bilim alanında siyasi talepler doğrudan 
ifadesini bulduğundan, bilimsel alanın niteliği 
dışa bağımlılıktır. Bilim alanının siyasi ve iktisadi 
talepleri kendi diline tercüme etme, kırıp yansı-
tarak yeniden biçimlendirme (re-formülation) 

kabiliyeti yoktur. “Gezi”nin akademiye doğru-
dan yansıması kanaat tedarikçiliğini pekiştirmesi 
şeklinde olmuştur. Dışarıdan gelen siyasi talebin 
alana doğrudan yansıması, Geziyi lanetleme ya da 
kutsama performansına dönüşmüştür. Bu hiçbir 
biçimde Gezi’nin bilgi nesnesi olma potansiyeli-
ni ortadan kaldırmak anlamına gelmemektedir. 
Sorunsallaştırdığımız mesele tam da bilgi nesnesi 
kılmanın önündeki siyasi, epistemolojik engeller-
dir. Talebi yeniden formüle etme becerisine sahip 
bir alan, Gezi’den kendisine yeni araştırma gün-

demleri yaratabilecektir. Bu-
rada iki konumu ayırdede-
biliriz sanıyorum; i) Gezi’ye 
lehte ya da aleyhte kanaat 
tedarik etmek, ii) Gezi’yi sos-
yolojikleştirmek. İlk konum, 
siyasal retoriğini meşrulaş-
tırıcı çerçeveler arayışına 
denk düşmekteyken, ikinci 
konum da bilimsel bilginin 
artmasına, derinleşmesine 
denk düşmektedir. Burada 
bizi bekleyen iki muhtemel 
sonuç şöyle olacaktır; ya bi-
limsel alan, siyaset alanı tara-
fından kırılarak yansıtılacak 
(bu durumda pek çok sos-
yal bilimci alanı terk ederek 
siyasileşecek) ya da siyaset 
alanı bilim tarafından kırıla-
rak yansıtacak (bu durumda 
ise self-refleksiyon yeteneği-
ni güçlenen bilim adamının 
üreteceği bilgi sofistike bir 
hâle gelerek bilim alanının 
özerkliği derinleşecek). Peki 

nedir sosyolojikleştirme? Alanın özerkli-
ği ile sosyolojikleştirme arasındaki bağlantı nedir?

“Gezi’nin sosyolojikleştirilmesi” espirisi an-
lamını “kırarak yansıtma” mantığı çerçevesinde 
bulmaktadır. “Sosyolojikleştirme” vurgusunun 
dışarıdan gelen bir siyasi/sosyal talebin bilimsel 
alanın prizmasından geçirerek yeniden formüle 
etmekten, kırarak kendi suretinde yansıtmaktan 
öte bir anlamı yoktur. “Sosyolojikleştirme” bilgi 
üretim sürecinde siyasi protokollerin değil, bilim-
sel protokollerin işletilmesini anlatmaktadır. Mü-

Gezi’de ilk deneyime bağlı 
çıkan genelleştirmeler, ger-
çek bir bilimsel araştırma 
tasarımı açısından aşılmak 
ve geçilmek zorundadır. İlk 
deneyime bağlı genelleme-
ler bilim öncesine ait olan 
“yanlışlar”dır. Kendi pra-
tiklerine gömülü olan aka-
demisyenlerin kendi yaşam 
dünyalarından çıkan ve 
kendi ihtiyaçlarının bilgi-
ye tercüme edilmesinden 
başka bir anlamı olmayan 
Gezi hakkındaki yorumla-
rı, hiçbir şekilde bilimsel 
statüye sahip olmayıp, bili-
min önünde epistemolojik 
bir engel olan kendi ortak 
duyularına aittir.
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dahil bir sosyal bilim pratiğinin bir örneği olan 
derleme, müdahalesini iki eğilime yapmaktadır; 
i) sosyolojinin araçsallaştırılmasına ve ii) Gezi’yi 
konu alan yazılar, derlemeler, yayınlar külliyatı-
na. İkincisine karşı söylenen şudur: Bugüne kadar 
Gezi hakkında çıkan çalışmaların pek çoğu “bilgi” 
değil “kanaat”tir. Kanaatin bizatihi kendisi, kendi-
liğinden sorun görülmemekte, Öğütle ve Göker’in 
sorunsallaştırdıkları olgu kanaatlerin kendileri-
ni bilimsel bir jargon içinden örgütlemeleridir. 
Bachelardçı bir jestle bilimsel bilginin önündeki 
epistemolojik engellere karşı çıkarak bilgi nes-
nesini inşa etmek ve bilimsel bilginin üretimine 
yol açmaktır. Sosyal bir varlık olduğunu bildiği-
miz bilim adamının siyasi kanaatleri, kendiliğin-
den bilimsellik değeri taşımaz. Kendi bilinçdışını 
sorunsallaştırarak bilim adamı, kendi ortak du-
yusundan epistemolojik bir kopuş gerçekleşti-
rerek araştırma nesnesini inşa etmeli ve bilimsel 
protokolleri çalıştırarak (bilim nesnesinin inşası, 
araştırma yönteminin belirlenmesi, verilerin top-
lanması, yorumlanması, sonuçların çıkarılması) 
inşa ettiği nesne hakkında sınanabilir, yadsına-
bilir sonuçlar çıkarmalıdır. Buradaki derdi anla-
manın yolu, tarihsel epistemolojinin kurucu ismi 
Bachelard’ın epistemolojik kopuş yaklaşımını ve 
Bourdieu’nün “self-refleksivite” (nesneleştiren 
bakışın nesneleştirilmesi, bilim adamının bilimi) 
düşüncesini iyi kavramış olmak gerekiyor. Bu çer-
çevelerden bakıldığında, siyasi kanaatlerin üzeri-
ne bindiği bir takım kavram setleri (“halk”, “işçi 
sınıfı”, “çokluk”, “tekillik”, “müşterek alan”, “kent 
hakkı”) kendiliğinden ne bilimsel bir statü taşır 
ne de bu kavramlarla, bu gündelik kullanımlarıyla 
bilimsel nesne inşası mümkün olabilir. Derleme-
nin yapmaya çalıştığı şey, özellikle medyanın gün-
delikleştirdiği “sosyoloji” lafzının siyasal alanının 

bonusu olmasına karşı çıkarak, yeniden zanaatın 
kullanımına sokmaktır. Metodolojik kuralların 
hiçe sayılmasından da öte, epistemoloji ve onto-
loji düzlemlerini birbirine boca ederek kurulmuş 
“sosyolojik gerçeklik” gibi bulanık bir nosyonun 
absürdlüğünden söz etmeye bile gerek yok. 

Epistemolojik Engelleri Alt Etmek

Bachelard’a vurgu yapmakla tam olarak neyi 
kast ediyoruz? Bachelard’ın ilkelerini ortaya koy-
maya çalıştığı epistemolojik dertler göz önüne 
alındığında, Gezi üzerine üretilen bilginin “bilim-
sellik” iddiası hangi ölçüde geçerlilik taşımakta-
dır? Belirtmek gerekir ki Gezi hakkında üretilen 
her metnin, bilimsel olmak gibi bir kaygısı yok. 
Ancak Gezi’nin sembolik mücadelesinde akade-
mik çerçeveler, bilhassa “sosyoloji” araçsallaştı-
rıldığı için bu literatürü (niceliksel açıdan önemli 
bir külliyet oluştu bile) epistemolojik açıdan so-
runsallaştırmayı önemli sayıyoruz. Tarihsel epis-
temolojiin kurucu ismi Bachelard’ın iki önemli 
eseri olan Bilimsel Zihnin Oluşumu ve Uygulamalı 
Akılcılık kitapları Türkçe’ye çevrildi. Burada ge-
nel olarak birincisi üzerinde duracağız. Bilimsel 
Zihnin Oluşumu’nda Bacherlard bilimin önündeki 
engellerden söz etmekte ve “epistemolojik engel” 
nosyonunu geliştirmektedir. Buna göre epistemo-
lojik engel, ne fenomenlerin karmaşıklığından çı-
kar, ne de insanın duygu ve zihninin zayıflığına 
aittir. Epistemolojik engel, bilme ediminin doğa-
sından çıkan aksaklıklardır. Ona göre bilimsel zi-
hin asla verili (given) bir şey olmayıp her zaman 
bir “oluşum”dur (formation). Bachelard’ın savun-
duğu inşacı epistemolojiye göre hiçbir şey kendi-
liğinden olmaz. “Hiçbir şey verili değildir. Bilimsel 
bilgi sürekli olarak epistemolojik engellerin aşıl-
masıyla elde edilir” (Bachelard, 2013:24). Bu pers-
pektiften bakıldığında bilimsel zihin betimleyici 
değil oluşturucudur (fomateur). Bachelard çalış-
masında pek çok epistemolojik engelden söz eder: 
ilk deneyim engeli, genel bilgi engeli, sözel engel, 
tözcü engel gibi. Biz burada hususen “ilk deneyim 
engeli”nden söz edeceğiz. “Epistemolojik engel” 
mefhumu “epistemolojik kopuş” mefhumuna bizi 
götürür. Bachelard bilim öncesi zihin (ideoloji) ile 
bilimsel zihni ayırır ve bu ayrım lineer olmayıp 
sürekli çalışır durumdadır. Ona göre edinilmiş 
kanıyla (opinion) bilim arasındaki süreklilik değil 
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kopuş ilişkisi vardır. “Edinilmiş kanı iyi düşün-

mez; edinilmiş kanı düşünmez, ihtiyaçları birer 

bilgi olarak tercüme eder” (Bachelard, 2013: 24). 

(Gezi üzerine olan külliyatın yaptığı da budur; ih-

tiyaçları bilgiye tercüme etmek.) Bilimsel zihnin 

oluşumu için verili olan kanaatlerden epistemo-

lojik olarak kopmak gerekmektedir. Bilimsel dü-

şünce “kopmalarla” işlemektedir. Bu nedenle bi-

limsel düşünceyi “engel” nosyonuyla düşünmeyi 

öneren Bachelard’ın tarihsel epistemolojisine göre 

bilimsel bilgi alt edilmiş engeldir. 

Ortak duyunun yanısıra bilimsel düşünce kar-

şısına çıkan önemli bir engel de “ilk deneyim” 

engelidir. “Gerçekten de ilk gözlem, bir imge bol-

luğu içinde sunar kendini; pitoresktir, somuttur, 

doğaldır, kolaydır. Tek yapılması gereken onu 

betimlemek ve karşısında büyülenmektir” (Bac-

helard, 2013: 31). İlk deneyime bağlı olarak ge-

liştirilen genellemelerin düşünce olmayıp, merakı 

hemencecik karşılayıveren imgesel saçılmalar ol-

duğunu belirtmektedir. Bachelard bilimsel olanın 

kavramsallığı karşısına, bilim öncesinin imgeselli-

ğini koymaktadır. Gezi üzerine yapılan çalışmalar 

bilimsel kavramsallaştırmalardan ziyade ilk dene-

yime bağlı imgelerdir, Althusser’in deyimiyle ilk 

tasarımlardır. Bachelard ilk deneyime bağlı imge-

lerin bilimsel bir zihin için nasıl bir engel oluş-

turduğuna şöyle dikkat çekmektedir: “Hayalleri 

kabul eden bir bilim, metaforların kurbanı olur, 

hem de başka bilimlerden çok daha fazla. Dola-

yısıyla bilimsel zihnin hayallerle, benzetlemelerle, 

metaforlarla ara vermeksizin mücadele etmesi ge-

rekir” (Bachelard, 2013: 54). İlk tasarımlara daya-

lı düşünme stiline yakalandığında bilimsel zihin 

benzetmelere, metaforlara, imgelere başvurarak 

“soyutlama” gücünü kaybedecektir. Spinoza bilin-

diği üzere üç tür bilgiyi birbirinden ayırmaktadır; 

i) sanılardan oluşan imajlar, ii) rasyonel bilgi ve 

iii) sezgisel bilgi. İlk deneyim bilgisi, fenomenle-

rin doğası hakkında bilgi vermekten çok, olayın 

beden üzerinde bıraktığı izlenimi kapsayan bi-

rinci tür bilgidir. Spinoza’ya göre de bu tarz bir 

bilgi imgeden ve hayalden beslendiği için yanlış-

tır. Althusser ideoloji kuramını birinci tür bilgi 

düzeyinde açıklar ve buna göre ideoloji, gerçekle 

kurulan duygusal ve imgesel bir ilişkinin sonucu-

dur. Althussser’in Genellik I dediği ideolojik dü-

zey, Spinoza’nın birinci tür bilgisi, Bachelard’ın ise 

ilk deneyim bilgisi dediği şeydir. Üç düşünürün 

ortak noktası, nesnenin doğru bilgisine ulaşabil-

mek için duyumlardan kavramlara geçilmesini 

şart koşmalarıdır. 

Bachelard’a göre bilimsel düşünce dolayımsız 

amprizmi terk etmelidir. İlk deneyime bağlı ge-

nellemeler (“sistemler”, “teoriler”) terk edilerek 

bilimsel bilgiye ulaşırız. Gezi’de ilk deneyime 

bağlı çıkan genelleştirmeler, gerçek bir bilimsel 

araştırma tasarımı açısından aşılmak ve geçilmek 

zorundadır. İlk deneyime bağlı genellemeler bilim 

öncesine ait olan “yanlışlar”dır. Kendi pratiklerine 

gömülü olan akademisyenlerin kendi yaşam dün-

yalarından çıkan ve kendi ihtiyaçlarının bilgiye 

tercüme edilmesinden başka bir anlamı olmayan 

Gezi hakkındaki yorumları, hiçbir şekilde bilimsel 

statüye sahip olmayıp, bilimin önünde epistemo-

lojik bir engel olan kendi ortak duyularına aittir. 

Çünkü tam da bu “ortak duyu/ortak bilgi kendisi-

nin bilinçdışıdır” (Bachelard, 2013: 57). Kendinin 

bilinçdışına çakılı kalan akademisyenler belki de 

ilk defa yakaladıkları refleksivite imkânını ellerin-

den kaçırmışlardır. Gezi’nin nesnel bilgisine ulaş-

mak yerine öznel dinamizmi işletmişlerdir. Kendi 

bilinçdışı düşlerine, ilk imgelerin toyluğuna kapı-

lıp gitmeyi tercih ettiler. Bachelard’ın belirttiği gibi 

“ilk deneyde en dolayımsız olan “kendimiz”dir, 

herkese kulağını tıkamış tutkularımız, bilinçdışı 

isteklerimiz olur” (Bachelard, 2013: 63). “En il-

ginç, en çarpıcı fenomenlerin gösterisine, doğaldır 

ki tüm arzularıyla, tüm tutkularıyla, tüm ruhuyla 

23 Kasım 2013’ü 24 Aralık 2014’e bağla-
yan gece açıklanan ve imzalanacak nükleer 
antlaşmanın bir parçası olduğu ilan edilen 
uzlaşı uluslararası kamuoyundaki yansıma-
ları Körfez üzerinden İran tehdidi hisseden S. 
Arabistan’da ciddi bir hassasiyet meydana 
getiriyor.

Siyasal olmayı kutsallaştıran ve siyasiliğe 
hemen hiç laf söyletmeyen bir habitusa sahip 
memleketin “entelektüel”ine siyaseti sınır-
landırmaktan söz edildiği taktirde, şiddetli 
bir dirençle karşılaşmamak elde değil. Kendi 
pratiğine âşık olmak gibi eğilim içinde oldu-
ğunu düşündüğüm akademik ve kültürel üre-
tim alanında “bilim adamlarına”, kendi siya-
si, toplumsal deneyimine mesafe almaktan 
söz ettiğinizde, bekleneceği üzere o, bu çağrı-
yı bilimin soğuk analizlerini kendi öznelliğini 
parçalamak olarak görerek yadsıyacaktır.
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gider insan. Bu durumda, ilk nes-
nel bilginin ilk yanlış olmasına da 
şaşırmamak gerekir” (Bachelard, 
2013: 74). 

Bachelard bilimsel zihnin olu-
şum sürecini anlatırken bilimsel 
zihnin üç hâl yasasından (bilim 
öncesi hâl, bilimsel hâl, yeni bi-
limsel zihin) bahsetmesinin yanı-
sıra ruhun üç hâl yasasından da 
söz etmektedir. Bilimsel yaşamın 
psikolojisini amaçlayan ruhun üç 
hâl yasası şunlardır; i) çocuksu 
ya da dünyevi merak, ii) profesör 
ruhu ve iii) soyutlama ve öze inme acısı çeken ruh 
(Bachelard, 2013: 19). Ona göre çocuksu ya da 
dünyevi ruh toy bir merakla kıpır kıpırdır, alet 
kullanımı gerektiren en ufak bir fenomen karşı-
sında şaşkındır, hoş bir vakit geçirmek için bilim-
le oynamaktadır. İkinci hâl dediği “profesör ruhu” 
ise kendi dogmatizminden koltukları kabarır ve 
yaptığı ilk soyutlamada kıpırdamadan durur, her 
yıl kendi ispatlarını dayatır durur, yeni bir olu-
şum sürecine kendini kapatır (Bachelard, 2013: 
19). Bence Gezi sürecinde bilimsel olmayan zih-
nin ruhsal ifadeleri olan çocuksu ve profesör ruh, 
bilimsel zihnin duygulanımı olan “acı çeken ruha” 
galebe çalmıştır. Bir yanda Gezi’nin çocuksu şaş-
kınlığını yaşayan ruhların hoş vakit geçirmek için 
bilimsel araçlarla oynamaları, diğer yanda ise ken-
di dogmatizmini dayatan profesör ruhun bilgiç-
likleri... Bachelard’ın ruhsal tipolojilerinde ken-
diliğinden felsefenin/ideolojinin denk düştüğü 
tipoloji “profesör ruhu”dur ve bu ruh Gezi süre-
cindeki analizlerde tüm otoriterliğiyle, ezberleriy-
le kendini dayatmıştır. Profesör ruh, Bachelard’ın 
bir deyişini uyarlarsam, okşayıp durduğu altının 
kurbanı oluveren insana aittir. 

Bachelard’ın “epistemolojik kopuş” teorisini 
Marx’ın düşüncesine uygulayan Atlhusser, bilim 
adamlarının bilimsel bilginin oluşumsal doğa-
sını sürekli olarak gözden kaçırdıklarından söz 
etmektedir. Bilim adamları yeni bilgiler oluş-
turmak yerine epistemolojik engel olarak “sahte 
apaçıklıklar”a kendilerini kaptırmaktadırlar. Alt-
husser bu düşünceleri, yine Bachelard’a başvura-
rak bilim öncesi-bilimsel dönem ayrımı üzerinden 
giderek bilimsel olmayan ideolojik tasarımlar ola-

rak nitelemektedir. Bilim adamla-
rına apaçık gözüken düşüncelerin 
bilimsel bilginin oluşumsal karak-
terini bastırdığının altını çizen Alt-
husser, apaçıklıklara “bilim adam-
larının kendiliğinden ideolojisi” 
tanımlamasında bulunur. Apaçık-
lıklar bilimsel bilginin (önceki/
verili teoriler, kavramlar, soyutla-
malar) kendi kendisine engel koy-
masıdır. Ona göre “kendiliğinden 
bilimsel ideololoji: bilim adam-
larının kendi pratikleri ve pratik-
leriyle olan ilişkileri üzerine dü-

şünceleridir” (Althusser, 1984: 26). Bilimsel olan 
Bachelard için her zaman doğal olana karşı oluşur. 
Bilimsel zihin ancak doğal olana, doğallaşmaya 
karşı kendini kurabilir. Ortak deneyim oluşum-
sal değildir bu nedenle. Bir zaman doğal kabul 
edilmeyen düşünceler doğallaşma eğilimini içi-
ne girerek bilimsel zihin için “apaçıklık” engelini 
oluştururlar. Kendiliğinden olan doğal, doğal olan 
kendiliğindendir. Bilimsel deney, ortak deneyime 
ters düşen deney olduğu için bilim ortak duyudan 
sürekli koparak gelir. Burada ortak duyudan kas-
tın iki anlamı vardır; birincisi bilimin dışındaki 
toplulukların toplumsal dünya hakkındaki bilgi-
lerini kapsamaktadır; ikincisi ise bilim adamları-
nın kendi ortak duyularını içermektedir. Kendi-
liğinden olanın apaçıklığı, ortak duyuya analizin 
gömülmesi anlamına gelir ve bildik olan bilme-
dikleştirilemez, sorunsallaştırılamaz. Bachelard’ın 
söylediği gibi bilimsel zihin sorun görme yetisidir. 
Bilim sorularla yol alır cevaplarla değil. Kendili-
ğinden apaçık olanın olduğu yerde sorun yoktur, 
cevaplar vardır. Kendiliğinden ideoloji, Gezi’yi 
konu alan çalışmalarda epistemolojik bir engel 
olarak karşımıza çıkmaktadır. Hâlihazırda veri-
li olan teorik modeller Gezi’nin kendisine uyar-
lanmış, hiçbir sorunsallaştırmaya gitmeden Gezi 
kendiliğinden apaçık kılınmıştır. Burada iki temel 
epistemolojik engelden söz ediyoruz; i) ilki siyaset 
ile epistemoloji arasına sınırlar çekemeyen ve bu-
nun sonucunda siyasileşen bilim adamı figürün-
den ve ii) bu bilim adamı figürünün verili teorik 
modellerinden. Derlemede yer alan yazıların bu 
epistemolojik ilkeleri ne ölçüde uygulayabildiğin-
den bağımsız olarak söylersem (çünkü bu konuda 
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derin şüphelerim var), derleyenlerin, kitabın adı-
nı derlemenin temel mantığını yansıtır biçimde 
“nesneyle yüzleşmek, nesneyi kurmak” olarak be-
lirlemesi sözünü ettiğimiz epistemolojik engellere 
dikkat çekmek çerçevesinde düşünülmelidir.

Sonuç Yerine

Bana göre (derleme’nin mantığı da bu yönde) 
Gezi sürecinin sosyal bilimcilerin önüne koyduğu 
en önemli mesele bilimsel alanının otonomisidir. 
Sosyolojinin kendi içinde taşıdığı nomos ve ken-
di içinde taşığıdı özerk amaçlar ötelenerek, siya-
set oyununa koz devşirmek ve kendini meşru bir 
proje olarak dayatmak adına araçsallaştırılması, 
bilimsel bir açıklama çerçevesi kurmakla değil, 
Öğütle’nin işaret ettiği gibi, pozitivizmden gayet 
iyi bildiğimiz “bilim ideolojisiyle” sonuçlanacak-
tır. Gerek pozitivist jestin eleştirisinde gerekse de 
kendiliğinden ideolojinin eleştirisinde bilimsel 
alanın analizi önem kazanmaktadır. Akademik 
alanın sosyo-analizi bilim adamının refleksif bir 
sosyoloji yapma imkânını artırmaktadır. Bourdi-
eu, Wittgenstein’a atıfla, bilimin siyasi ve sosyal 
kullanımlarından söz ediyor ve başka kullanımlar 
içinde bilimin başka biçimlere bürünebileceğin-
den söz ediyor. Bilimin kendisi kendi içinde bir 
(kelimelerin gündelik anlamlarının dışında) si-
yaset, iktidar ve güç ihtiva etmektedir; ancak bu 
nitelikleri Bourdieu “alan” nosyonuyla çerçevele-
mek ve otonomik kılmaktadır. 

Gezi gibi bir sosyal-tarihsel bir fenomen bilim-
sel alana dolaysızca yansıtıldığı takdirde sosyal bi-
lim sınırları içinde konuşmak zorlaşıyor. Bilimsel 
alanın kendi işleyişine ilişkin yasalar/kurallar hiçe 
sayılıyor. Siyasal olmayı kutsallaştıran ve siyasili-
ğe hemen hiç laf söyletmeyen bir habitusa sahip 
memleketin “entelektüel”ine siyaseti sınırlandır-
maktan söz edildiği taktirde, şiddetli bir direnç-
le karşılaşmamak elde değil. Kendi pratiğine âşık 
olmak gibi eğilim içinde olduğunu düşündüğüm 
akademik ve kültürel üretim alanında “bilim 
adamlarına”, kendi siyasi, toplumsal deneyimine 
mesafe almaktan söz ettiğinizde, bekleneceği üze-
re o, bu çağrıyı bilimin soğuk analizlerini kendi 
öznelliğini parçalamak olarak görerek yadsıya-
caktır. Politik alanda dahi sorunlu bu tarz bir öz-
deşleşme, nesneleriyle birleşmeyi ilkece savunan 
mistikleri andırmaktadır. Nesneyle bu derece öz-

deşleşirsen “mistik”, nesneden çok fazla uzaklaştı-

ğın taktirde ise “sinik” olursun! Bilimsel analiz ise 

ancak yaratıcı bir mesafeden tesis edilebilir.

Militan bilim pratiğine (“sözcülüğe”) karşı bi-

limsel özerkliğe çağrıda bulunan Öğütle ve Göker, 

sosyal bilimlerin epeyce bir zamandır içine düş-

tükleri epistemolojik krizleri aşmak için bilimsel 

pratiğin siyasi meşruiyet imalatında kullanılması-

na karşı çıkarak bunun yaratacağı epistemolojik 

açmazlara işaret etmekte ve sosyal bilimcileri nes-

neyle yüzleşmeye ve nesneyi kurma protokollerini 

işletmeye davet etmektedirler. Sorunsallaştırdık-

ları husus, bilim alanının alan dışıyla ilişkisidir. 

Seslendikleri kamuoyu bilhassa akademik alanın 

failllerinden oluşmaktadır ve sosyal bilimcileri, 

bilimin özerkleşmesine yönünde gerçek bir yeni-

lenme, kolektif bir yön değiştirme adına müşterek 

bir sosyo-analize çağırmaktadırlar. Sosyal bilim-

cinin kendi pratiğine ilişkin kolektif bir tefekkür 

çağrısı olan bu davete icap edip etmemek elbette 

alanın faillerinin tercihlerine, hesaplarına kalmış 

bir şey. Bu yazı kendi adına, bu çağrıya önem atfe-

diyor ve bahsini bilimin özerkliğine vurgu yapan 

bu pozisyona yatırıyor. Bir meslek olarak sosyolo-

jinin Göker’in deyişiyle kendi dışına “iliştirilmesi-

nin”, bilimsel pratiğe verdiği tahribata, iliştirilmiş-

lerin ürettiği sabitfikre karşı çıkmanın en önemli 

yöntemi akademi içinde otonomi doğrultusunda 

örgütlenmek (“zanaat”) ve bilimsel kolektifler 

(“ocak”lar) oluşturarak çalışmaktır. 

Sonsöz: “Her türlü sosyal zaruretten azat ‘ka-

tıksız ilim’ ve tüm siyasal ve ekonomik taleplerle 

esaret altına alınmış ‘hizmetkâr ilim’ ikiliğinden 

kurtulmak gerekiyor” (Bourdieu, 2013: 68).
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U mran der-
g i s i n i n 

Kasım 2014 
s a y ı s ı n d a 
Metin Önal 
Mengüşoğ lu 
imzasıyla 11 
Ekim 2014 
tarihli Yeni 
Şafak gazete-
sinde Yusuf 
Genç tarafından bizimle yapılan röportajı eleş-
tiren “Protestan İslâm ve Sivil-Tasavvufî İslâm” 
başlıklı bir yazı yayınlandı. Bu röportaj, doğru-
dan güncel İslâm değil, modern İslâm’ın tarihî 
serüvenini incelediğimiz İslâm’da Modernleşme, 
1839-1939 (Ankara: Doğu Batı Yayınları, 2014) 
adlı eserimizin genişletilmiş üçüncü baskısının 
çıkışı vesilesiyle yapılmıştı. Röportajda tabiatıy-
la halen devam eden bir süreç olarak modern-
leşmenin güncel uzantılarına da söz gelmiş, ilmî 
bir incelemenin fikrî-siyasî tazammunlarına da 
değinilmişti. Fikrî-siyasî tazammunlarının ilmî 
bir incelemenin önüne geçirilerek kasıtlı bir 
okumaya tâbi tutulması, ilmî ortamı yok eden 
aşırı siyasallaşmanın göstergesi sayılabilir.

Maksat üzüm yemek, İslâm adına doğruyu 
bulmak olsaydı İslâm’da Modernleşme, 1839-
1939 adlı eserimizin esaslı bir tartışma ve eleş-

tirisi, herhalde 
daha verimli 
olurdu. Ancak 
elbette 900 
sayfalık bir 
eseri okumak, 
anlamak ve 
eleştirmek zor, 
buna karşılık 
zaten gaze-
te formatına 

sokulmak için hayli kısaltılmış bir röportajdan 
cımbızla seçilmiş cümleler üzerinden karakuşî 
hükümler vermek kolaydır. Bu yüzden Sayın 
Mengüşoğlu’nunki yakıştırma ve niyet okuma 
karışımı, eleştiriden ziyade karalama kabilin-
den bir yazı maalesef. Ancak sadece yaşı itiba-
riyle bizim büyüğümüz, ağabeyimiz konumun-
daki Metin Önal Mengüşoğlu’ya değil, herhangi 
bir Müslüman’a karşı edep sınırlarını zorlayan 
bir polemiğin içine girmekten Rabbime sığını-
rım. Kendisiyle vicahen tanışmasak bile karşı-
laştığımızda “Metin Ağbi” diye hitap edeceğim 
biri. Bizi İslâm âdâbına pek yakışmayan bir işi 
yaparak kendimizi anlatmak zorunda bıraksa 
da yazı, çağdaş İslâmcılığın din anlayışıyla ilgili 
temel çıkmazını, sünnet ve tasavvufa bakışında-
ki derin problemi vurgulamamıza vesile olması 
bakımından kayda değerdir.

Çağımızda hızlanan modernleşme ve sekülerleşmenin etkisiyle 

İslâm tam bir muammaya dönüşmüş durumda. Din yolunun 

sünnet, sünnet yolunun da tasavvuf olduğu benim iddiam değil, 

İslâm’ın temel gerçeğidir. Benim yaptığım, “vaz’-ı cedid” değil, 

“keşf-i kadim”, sadece bu temel gerçeği hatırlatmaktan ibarettir.  

İSLÂMCILIĞIN SÜNNET ÇIKMAZI

Bedri GENCER
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Tasavvufsuz İslâm’ın Çıkmazı

Sayın Metin Önal Mengüşoğlu’nun temsil 
ettiği İslâmcılığın temel problemi, din anlayı-
şıyla ilgili. Çağımızda hızlanan modernleşme 
ve sekülerleşmenin etkisiyle İslâm tam bir 
muammaya dönüşmüş durumda. Din yolunun 
sünnet, sünnet yolunun da tasavvuf olduğu 
benim iddiam değil, İslâm’ın temel gerçeğidir. 
Benim yaptığım, “vaz’-ı cedid” değil, “keşf-i 
kadim”, sadece bu temel gerçeği hatırlatmaktan 
ibarettir. Din, köyde âdet, şehirde sünnet olarak 
yaşanır. Bu yüzden Sayın 
Mengüşoğlu, Google’dan 
basit bir aramayla bile, 
“ehl-i İslâm” yerine “ehl-i 
sünnet ve cemaat” tabiri-
nin kullanıldığını, sahâbe-i 
kirâm (rıdvânullâhi ‘aley-
him)in hicretten sonra 
Medine’ye “dâru’s-sünne”, 
İslâm tarihinde müced-
ditlere “muhyi’d-dîn”e 
karşılık olarak “muhyi’s-
sünne” lakabının verildi-
ğini, halifelerin davalarını 
“i’lâ-yı kelimetillâh ve ihyâ-i 
sünnet-i Rasûlillâh” olarak 
ifade ettiklerini, sünne-
tin “et-tarîkatü’l-meslûketü 
fi’d-dîn” (dinde tutulan 
tarikat=yol) olarak tarif edil-
diğini, bu yüzden tarikatla-
rın mekânı tekkelere önceleri 
“dâru’s-sünne” dendiğini öğrendikten sonra 
rahatlıkla “din=sünnet=tasavvuf”un özdeşliği 
sonucuna varabilir.

Ancak tasavvuf ile dinin derinliğine inilebi-
lir. Bu yüzden İslâm tarihinde tartışma, çağımız-
da olduğu gibi tasavvufun inkârı değil, “hangi 
tasavvuf” sorusunun etrafında dönmüştür. 
Selefî/halefi tasavvuf tartışması, bazen coğrafî 
olarak Horasan/Irak tasavvufu kutuplaşması 
olarak da ifade edilmiştir. Heratlı Şeyhülislam 
Abdullah Ensârî, bu kutuplaşmanın aşıldığı 
kilit şahsiyettir. Herevî’nin tasavvufi mirası, 
hem Nakşibendîlik, hem de Selefîlik içinde 

yaşamaya devam etmiştir. Onun Menâzilü’s-
Sâirîn kitabı, hem tasavvuf ehli, hem de İbni 
Teymiye’nin talebesi İbnü’l-Kayyım tarafından 
Medâricü’s-Sâlikîn adıyla şerh edilmiştir. Aziz 
dostumuz Mustafa Özcan’ın da hatırlattığı 
üzere, onun mirası, şeriata vurgunun tarikatın 
aleyhine tecelli ettiği çağdaş İslâmcılık için-
de Seyyid Kutub örneğinde bile görülebilir. 
Kutub’un İhlas ve Hadit surelerinin tefsirinde 
Herevî ve vahdet-i vücut ekolünün etkileri 
görülür. Özellikle çağdaş Selefî ekolden Elbânî 

ve İbni ‘Useymin, Kutub’u 
vahdet-i vücut anlayışını 
benimsemek ve savun-
makla suçlarlarken Kutub 
taraftarları, bu ithamı red-
detmişlerdir. Çağdaş Arap-
İslâm düşüncesini Câbirî 
ile Hanefî’den ibaret sanan 
Türkiye İslâmcıları, Tâhâ 
Abdurrahman’ı okurlarsa 
tasavvufa dayalı düşün-
cenin derinliğini daha iyi 
görürler.

İslâmcılar, “büyük 

güzeldir, ertelenmiş hayat” 

anlayışıyla ayrıntı gördük-

leri dinin özünü, sünneti 

kaybetmiş durumdadırlar. 

İslâmcılığın ideolojik tep-

kisi tasavvufa doğrudan 

yönelirken sünnete spe-

külatifleştirme ve itibarsızlaştırma şeklinde 

dolaylı olarak yönelir. Örneğin İslâmcı geçi-

nen bazı ilahiyat profesörlerinin “Efendim, 

İslâmcılar herkesten fazla sünnetçidir ama prob-

lem, sünnetin ne olduğudur” yolundaki iddia-

ları mugalatadan ibarettir. Bu iddia, sünnetin 

her-dem taze nebevî-fıtrî bir hayat tarzı değil, 

hadis=şeriat gibi bir proje olarak alındığı ideo-

lojik malûl bakış açısını yansıtmaktadır. Bursalı 

Seyyid Alizâde Yâkub (-1524)’un Mefâtîhu’l-

Cinân Şerhu Şir’ati’l-İslâm veya daha yakınlar-

da yaşamış Seyyid Hasan Hulusi’nin Mecma’u’l-

Âdab adlı eserleri, sünnete uygun bir hayat sür-

mek isteyenlere yeterdir. Mesele, irade meselesi-

İslâmcılar, “büyük güzeldir, 
ertelenmiş hayat” anlayışıyla 
ayrıntı gördükleri dinin özünü, 
sünneti kaybetmiş durumda-
dırlar. İslâmcılığın ideolojik 
tepkisi tasavvufa doğrudan 
yönelirken sünnete spekülatif-
leştirme ve itibarsızlaştırma 
şeklinde dolaylı olarak yöne-
lir. Örneğin İslâmcı geçinen 
bazı ilahiyat profesörlerinin 
“Efendim, İslâmcılar herkes-
ten fazla sünnetçidir ama 
problem, sünnetin ne oldu-
ğudur” yolundaki iddiaları 
mugalatadan ibarettir.
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dir. Hemşerim Konyalı Hacı Veyiszâde Mustafa 

Efendi gibi Allah dostları, “doğrunun küçüğü 

büyüğü olmadığı” gerçeğine binaen talebesine 

küçük-büyük diye ayırmadan tüm sünnetle-

re titizlikle riayet etmelerini tavsiye edermiş. 

Çünkü onlar inandıkları gibi yaşamayanla-

rın yaşadıkları gibi inanacaklarını biliyorlardı. 

Tasavvufun çağdaş İslâm dünyasında-

ki hayatî işlevini kitabımızın üçüncü baskı-

sında daha net ve ayrıntılı bir şekilde dile 

getirdim. Çağdaş İslâm dünyası bakımından 

Hâlid Bağdâdî, Türkiye bakımından da Ahmed 

Gümüşhânevî “ikinci İmâm-ı Rabbânî” sayıl-

mıştır. Dolayısıyla İmâm-ı Rabbânî’nin önemi-

nin anlaşılmasıyla ancak onların önemi anlaşı-

labilir. Sayın Mengüşoğlu’nun “Gümüşhânevî 

İslâm’ı” dediği, “neticede bir yorumdan ibaret” 

değil, bizzat et-tarîkatü’l-Muhammediye’dir. 

“Bedri Gencer’in hatırlattığı sünnet olarak din 

anlayışına katılmıyorum” dese ona saygı duya-

rız. Ancak o söylediklerimi o kadar çarpıtıyor, 

asılsız ithamlar yöneltiyor ki cevap vermeye 

değer mi, diye tereddüt ediyorum. 

Sayın Mengüşoğlu, beni “kavmiyetçi, şove-

nist, Osmanlıcı” olmakla itham ediyor. Bunun 

gerekçesi ise Endülüs ve Osmanlı örneklerinde 

“medeniyet/din olarak İslâm” ayırımı yapmam. 

Hâlbuki bu ayırımın benim değil, Protestan 

Batılı aydınlar tarafından yapıldığını ısrarla söy-

lüyorum. Sayın Mengüşoğlu, Protestan Batılı 

aydınların Endülüs tarafından temsil edilen 

“medeniyet olarak Arap İslâmı”nı ilerlemeye 

yatkın olarak gördükleri tespitimi, “desteği, 

dayanağı, delili bulunmayan ve havada kalmış 

bir yargıdan öteye geçmeyen”  bir iddia olarak 

tanımlıyor. Eğer kitabımızı okuma zahmetine 

katlansaydı bunun Batılı kaynaklardan sayfalar 

dolusu delilini görebilirdi.

Bu bağlamda onun gûyâ Endülüs İslâm kül-

türünün üstünlüğünü göstermek üzere Bağdâdî 

ve Gümüşhânevî gibi son Osmanlı âlimleri 

ile İbni Haldun, İbni Rüşd, İbni Arabî, İmâm 

Şâtıbî, İbni Hazm gibi klasik Endülüs âlimlerini 

karşılaştırması, “ne alaka” dedirtecek kadar 

sığ, anakronik bir mukayese! Çalışmalarımızda 

İslâmcı geçinenlerin ancak popüler tercüme-

lerinden okuyabildikleri zengin İslâmî ilim 
mirasına, Gazâlî, İbni Haldun, İbni Arabî, 
Şâtıbî gibi âlimlerin eserlerine Arapça oriji-
nallerinden okuyarak atıf yaptığımızı bilenler, 
klasik İslâm kültürünü benimsemeye kimin 
daha yatkın olduğunu daha iyi takdir edebi-
lirler. Mengüşoğlu’nun röportajda kullandığım 
modern akademik vokabülerle “İsmailağa’ya 
mensup gibi görünen insanlar arasındaki 
alaka”yı sorgulaması ise rotayı iyice şaşırdığını 
gösteriyor. Bu konuda sadece Ekşi Sözlük’te 
hakkımızdaki bir yorumu aktarmakla yetine-
ceğim:

“Türkiye’de resmî, gayr-i resmî bütün konuş-
malarına ve kitaplarına İslâm âdâbına uygun 
olarak arapça orijinal besmele, hamdele ve sal-
veleyle başlayan ve “davamızın sonu âlemlerin 
Rabbi Allah’a hamd etmektir” ayetinin arapça 
orijinaliyle bitiren, Hz. Peygamber’den daima 
kısaltma yapmadan açıkça “ ‘aleyhi’s-salâtü 
ve’s-selâm” diye bahs eden tek akademisyen. 
konuşma ve yazmaya besmele, hamdele ve 
salveleyle başlamanın İslâm âdâbının gereği 
olduğunu bilmeyen bazılarının “Bedri Gencer 
konuşmasına arapça bir duayla başladı” gibi 
ifadelerle haber verdiği görülmüştür.” 

Türkiye’de meal ve tefsirlere bile Arapça 
orijinal besmele, hamdele ve salveleyle başlan-
madığı hatırlandığında bizim tutumuz daha iyi 
takdir edilecektir.

İslâmcılığın Sosyolojik Çıkmazı

Bizim tespitlerimizi “gayri ilmî” bulan Sayın 
Mengüşoğlu’nun İsmailağa Camii’nde şehid 
edilen Bayram Ali Öztürk’ü Mahmud Efendi’nin 
damadı olarak tanıtması, yazısının seviyesi hak-
kında bir fikir vermeye yeter. Burada köylülük-
le birleşmiş İslâmcılığın yaşadığı derin komp-
lekslerin şahsıma yansıtıldığı, sapla samanın 
birbirine karıştırıldığı ibretlik bir durum söz 
konusu. Sayın Mengüşoğlu, adeta yaptığımız 
eleştirilerle gururu incinmiş radikal İslâm’ın 
bir sözcüsü duygusuyla kaleme sarılarak verip 
veriştiren bir kişi olarak duruyor karşımızda. 
İslâmcılığın sosyolojik çıkmazını biraz daha 
açmakta fayda var.
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Din köyde âdet, şehirde ise sünnet olarak 

yaşanır dedik. Şehre göçenler “âdet olarak dini” 

öğrenme imkânını kayb ettikleri gibi “sünnet 

olarak dini” öğrenecekleri kanalı, tekkeyi de 

bulamadıkları takdirde “şeriat” ve bilahare “ide-

oloji olarak din” anlayışına kayarlar. Bu bakım-

dan İslâmcıların trajedisi, “Dimyat’a pirince 

giderken evdeki bulgurdan olmaları”ndan kay-

naklanır. Dimyat’a pirince giderken evdeki bul-

gurdan olan İslâmcılar, âdet ve sünnet olarak 

dini “atalar dini” adıyla ortak bir kefeye koyarak 

tepki gösterirler. Mengüşoğlu’nun yazısında da 

geçen Muhammed Abduh’dan Hüseyin Atay’a 

İslâmcıların sünnet olarak dine tepkisinin arka-

sında böyle bir sosyolojik gerçek yatar. 

Yeni-şehirli İslâmcılar, kırk yaşına kadar 

İslâmcılığın sol kanadını oluşturan “şeriat ola-

rak din” anlayışını savunduktan sonra seküler-

leştirici kentselleşmenin etkisiyle İslâmcılığın 

sağ kanadını oluşturan “medeniyet olarak din” 

anlayışına kayarlar. Artık “İslâm devleti out”, 

“İslâm medeniyeti in”dir. Türkçü kesimlerde 

açıkça ifade edildiği gibi artık “kızıl elma”, 

İslâm medeniyetidir. İslâmcılar, göçtükleri yeni 

şehir ortamında kırk yaşına kadar mekânsal bir 

tutunma ihtiyacıyla İslâm devletini savunur-

lar. Kırk yaşından sonra başlayan nostaljinin, 

şehirde hızlanan zamanın etkisiyle ise İslâm 

medeniyeti ütopyasına kayarlar. Yani şeriatçılık 

dediğimiz İslâm devleti davası, bir mekânsızlık 

bilincinin doğurduğu Medine-i Münevvere 

ütopyasından, medeniyetçilik dediğimiz İslâm 

medeniyeti söylemi ise bir zamansızlık bilin-

cinin doğurduğu Asr-ı Saadet ütopyasından 

kaynaklanır. Modern Arap aydınların Abbasî 

devrine Asr-ı Zehebî demeleri bu yüzdendir.

İslâmcıların göçtükleri beldenin niteliğine 

göre İslâm medeniyeti tasavvuru da sağ/sol, fun-

damentalistik/modernistik olarak ayrılır. Onlar, 

Konya, Kayseri, Mardin, Amed (Diyarbakır), 

Harput (Elazığ) gibi kadim Anadolu şehirle-

rinden İstanbul, Ankara gibi merkezî şehirlere 

göçtükleri takdirde sağ/fundamentalistik ola-

rak beliren İslâm medeniyeti ütopyası, geç-

miş bir semavî cennet, Asr-ı Saadet’e yönelir. 

İslâmcılar, doğrudan köylerden şehirlere göç-

tükleri takdirde ise sol/modernistik olarak beli-
ren İslâm medeniyeti ütopyası, gelecek bir arazî 
cennete yönelir. İslâmcılığın arkasında Sayın 
Mengüşoğlu’nun sevdiği tabirle böyle derin 
sosyolojik-psikolojik gerçekler yatar.

Bu noktada İslâmcılığın sol-devrimci ve sağ-
muhafazakâr olarak ayrıldığı kavşakta ortaya 
çıkan AKP gibi siyasî oluşumlar, İslâmcıları 
“yanında mı, karşısında mı yer almalı?” şeklin-
de bir ambivalansa, ikileme düşürür. Bu ambi-
valansı şahsıma yansıtan Mengüşoğlu, beni 
illa AKP’nin yanında veya karşısında konum-
landırarak belli sonuçlar çıkarmak istiyor. 
Hâlbuki bizim gibi İslâmcı değil, sünnî olan 
Müslümanların sonunda bir parti olan AKP’nin 
mutlak yanında veya karşısında olmak gibi 
bir takıntısının olmadığını, zerre menfaat bek-
lentisi içinde olmadığım için AKP’ye oyumu 
verirken hak adına yapıcı eleştiri hakkımı 
hep mahfûz tuttuğumu çalışmalarımı izleyenler 
gayet iyi bilir. Mengüşoğlu’nun Parti mensup-
ları gibi kullandığı “AK Parti” ile benim hep 
kullandığım “nötr” “AKP” deyimleri arasındaki 
nüanstan da bu anlaşılabilir.

Kendimi Gümüşhânevî-İskenderpaşa çizgi-
sine hep daha yakın hissetsem de İskenderpaşa, 

Metin Önal Mengüşoğlu
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Erenköy veya İsmailağa, Nakşibendî cemaat-
lerinin eski ve yeni tüm temsilcilerine tam bir 
muhabbetim vardır. Çünkü biz, hadisin bildir-
diği üzere, “Amellerin en faziletlisinin Allah için 
sevmek, Allah için buğz etmek” olduğuna ina-
nıyoruz. Onun ötesinde ne İsmailağa ne AKP 
ile şahsî dostlukların ötesinde hiçbir organik 
bağımın olmadığını araştıran bulur. Çok arzu 
ettiğim halde maalesef henüz Mahmud Efendi 
hazretlerinin yüzünü görebilmiş değilim. 
Benim Nakşibendîliğe bağlılığım, 10 Haziran 
2011 tarihinde Yavuz Selim Vakfı’nın davetiyle 
Trabzon’da verdiğim bir konferans vesilesiyle 
tanıdığım, Gümüşhânevî mektebinin yaşayan 
tek icazetli temsilcisi Ahmet Yaşar Hocaefendi 
sayesindedir. Ancak ayrı şehirlerde yaşama-
mızdan dolayı bu bile teberrüken bir bağlılık 
hükmündedir. 

Hazin olan, bu samimi dindarlığın 
Mengüşoğlu gibi İslâmcılar tarafından yadır-
ganmasıdır. “Bir sosyoloji profesörü nasıl tasav-
vufa, Nakşibendiliğe yakınlığını böyle açıkça 
dile getirir” gibi naif bir tepkiyi bir laikçiden 
almak belki yadırganmaz ancak böyle bir tep-
kinin bir İslâmcıdan gelmesi, İslâmcılığın sün-
nete yabancılaşma derecesini gösteren hazin 
bir durumdur. Çünkü bugün dine=sünnete 
yabancılaşmış İslâmcılık için tasavvuf, tehlike-
li bir lükstür. Hâlbuki eskiden padişahından 
çobanına herkes bir tarikat mensubuydu, tari-
kat mensubiyeti, bir kişinin okuma-yazmayı 
öğrenmek için ilkokula yazılması gibi bir şeydi; 
çünkü tekke, din sayılan sünneti öğrenmenin 
ana kanalıydı.

Hak Talebi Garipliktir

Mengüşoğlu’nun temel çelişkisi, yazısının 

başında benim şeffaflık ve dobralığımı takdir 

ettiği halde bilahare görüşlerimde birtakım 

konjonktürel gerekçeler, artniyetler aramasıdır. 

O, benim Parti’yi İsmailağa ve İskenderpaşa 

dergâhına yakınlaştırma maksadıyla “partiye 

yakın bir gazeteye” konuştuğum iddiasında. 

Öncelikle Sayın Mengüşoğlu, arşivlere bakarsa 

Yeni Şafak gazetesiyle ilişkimin konjonktürel 

olmadığını, daha AKP’nin kurulmadığı 1995-

1999 yıllarında bazen müstear isimlerle bu 

gazetede sürekli yazdığımı görür. Bu tür işgü-

zarlık ve operasyonların benim gibi gariban 

bir ilim adamının harcı olmadığını bilenlerce 

yaptığımız, belli birtakım cemaatlerin nemalan-

masını sağlamak değil, “dış politikasında İslâm 

medeniyeti söylemini benimseyen AKP’nin 

iç siyaseti, “sünnet olarak İslâm” anlayışına 

dayanmaktadır, dayanmalıdır” şeklinde müte-

vazı ve samimi bir tavsiyeden ibarettir. Tanıdığı 

parti kadrolarını din anlayışı bakımından biz-

den çok daha ileride gören Mengüşoğlu, asıl 

kendisinin bu parti kadrolarına modern bir din 

anlayışını benimsetme hevesi içinde olduğunu 

izhar etmekle çelişkiye düşüyor.

Rabbimin lütfuyla hayatım boyunca ehl-i 

sünnet ve cemaat yolundan ayrılmamaya, 

daima istikamet üzere olmaya çalıştım. İslâm’da 

Modernleşme, 1839-1939 adlı eserimizin ilk 

baskısının önsözünde İslâm’da fıkh-ı zâhir 

ile fıkh-ı bâtının serdarları İmâm-ı A’zam ile 

İmâm-ı Gazâlî’yi kendime ana mürşitler ola-

İslâmcıların göçtükleri beldenin niteliğine göre İslâm medeniyeti tasavvuru da sağ/sol, 
fundamentalistik/modernistik olarak ayrılır. Onlar, Konya, Kayseri, Mardin, Amed 
(Diyarbakır), Harput (Elazığ) gibi kadim Anadolu şehirlerinden İstanbul, Ankara gibi 
merkezî şehirlere göçtükleri takdirde sağ/fundamentalistik olarak beliren İslâm mede-
niyeti ütopyası, geçmiş bir semavî cennet, Asr-ı Saadet’e yönelir. İslâmcılar, doğrudan 
köylerden şehirlere göçtükleri takdirde ise sol/modernistik olarak beliren İslâm mede-
niyeti ütopyası, gelecek bir arazî cennete yönelir.
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rak aldığımı ifade etmiştim. Türkiye’de keşke 

herkes bu kadar net çizgisini ifade edebilse! Bu 

doğrultuda bütün idealim, “Gazâlîci” dediğim 

İslâm yorumunu çağımıza tercüme edebilmek, 

“yeni-Gazâlîci” bir İslâm anlayışını hâkim kıla-

bilmektir. Hayatım boyunca hiçbir kınayanın 

kınamasından korkmadan, bunun zorunlu ola-

rak getireceği yalnızlaşmayı göze alarak her 

hâlükârda hakkın peşinde, ehl-i hakkın yanın-

da olduğumu bilen bilir. Örneğin 1986 yılında 

henüz 18 yaşında İlim ve Sanat dergisinde yaz-

dığım ilk yazı olan “Tercüme Tekniği” başlıklı 

yazıma bakanlar, yapılan tercümelerin kalite-

sini tartışırken radikal İslâmcı yazarlara karşı 

uyarı yaptığımı görürler. Ancak Mengüşoğlu 

gibi İslâmcıların mantığına göre, aydınların bu 

kadar savrulduğu, büyük dönüşümler geçirdiği 

bir zamanda böyle bir tutarlılık bile meziyet 

yerine kusur sayılsa gerektir.

Zaman zaman dile getirmişimdir, çağımız-

da özellikle Türkiye sahih İslâm bilincinden o 

kadar uzaklaşmış durumdadır ki bugün örne-

ğin Gümüşhanevî çizgisinde Abdülaziz Bekkine 

veya Ahmet Yaşar’ın yaptığı gibi, ehl-i sünnet 

ve cemaat çizgisini, “yeni-Gazâlîci” dediğim 

İslâm anlayışını kararlı ve derinlikli bir şekilde 

savunmak, neredeyse tüm kesimleri karşınıza 

almayı, yanlış anlaşılmayı, yalnızlaşmayı baş-

tan göze almak demektir. Örneğin sekülerite 

ile sekülerizm arasında yaptığım bir ayırımı 

anlayamayan ehl-i sünnetin yayın organlığı 

iddiasındaki Rıhle dergisi yazı işlerinin yazıma 

ihtirazî kayıt düşmesi, “Hak talebi gariplik-

tir” hakikatinin bir tecellisi sayılabilir. Şahsen 

ben hak adına bağımsızlığın zorunlu olarak 

getirdiği bu yalnızlığa alıştımsa da üzüntüm, 

bu yalnızlığın, hâkim kılmaya kendimi adadı-

ğım “yeni-Gazâlîci” dediğim çizginin gurbetine 

atf edilmesi. Ancak ümidim, elhamdülillâhi 

rabbi’l-âlemîn, ehl-i sünnet ve cemaat şuuru-

nun yeşermeye başladığı yeni nesillerde.

Mengüşoğlu, Anadolu Müslümanlarının 

sonradan gördüğü akademik unvanlara atf etti-

ği abartılı değerle “Bu kadar geleneksel, sünnî 

bir din anlayışını savunmak bir sosyoloji pro-

fesörüne yakışıyor mu?” diye beni yargıla-

maya kalkıyor. Bu, “keşf-i kadim” yerine hep 

“vaz’-ı cedid” peşinde koşan, “Her yeni lezizdir” 

düsturunca dinde hep yeni ve aykırı şeyler 

söylemeyi marifet sayen modernistik naif ve 

malûl bakış açısının bir tepkisi. Hâlbuki İslâm 

âlimlerinin “telif ve tasnif” kelimelerini kullan-

dıkları anlamdan da anlaşılabileceği gibi ente-

lektüel ustalık, “vaz’-ı cedid”de değil, “keşf-i 

kadim”de, basit gibi görünen dinin değişmeyen 

yapısını tespittedir. Ahirette insanların akade-

mik unvanlarına, entelektüel ustalıklarına göre 

değil, ancak takva derecelerine göre değerlendi-

rileceğinin şuurunda olan fakirin hiçbir zaman 

akademik unvanlara iltifat etmediğini, kitapla-

rında akademik unvanını kullanmadığını, aka-

demisyenliği sadece bir ekmek kapısı, kendini 

sadece “hakkın peşinde koşan bir ilim adamı” 

olarak gördüğünü bilen bilir.

Dahası Sayın Mengüşoğlu, resmî ihtisas 

alanımız itibariyle görüşlerimizi sosyolojiye 

uygunluk ölçütüne göre değerlendirme takın-

tısına düşmüş görünüyor. Hâlbuki köprünün 

altından çok suyun aktığı postmodern çağda 

bizim benimsediğimiz perspektif, sosyolojik 

değil, hermenötiktir. Hermenötik çevrim, tekst 

ile kontekst, yani normatif din ile empirik 

dindarlık arasında sürekli gidiş gelişle gerçeğin 

doğrudan sapma derecesini bulmayı hedefler. 

Benim gibi resmen bir sosyoloji profesörünün 

İslâm düşüncesinin içine bu kadar girmesi, 

Müslüman bir ilim adamı olarak doğru İslâm’ı 

kavramaya ve göstermeye kendini adaması, bu 

hermenötik perspektifin onu ulaştırdığı kritik 

sonuçtan, gerçek ile doğru arasındaki açının 

ne kadar büyüdüğünün bilincine varmasın-

dan dolayıdır. Sayın Mengüşoğlu’nun yazısı, 

İslâmcıların karmaşık ve savruk psikolojisini, 

hâl-i pür-melâlini tipik olarak yansıtması ve 

bizim yeni-Gazâlîci çizgimizi daha net ifade 

etmeye vesile olması bakımından kayda değer-

dir.
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Selçuk KÜPÇÜK

S öyleşimize 2010 Referandum süreci ile ilgi-
li konuları konuşarak başlayalım isterseniz. 

Türkiye’de daha evvel bir araya gelemeyeceği dü-
şünülen politik aktörler ülkenin demokratikleşme-
si adına ilk kez bu denli bir araya geldiler. Siz sol 
hareket içerisinde önemli bir özne, politik bir aktör 
olarak referandum sürecini nasıl değerlendiriyor-
sunuz? Sizde nasıl izler bıraktı?

Türkiye değişik döneme gebe bir süreci yaşı-
yordu o zamanlar. Eski ile yeni arasında gel-gitleri 
olan bir dönemdi. Adalet ve Kalkınma Partisi’nin 
iktidar olması ile beraber bu süreçte hızlanma 
oldu. Tabi Adalet ve Kalkınma Partisi’ni oluştu-
ran aktörler ile toplumun laikçi kesimi arasında 

karşıtlık üzerinden gelişen çatışmanın ilk ışığını 
gösterince bu kırılma daha büyük şekilde yaşandı. 
Bizim açımızdan referandum, -benim gibi düşü-
nenler açısından en azından- bu gerilime kurban 
edilmeyecek bir şeydi. Türkiye Cumhuriyeti tari-
hinde bazı meseleler ilk kez radikal biçimde ele 
alınıyordu. Rejimin ana paradigmasında en azın-
dan bir çizik atılacaktı. Bu bile çok kıymetli bir 
şeydi. Yargı sistemi, 12 Eylül rejimi… hepsi tar-
tışma konusuydu. Şöyle düşündüm ben, tersi ol-
saydı ne olurdu acaba, bugün nasıl bir Türkiye’de 
yaşardık diye düşünüyorum. Adalet ve Kalkınma 
Partisi aldı başını gitti ve kendi renginde, silue-
tinde bir Türkiye yaratıyor “angajmanı” içerisinde. 

Türkiye’nin son 10 yıl içerisinde yaşadığı hızlı değişim, birçok politik hareketin durduğu yeri yeniden 

tanımlamasına yol açtı. Özellikle Soğuk Savaş yıllarında yapılanan ve paradigmasını bu psikoloji üzerine 

kurgulayan çoğu hareket, bahsettiğimiz bu hızlı değişim karşısında iki tür eğilim gösterdi. Birincisi, gerek 

ülkedeki ve gerek küresel değişime hazırlıksız yakalandığı için güvenlikçi sendromlarla içe kapandı ve “ulusalcı” 

ana hata yaklaştı. Bu eğilimi ağırlıklı biçimde sol politik hareketlerde gözlemlerken aynı şekilde MHP ve ülkücü 

çevrelerde de benzer söylemler karşımıza çıktı. İkinci eğilim ise bu içe kapanmanın çelikten kabuğunu kırmaya 

çalışan, geçmiş politik birikimi ile yer yer yüzleşen, öz eleştiri geliştirebilen, daha evvel ilişki kurmadığı farklı 

düşünce geleneklerinden gelen kümeler ile değişik platformlarda bir arada olmaya cesaret edebilen yapıların 

ortaya koyduğu pratik. Bu pratiğin ortaya çıkmasını sağlayan en önemli gelişmenin “Ergenekon Davası” olduğu 

tartışma götürmez. Köklerini 27 Mayıs darbesine, hatta 6-7 Eylül Olayları’na kadar götürebileceğimiz “derin 

devlet” meselesi karşısında sağ ve sol dinamikler içerisindeki yapıların geliştirdikleri tutum, iki eğilimden 

birisine savrulmalarına yol açtı. 

2010 Referandumunda Türkiye’deki sol ana arterin “Hayır” tercihinden farklı bir duruş ile reylerini “Evet”ten 

yana koyacaklarını belirterek kendi mahallerinde önemli iç tartışmalara ve ayrışmalara neden olan “özgürlükçü 

sol” damarın önemli isimlerinden ve aynı zamanda Yeşiller ve Sol Gelecek Partisi Eş Başkanı olan Naci Sönmez 

ile Türkiye’nin son yıllarda geçirdiği değişimi, Türk Solu’nu, Türk Solu’nun CHP ve Kemalizm’le ilişkisini, 

ülkücüleri, 12 Eylül Darbesine  giden süreçte Fatsa’yı konuştuk. 

“Türkiye’de Sol Kemalizmin
Çocuğu Olarak Büyüdü”
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Tersi olsa idi, yani referandum-
da “Hayır” cephesi kazansaydı 
Türkiye bugün Kürt Sorunu-
nu konuşabilir miydi, silahlar 
susmuş olabilir miydi, bugün 
normalleşen birçok şey olabilir 
miydi? Bunların hiçbiri olmazdı 
diye düşünüyorum. 

Bir de referandumdan sonra 
çok fark ettim. Dünyanın hiçbir 
yerinde -beğenirsiniz, beğen-
mezsiniz, yeterli görürsünüz, 
görmezsiniz- ne kadar değişim 
oluyorsa bunların hiçbiri de-
mokrasi içerisinde olmamış-
lardır. Ben baktım dünyadaki 
örneklerine. Ya askeri diktatör-
lük dönemlerinde toplumlar 
büyük değişim yaşamışlar ya 
da sivil ama çok otoriter koşul-
larda. Dünyadaki bütün top-
lumlar, devletler böyle değişim 
yaşamışlar. Demokrasi içerisinde 
gerçekleştirememişler. Demok-
ratik adımlar daha sonra gelmiş. 
Son on yıl içerisindeki değişime 
bakarsak, bu on yıldaki değişimi 
Cumhuriyet tarihinde Avrupa dü-
zeyinde bir demokrasi içerisinde 
başarabilir miydik, emin deği-
lim, bilmiyorum. Bu muhafazakâr 
toplum, bu milliyetçi kimliğine 
değer veren kitleler, bir Kürt kim-
liğini bu kadar kolay tartışabilirler 
miydi? Bir hükümetin İmralı’da 
“terörist başı” diye görülen bir 
şahsiyetle oturup müzakere etme-
sini bu kadar normal karşılayabilir 
miydi, bunu yapan hükümete ıs-
rarla hâlâ %50’ye yakın oy verebi-
lir miydi, diye düşündüğümde. Bu 
resmen tek bir insan Recep Tayyip 
Erdoğan sayesinde oluyor. Bütün o 
%50’nin fikir dünyasını bir gecede 
değiştirebiliyor. Bu ilginç bir şey. 
Bu, normal bir demokratik işleyiş değil bana 
göre. Bu, lidere bağımlılık. Referandum böyle 
bir kırılma yaşattı. Bugünden baktığımda son üç 
yıldaki yürüyüşüne rağmen AKP’den endişe duy-
mama rağmen, kazanılmış şeyler açısından çok 
kötü bir dönem yaşanmadığını düşünüyorum. O 

kadar ürkmemiz gereken 
bir dönemde değiliz. Hatta 
Türkiye’nin demokratikleş-
mesi kaçınılmaz bir gün-
dem. Bunu ne Tayyip Er-
doğan durdurabilir ne Türk 
Silahlı Kuvvetleri… Bu top-
lum demokratikleşmek ko-
nusunda istekli, en azından 
toplumun politik aktörle-
ri… Kürtler istiyor bunu, 
İslâmcılar istiyor bunu, di-
ğer sosyal hareketler istiyor, 
bu artık durdurulamaz bir 

şey…

Referandum sürecinde 
sizin gibi özgürlükçü sol 
kanattan gelenler ve ana 
omurgadan kopan bağım-
sız ülkücüler bir havzada 
buluştular. Siz bunu nasıl 
değerlendiriyorsunuz?

Ben bu süreçte kimle 
yan yana geldiğime bak-
madım. O yan yana gelişi 
sonradan gördük zaten. 
Başkaları da MHP ile yan 
yana düştü. Benim bil-
diğim bir fotoğraf vardı. 
Değişim her zaman ileri-
ye doğru. Geriye doğru 
bir şey değişmez. Bir re-
form oluyorsa, bu eskiye 
göre hayırlı bir şeydir. 
Bunun karşısında dur-
mamak lazım. Solculuk 
hayatım boyunca -politik 
bir ailede büyüdüm- be-
nim bildiğim o “ilerici” 
kavramında bile böyle bir 
şey yerleşmişti. O yüz-
den bunu kimin yaptı-
ğına bakmadan, kiminle 

yan yana düştüğümü çok önem-
semeden yaptık. O ara BBP’nin bizim gibi tavır 
koyduğunu gördük, MHP’den ayrılmış bağımsız 
ülkücüler var, AKP var. Kenan Evren dâhil, Cum-
huriyet Halk Partisi, bilumum sol, MHP de diğer 
tarafa düştü. “Rejimin kimin tarafından değiştiri-
leceği” sorusu kimilerinin o tarafa savrulmasına 

İlk defa belki bir Müftülük 
ziyareti yaptı sol. Seçimlerde 
sol pek Müftülük ziyare-
ti yapmaz. Ama siz şimdi 
Ermeni cemaatini ziyaret 
ediyor da Müftülüğü atlı-
yorsanız orada bir problem 
var demektir. Dinler ara-
sında bir ayrımcılık yapı-
yorsunuz dolayısıyla. Bu 
fotoğrafı büyütmek lazım 
şimdi. Birey olarak benim 
o konu ile ilgili bir sorunum 
yok. Ben hatta cemaatle-
rin özgürleşmesi gerektiği-
ni 5-10 senedir savunuyo-
rum. Yani gerçek laik bir 
ülkede cemaatler yasaklı 
olamaz. Tekke Zaviyeler 
Yasası’nı değiştirmek 
gerekli. Sadece meselenin 
Aleviler ile ilgili olmadığı-
nı da düşünüyorum.

Naci Sönmez
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neden oldu. Mesela o değişimi Cumhuriyet Halk 
Partisi yapsa idi, oradaki birçok sol, sosyalist parti 
“Evet” diyecekti. Ama değişimi AKP yapınca öyle 
rol aldılar, öyle değerlendirdiler. Ama ben öyle 
değerlendirmiyorum. Bu, değişimi kimin yaptığı 
değil, yapılanan ne olduğu meselesinin önemi ile 
ilgilidir. Bu tarihsel bir buluşma mıdır? Hayır. İn-
sanlar kendi dünyalarındaki kırılmaları yaşıyorlar. 
Reform hamleleri yapıyorlar. Ülkücü hareket içe-
risinde önemli isimleri de gördüm orada, burada, 
televizyonda. Önemli açıklamalar yaptılar. Şimdi 
ben onların yaşadığı değişimi küçümseyemem o 
anlamda. Desteklerim. Doğru bir iş yapmışlardır. 
Türkiye’nin önünü tıkamak için değil, demokra-
tikleşmek için bir refleks göstermişlerdir. Onlar da 
kendi mahallelerinde dövüldüler ama. 

Bu süreçte sol da kendi içinde çok ciddi tartış-
malara girdi. Ergenekon Davası, 2000’li yıllardaki 
darbe girişimleri, 28 Şubat ve hatta 27 Mayıs’a ka-
dar uzanan bir dizi anti-demokratik yakın dönem 
tarihi üzerine iç tartışmalar yapıldı. Önemli bir 
özne olarak siz de, sol ve Kemalizm ilişkisinin yı-
kıcı eleştirilerini yapanlar içerisinde yer aldınız…

O konuda ben hâlâ aynı düşünüyorum. So-
lun tarihi Türkiye’nin özgün koşulları içinde 
gelişti. Dünyanın farklı yerlerinde de biraz ulus-
devletçilik ile iç içe geçmiştir. Türkiye’de de ulus-
devletin kurucu iradesi Kemalizm olmuştur. İt-
tihat Terakki’ye kadar dayanan bir irade. Doğal 
olarak o kodlarla oluştuğu için Türkiye’de sol da 
onun çocuğu olarak büyüdü. Daha sora aparatlar 
halinde ayrışma olmuş. 1960’lar Türkiye İşçi Par-
tisi, Milli Demokratik Devrim, Sosyalist Devrim 
tartışmalarına baktığımızda ta oraya kadar gidi-
yor. Solun kimi zaman halkçılaştığı dönemler de 
var. Bu, kısmen Cumhuriyet Halk Partisi’nde Ece-
vit döneminde ortaya çıktı. 1973-77 arası. Aynı 
dönemlerde de mesela ben Fatsa’yı görüyorum. 
Bu, sadece orada bir kişinin belediye başkanı ol-
ması gibi bir şey değil. Orada solun yerleşik bü-
rokratik yapıdan, Kemalizm’in çocuğu olmaktan 
kurtuluş işareti gibi bir süreç var. 

Fatsa’yı o yıllarda solun Kemalizm’den kopma 
girişimi olarak mı değerlendiriyorsunuz?

Tabi. Fatsa’yı oradaki sol hareket böyle planla-
mamış ise de yerel ilişkilerde böyle bir şans yaka-
lamış. Toplumla buluşmuş. Üstten kurucu bir ira-
de değil. O elitist aydın zümreden işi almış, daha 
çok aşağıdan, halkın içinde olduğu bir demokrasi 

deneyimi yaratmış. Aynı zamanda bu, bana göre o 
zamana kadar sosyalist deneyimlere bir eleştiri yö-
nelten de pratik. Dünyadaki çözülüşe denk gelen 
bir dönem. Sovyetlerde bürokratikleşirken, halk-
tan koparken sosyalizm, “İşçi sınıfı adına” Komü-
nist Parti iktidarı altında bir rejime dönüşürken 
sistem, Fatsa aslında nasıl olması gerektiğine 
yönelik bir işaret veriyor. Toplumun değişik ke-
simlerinden insanları, kanaat önderlerini, sosyal 
hareketleri, bireyleri, toplumun dindar kesimleri-
ni de kapsayacak bir süreç. Aslında devleti kor-
kutan da buydu. Bu ciddi bir alternatif içeriyor-
du. Fatsa’da sol bunu o yıllarda yakalamış. Ama 
80’lerde bundan hızla uzaklaşma yaşanıyor. 12 
Eylül rejimi dönemi, sağ iktidar, Refah Partisi’nin 
iktidarı, ilerici-gerici algısı, kapitalist modernite-
nin yarattığı dünya içerisinde bir siyaset bulma. 
Bütün bunlara bakıldığında İslâmcılığa karşı olan 
hassasiyet, solun yeniden Kemalizm’in çizgisine, 
hatta Cumhuriyet Halk Partisi’nin arka bahçesine 
konumlanmaya yol açmış, bu da solun daha önce 
yakaladığı şansın, toplumdan uzaklaşmasına ne-
den olmuştur. Mesela Fatsa gibi yerlerde sol neden 
eriyip gitti, diye hep sorarlar. Çünkü sol Fatsa’nın 
o işaret ettiği yerden yürümedi. Tekrar korkuları-
na teslim olarak, toplumun geniş kesimlerinden 
uzaklaşarak o “elitist solcu takımla” iş tuttu. Ve o 
süreç halktan dışlanmasına neden oldu. 

Oysa Fatsa’da sol yerel seçimde CHP ile yarış-
mıştı değil mi?

Evet. CHP ile yarışıyor. Hopa’da da öyle ol-
muştu 2004 seçimlerinde. Orada da CHP ile ya-
rışmıştık. Ama daha sonra bir anlamda CHP tarla-
mızı sürdü. Solun eskiden güçlü olduğu yerlerde 
bakarsak, biz bin kişi, iki bin kişi ile geceler ya-
pardık, 3-5 yüz kişi ile yemekler yapardık, bir pa-
nel düzenlediğimizde 500 kişiyi toplardık. Nere 
gitti bu insanlar diye baktığımızda, Cumhuriyet 
Halk Partisi’nin dümenine gitmiştir bu insanlar. 
Tarla sürüldü yani. Biz orada bağımsız bir sol, 
demokratik bir mücadele alanı kuramadığımız 
için böyle oldu. Bir de buna bağlı olarak Kürt me-
selesi, şiddet ve sürekli cenazelerin gelmesi, her 
iki tarafta ocaklara ateş düşmesi, onun yarattığı 
milliyetçiliği de eklersek, mesela bizim Fatsa gibi 
yerlerde o hassasiyetleri üzerine koyduğumuzda 
bu Kemalist çizgi kendi sarmalına aldı bizim taba-
nımızı. Bugün düşündüğümüz gibi mesela o gün 
içinde olduğumuz siyasi partilerde bir düşünce 
sistematiği kursaydık, o milliyetçiliğin önüne ge-
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çebilirdik. Bizim çok büyük günahımız var bu 
işte. Biz orada Kürt meselesi ile ilişkimizi doğru 
bir düzlemde kurmadığımız için Kemalizm’in 
bize enjekte ettiği milliyetçi, tek tipçi, vesayet-
çi kalıpların içinde o tabana biraz hoş görünme 
adına, bir anlamda bu meselede devletin yarattığı 
paradigmaya teslim olduk.

Siz solun din ile ilişkileri hususunda da çok 
ciddi özeleştirilerde bulunuyorsunuz. Bu aslında 
çok dillendirilmeyen bir durum. Hatta babanızın 
da din ile barışık bir sosyalist kimlik inşa ettiğini 
söylüyorsunuz. Ama Türkiye’nin sol büyük fotoğ-
rafında bu yok. 

Şu anda biz bunu aşıyoruz. Yani ben kişi ola-
rak bunu aşmaktan bahsetmiyorum. Politik bir 
hareketin bunu aşması önemli. Bu konuda Kürt 
hareketi herkese çok şey öğretti. Bu din mesele-
sinde de solun şöyle bir şeyi vardı; dincilik geri-
cilik, yobazlık. Hep böyle kodlardı. Yani biz ileri-
ciydik, onlar gerici idi yani. Böyle kodlandığı için 
biz dindar insanlarla bir türlü barışık olamadık. 
Hele 80’den sonra bu daha da derinleşti. Bu derin-
leştikçe, toplumun bir kesimi bizim iktidar olaca-
ğımız koşullarda, bizim yöneteceğimiz bir ülkede 
mutlu olamayacağını düşündü. Orada rahat ede-
meyeceğini, inancını yaşayamayacağını, kendisi-
ne bir takım şeylerin dayatılacağına inandı. İşte 
bu korkularla toplumun önemli bir kesimi böyle 
şartlandı. Biz bu konuda algıyı yıkamadık. 

Ama eskiye dönersek, 80 öncesi Fatsa’da din-
darların böyle bir korkusu olmadı mesela. Ben 
böyle devrimci insanların yönetiminde mutlu ola-
bilirim dedi ve oy da verdi. Bizim halk komitele-
rinde de yer aldı, vesaire. Şimdi, bu yakaladığımızı 
80 sonrası oradan devam ettiremedik. İnsanların 
bizden korktuğu, endişe ettiği bir sürece girdik. 
Ben şimdi onun aşılmaya başlandığını düşünüyo-
rum.  Şimdi epeyce dindar, demokrat bir kesimle 
aramızda bir bağ oluşmaya başladı. Sadece Müslü-
man kesimle değil. Mesela biz Bakırköy’de bir se-
çim çalışması yaptık bu dönem. Müftülükten Sür-
yani kilisesine kadar her tarafı gezdi bizim aday-
larımız.  İlk defa belki bir Müftülük ziyareti yaptı 
sol. Seçimlerde sol pek Müftülük ziyareti yapmaz. 
Ama siz şimdi Ermeni cemaatini ziyaret ediyor da 
Müftülüğü atlıyorsanız orada bir problem var de-
mektir. Dinler arasında bir ayrımcılık yapıyorsu-
nuz dolayısıyla. Bu fotoğrafı büyütmek lazım şim-
di. Birey olarak benim o konu ile ilgili bir sorunum 
yok. Ben hatta cemaatlerin özgürleşmesi gerektiği-
ni 5-10 senedir savunuyorum. Yani gerçek laik bir 
ülkede cemaatler yasaklı olamaz. Tekke Zaviyeler 

Yasası ’nı 
değiştirmek gerekli. Sadece me-

selenin Aleviler ile ilgili olmadığını da düşünü-
yorum. Cemaatler yasallaşsınlar, sistem içine gel-
sinler, ondan sonra da paralel devlet tartışması da 
olmasın mesela. Legal olsun yani, görünür olsun. 
Cemaatler kendi bütçelerinin hebasını verebilir 
olsun. Başka cemaatler nasıl var ise bu ülkede, 
dini cemaatler de olacak..

Bu yılki Fikri Sönmez’i anma etkinliğinden 
bahsedelim biraz. Bu yılki törende geçtiğimiz yıl-
lardakine göre sol dışı bireylerin katılımı, yani köy 
muhtarının, köy derneği başkanının, köylülerin 
katılımı ilk kez gerçekleşti. Hatta dernek başkanı 
ve muhtar solun tam karşısında bir gelenekten ge-
len insanlardı. 

Köy derneği başkanı milliyetçi bir genç arka-
daşımız. Muhtarımız da AKP’li şu an..

Bunu nasıl değerlendiriyorsunuz?
Bu konuda bizim uzun yıllardır bir çabamız 

oldu ama çok geç sonuç aldık, önce onu söyleye-
yim. 29 yıl sürdü. Yani bu çaba yeni bir çaba değil. 
Ama  son 10 yılki çabamız kayda değer bir çaba. 
Bir defa Fikri Sönmez veya başka birisi hiç önem-
li değil, bu gibi değerleri sembolik olarak kutsa-
yarak anmayacaksak, onu anmanın bir manası 
olacaksa, bugünkü toplumsal güçlerle, ilişkilerle, 
bireylerle buluşturmak önemli. Onu buluşturamı-

12 Eylül rejimi dönemi, sağ iktidar, Refah 
Partisi’nin iktidarı, ilerici-gerici algısı, kapi-
talist modernitenin yarattığı dünya içerisinde 
bir siyaset bulma.. Bütün bunlara bakıldığında 
İslâmcılığa karşı olan hassasiyet, solun yeniden 
Kemalizm’in çizgisine, hatta Cumhuriyet Halk 
Partisi’nin arka bahçesine konumlanmaya yol 
açmış, bu da solun daha önce yakaladığı şan-
sın, toplumdan uzaklaşmasına neden olmuştur. 
Mesela Fatsa gibi yerlerde sol neden eriyip gitti 
diye hep sorarlar.. Çünkü sol Fatsa’nın o işa-
ret ettiği yerden yürümedi. Tekrar korkularına 
teslim olarak, toplumun geniş kesimlerinden 
uzaklaşarak o “elitist solcu takımla” iş tuttu. Ve 
o süreç halktan dışlanmasına neden oldu.
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yorsanız kendi kendini 
tatmin eden işler ya-
parsınız.  Bugün bu geç 
kuşakların, farklı siyasi 
figürlerdeki insanların 
etkinliğe katılması bi-
raz bizim dikkatimiz-
den.. Biz ÖDP’deyken 
bile parti bayrakları ile 
gitmiyorduk. Şimdi de 
Yeşiller ve Sol Gelecek 
olarak yapmıyoruz bu 
organizasyonu. Aslında 
ailenin ilişkileri etrafında şekillenen bir çağrı ile 
oluyor. Biz olayın her zaman Fatsalıların meselesi 
olduğuna inandık. Fikri Sönmez Fatsalılara mal 
olmuş bir karakter, dünyada da herkes tarafından 
bir şekilde takdir ile karşılanan bir isim. Böyle bir 
figürü sıkıştırıyorsunuz bir dar alana. Şimdi bunu 
hangi örgütün içine sokarsanız sokun bu Fikri 
Sönmez’e saygısızlıktır. 

Fatsa örneği bizim dışımızdaki güçler tara-
fından bile demokrasi adına irdelenen bir dene-
yim. Mesela ben çoğu yerde “Avrupa Birliği Kri-
terlerine bakmaya gerek yok, ta oralara gitmeyin, 
Türkiye’nin Fatsa Kriterleri var” diyorum. Mesela 
seçim döneminde gittiğim her konuşmada “Fatsa, 
bir Rojova’da vücut bulmuştur” diyorum. Bu hal-
kın yönetime katılması meselesidir. Şimdi siz bunu 
bir siyasal hareketin sınırlarını kadar daralttığınız 
zaman bunu kıskançlıkla koruyorsunuz demektir. 
İkincisi, bunu herkese mal etmek istemiyorsunuz, 
bu örneğin herkes tarafından uygulanabilir bir ör-
nek olarak tartışılmasını istemiyorsunuz demek-
tir. O yüzden biz çok özgün bir iş yaptık uzun 
yıllardır ve onun meyvelerini topluyoruz. Ben çok 
mutlu oldum bu açıdan. Benden çok küçük mese-
la o köy dernek başkanımız. Daha yeni kuşaktan. 
O gençlerle benim Fatsa’da yaşarken diyalogum 
vardı. Merhabalaşıyorduk. Ama onlar yavaş yavaş 
kendi dışlarındaki dünya ile tanıştılar. Bir de Fikri 
Sönmez’in mezarına il dışından çok gelen giden 
oldu. Köyümüze turistik turlar yapılıyor. Gelenler 
arasında mutlaka “Terzi Fikri’nin mezarı nerede?” 
diyen oluyor. Bu şimdi köydeki gençlerin çok il-
gisini çekti. Ve bir anlamda kendilerine haksızlık 
ettiklerini düşündüler. Ve bir empati süreci bu. 

Türkiye’de özellikle son 10 yıldır devlet kendisi 
ile yüzleşiyor. 70’li yıllara ait, 90’lara ait bagaj-

larından kurtulmaya 
çalışıyor. Yıllar sonra 
-Türkiye’nin gelmiş ol-
duğu bu süreci dikkate 
alarak- bir özeleştiri 
yaptığınız zaman neler 
sıralarsınız Fatsa olay-
ları ile ilgili olarak?

Benimki bireysel 
olur ama bu özeleştiri-
nin kolektif olarak bir 
siyasal hareket üzerin-
den yapılmadığını dü-

şünüyorum şu ana kadar. Yapılsa zaten “Fatsa şu 
an niye böyle, neden sol hareket güçsüz?” soru-
larının yanıtları olur ortada. Buna hiçbir siyasal 
hareket yanıt veremedi. Benim yanıtım var ama. 

Nedir sizin yanıtınız?
Benim yanıtım şu: Siz eğer geçmişinizde, ya-

şanmış süreci sadece güzelleme yaparak, hiçbiri-
ne laf söyletmemeyi esas alarak -başta Fatsalılar 
olmak üzere- orada hiç kötü bir şey yaşanmamış 
gibi, her şey çok güzeldi diye 35 yıl sonra kendi-
nize göre “tutarlılık ile” devam ederseniz, bugün 
gelinen noktayı size sorarlar: Madem bu kadar gü-
zeldi, bu kadar doğru bir çizginiz vardı, sonra ne 
oldu? Bunu sadece “12 Eylül rejimi tankı topu ile 
bizim üzerimizden geçti, silip süpürdü” demekle 
izah edemezsiniz. Bunun ciddi, ideolojik, yaşan-
mış sebepleri var. Ben şimdi ayrıntıya girmek iste-
mem ama Fatsa’nın tarihe bıraktığı bir demokrasi 
deneyimi var ama, Fatsalıların vicdanında bırak-
tığı tartışma konuları vardır. Ne vardır. Özellikle 
Nokta Operasyonu sürecinde provakatif, Reşat 
Akkaya’nın o günkü hükümetin operasyonuna 
teslim olunmuşluk vardır. 90 tane insan ölmüştür 
o iki ay içerisinde. Yani Fatsa’nın politik tarihinde 
8-10 senede olmayacak kadar insan ölümü ile so-
nuçlandı. 11 Temmuz 1980-12 Eylül 1980 arısın-
da 9 tane politik cinayet var. Solcular tarafından, 
sağcılar tarafından, devlet tarafından yapılmış. 
Korkunç bir şey. Buna mesela hiçbir solcu yazar-
çizer değinmiyor. Ama oradaki insanlar bunlarla 
ile yaşıyorlar. 

Ben 47 yaşıma kadar Fatsa’da yaşadım. Düğü-
ne gittim, cenazeye gittim, bayrama gittim. Her 
gittiğim yerde, kulağıma “Burada da şu olay şöyle 
yaşandı Naci” diye söylendi. Benim bu olaylara 
dahlim yok, o dönem yaşım ve siyasi pozisyonum 
itibariyle de. Sonuçta biz bunlar ile yaşadık. Eğer 
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bunların toplumsal vicdanlarda muhasebesini 
yapmamışsanız, Fatsa halkı ile bunun yüzleşme-
sini gerçekleştirmemişseniz ve bunları açık, şeffaf 
biçimde konuşmamışsanız, bugün işte Fatsa’da so-
kağa çıktığınızda aldığınız oyla, gördüğünüz kar-
şılıkla, bunun muhasebesini yapabilirsiniz. Şimdi 
ben mesela işin burasındayım. Başkaları işin bura-
sında olmayabilir. Fatsalılar da beni çok iyi bilir. 
Ben her televizyon programına çıktığımda -belki 
birileri anlayamamıştır bunu- bizden dolayı, siyasi 
hareketimizden dolayı geçmişte Fatsa’da yaşanmış 
ve Fatsalıları üzmüş meseleler varsa, -ben birin-
ci derecede sorumlu olmamama rağmen-, siyasi 
devamlılık esasına bakarak kendilerinden özür 
dilemişimdir. Ve her seferinde de onlarca telefon 
almışımdır Fatsalılardan. Kimden? Fatsa’nın esna-
fından. Çünkü bu yaklaşımı benden çok, o döne-
min aktörlerinden görmek istemişler. Ama benim 
gösterdiğim bu tavır onlarda bir gerilim yarattı. 
Ben o yüzden, referandum sonrası Fatsa’da ya-
şatılan mahalle baskısı sonrası Fatsa’yı terk etme 
kararı aldım. Benim en yakın arkadaşlarım bilir-
ler. Ben Fatsa’ya çok tutkulu bir insanım. Ben çok 
yıllar önce Fatsa’dan gidebilirdim. Ama yine dü-
zeyimi korumak adına, Fatsalılara olan saygımdan 
dolayı bu belden aşağı, sol içi polemikleri Fatsa’da 
yaşamak istemedim. Büyük kente gidip, o büyük 
havuzda kaybolmak istedim bir anlamda. Çünkü 
korkunç bir şey. Yani toplumsal ve insani, vicdani 
değerleri alt üst eden bir iç tartışma yaşadık biz. 
Sol içindeki öyle böyle bir tartışma değildi. Dün-
kü anmanın ayrı olması hâlâ oradadır yani. Yoksa 
bunun başka bir açıklaması yok. Bunu kimseye 
izah edemezsiniz. Fikri Sönmez için iki ayrı anma 
nedir?  Fikri Sönmez’e sahip çıkıyorsan, yıllarca 
mücadelede bedelini ödemiş o aile. Biz de çocuk-
tuk, çocuk yaşta yaşadık onları. Bugün politik du-
ruşumuz belli. Devrimcilikse, devrimcilik.

Geçmişte biz her şeyi doğru yaptık algısı var. 
E, doğru yapsaydık başarırdık herhalde. Başarı-
sızlık var ise ortada bir yanlış var. Bize binlerce 
insan oy vermişti. Ne oldu? Buharlaşmadı ya bu 
insanlar. Niye AKP alıyor? Niye CHP alamıyor. 
Sol adına CHP alamaz Fatsa’da. Tarih boyunca bu 
böyle yaşanacak. Başka bir sol çıkarsa ancak. Bu, 
eski rejimin kodları ile hareket eden hiç kimsenin 
Fatsa’da başarı şansı yok. Fatsa çünkü demokra-
tik bir hayatın tadını orada aldı. Dindarı da tattı, 
solcusu da tattı, sağcısı da tattı.. Toplumun her 
kesimi tattı bunu. Ciddi bir devlet baskısı yaşadı 

orada insanlar. Siz şimdi şöyle yapamazsınız. Dev-

letin bütün baskısını yaşamış, işe girememiş, sa-

dece solcu militanlar yaşamadı ki o acıyı.. Fatsalı 

olmanın bedelini verdi insanlar. Bir yere gittiği za-

man nüfus cüzdanında Fatsa yazıyorsa, kamyon-

cu ise yük verilmedi, işe girecekse işe giremedi, 

üniversiteye girecekse çocuğu orada mağdur edil-

di. Bunu yıllardır devlet yaptı. Şimdi eski devletin 

kodlarını savunacaksınız ve Fatsalılardan oy iste-

yeceksiniz. Böyle bir sola referans vermez Fatsa.

Bugün eski solculara bakın, okumuş elitistleri 

CHP’dedir, o geçmişte aşağıda mitinglere katılmış, 

Fikri Sönmez’in halk komitelerinin kenarında, kı-

yısında olmuş, bulunmuş gencecik insanlar şu an 

AKP’nin ya mahalle temsilcisi, ya sandık görevlisi. 

Fatsa’da tek tek gösterebilirim, herkese kanıtlaya-

bilirim bunu. Yani eskiden destek veren insanlar 

şimdi Adalet ve Kalkınma Partisinin şu veya bu 

şekilde içindedir. İnsanlar iki tercih arasında kal-

dı. O tercih arasında AKP’yi tercih etmiş. Yüksek 

demokratik çıtasını CHP’ye göre orada görmüş. 

Şimdi siz de ne yapıyorsunuz? Bizim yıllarca 

ÖDP’de yaptığımız gibi Fatsa’da gece yapıyorduk, 

2 bin kişi geliyordu geceye. Seçime gidiyorduk 

200 oy alıyorduk. Ben hep sormuşumdur bunu, 

ne oluyor diye? Yani CHP’ye kitlenmiş o insanlar 

açısından sen seçimlik değilsin, sen seyirliksin. 

Sen orada dur. İşte ÖDP anma yaparsa onlar ora-

ya gider, ama ÖDP’ye oy verileceği zaman sandık 

sonuçları ortadadır. Şimdi biz buradan çıktık. Ben 

çıktım. Ve ben artık o çizgi ile ne Fatsa’nın ka-

zanılabileceğini ne de bir başka yerin kazanılabi-

leceğini düşünmüyorum. Evet, uzun ve zahmetli 

bir işe girdik, işimiz zor. Ama Türkiye’de kendisi 

ile barışık, halklarla barışık, kimliklerle barışık, 

inançlarla barışık sol ve demokrat bir siyaset vü-

cut bulmadan, geçmişle de hesaplaşmanın sade-

ce çıkıp Fatsalılara şu, şu işlerden dolayı da özür 

dilemekle de olacak iş değil artık. “Ey ahali, biz 

zamanında bunları bunları yanlış yaptık” dese 

bile o dönemin aktörleri, artık geçmiş olsun. Bun-

dan sonra politik bir hareket, yaptıkları ile onu, 

o yüzleşmeyi gerçekleştirecek, halk da o yeni ha-

reketin yürüyüşüne bakarak, bizim de özeleştiri 

verdiğimiz, bir hesaplaşma ve yüzleşme içerisinde 

olduğumuzu görerek bizimle yollara düşecek diye 

düşünüyorum.
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rübe aktarımı yapılamadığı ve 

ölüm üzerine deney, gözlem vs. 

söz konusu olamadığına göre 

elde sahih bir bilgi yok demek-

tir. Bu konuda tek bilgi kaynağı 

(inananlar açısından) Allah tara-

fından bize Kitap ve peygamber-

ler vasıtasıyla aktarılan şeyler-

dir. Bunları kabul etmeyenlerin 

ölüm hakkında öyle ya da böyle 

söyleyebilecekleri aklî ve tutar-

lı hiçbir şey olamaz. Müminlerin 

ise hayatın manası, niçin var 

edildikleri, ölümden sonra neler 

olacağı gibi konular hakkında 

bütünlük ve tutarlılık gösteren 

bilgilere sahiptir.

İman sahibi olmayanlar 

ölümü hayatın tabii bir neti-

cesi olarak gördüklerinden 

bütün dikkatlerini bu dünya-

ya yöneltmektedirler. Böylece 

ölüm karşısında bir tür savunma 

mekanizması işletilmektedir. Bu 

mekanizmanın çalışma prensibi 

Selçuk KÜTÜK

HESAP KESİM 
ZAMANI

Neylersin ey gafil dünya malını
Yiyeceğin hiç fikrine düşmez mi
Bin yıl ömür sürsen bir gün ölürsün
Öleceğin hiç fikrine düşmez mi

Yine aklar düştü siyah saçına
Ölmeden tevbe et gizli suçuna
Kara yer altında kabrin içine
Gireceğin hiç fikrine düşmez mi

İşte geldin gördün bu dünya fenâ
Günahına ağla sen yana yana
Teneşir üstünde sen döne döne
Yunacağın hiç fikrine düşmez mi

Etdin mi dünyada iyi bir fikir
Dilinden gitmesin zikirle şükür
Kara yer altında Münkir’leNekir
Soracağın hiç fikrine düşmez mi

Yunus Emre eydür eyle niyâzı
Bozulmaz Mevla’nın yazdığı yazı
Eğnine biçerler şu kefen bezi
Giyeceğin hiç fikrine düşmez mi
(Yunus Emre)

Ö lüm hadisesi insan aklı-

nı ve bilgisini zorlayan 

hatta aciz bırakan bir muamma-

dır; çok güvendiğimiz aklımızın 

ölüm problemine karşı verebile-

ceği herhangi bir cevap yoktur. 

Bunun sebebi açıktır; akıl, söz 

konusu olabilecek seçenekleri 

değerlendirmek durumunda 

olduğumuz zaman bize kılavuz-

luk yapabilir, fakat ölüm ger-

çeği insana bu hususta seçim 

yapma imkânı tanımamakta-

dır. Dolayısıyla, aklımız ölüm 

karşısında çaresizdir. Zihinsel 

olarak ölümü idrak edemiyo-

ruz, çünkü zihin kendisinin var 

olmadığı bir hali kavrayamaz.

Akıl, ancak doğru bilgi saye-

sinde kişiye yol gösterici ola-

bilir, doğru ve yeterli bilgiye 

sahip olunamadığı zaman aklın 

yapacağı çıkarımlara güven 

olmaz. Ölüm durumu ve bun-

dan sonrası ile ilgili hiçbir tec-

Ölüm hakikatini düşünmek müslümanı, dünya hayatını 

daha anlamlı kılma açısından motive eder. Ölümden sonra 

yok olacağını zannedenler açısından ise dünyada yaptıkları 

güzel ya da çirkin şeyleri anlamlı kılmanın imkânı yoktur.
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bellidir: kişi kendini işine, kari-
yerine, yatırımlarına, dünyevi 
hedeflerine kaptırarak zihni ve 
kalbi üzerinde bir “maskeleme” 
işlemi yapar. Böylece ölüm ger-
çeği hakkında düşünme fırsatı 
bırakılmamış ve sorunun bilinç 
sahasından dışarı atılması sağ-
lanmış olur. İtikadı olmayanlar 
ölüm ve sonrası ile ilgili konuş-
ma veya sembollerin gündeme 
gelmesinden hoşlanmazlar ve 
meselenin bir an evvel kapan-
masını arzu ederler. Onların bu 
halini kendi vicdanları ve hisle-
ri üzerine uyguladıkları bir tür 
“bastırma” operasyonu olarak 
görebiliriz. Müminler ise, ölüm 
hakikatini şuurlarında canlı 
tutmak için çaba sarf ederler; 
ölüm hakkında düşünmek onla-
rı dünya hayatını daha anlam-
lı kılma açısından motive eder. 
Dünyayı ahiretin tarlası olarak 
gördüğünden hayatını hayır ve 
güzelliklerle doldurmaya çalı-
şır. Ölümden sonra yok olaca-
ğını zannedenler açısından ise 
dünyada yaptıkları güzel ya da 
çirkin şeyleri anlamlı kılmanın 
imkânı yoktur.

Bir zaman gelip de en azın-
dan bu dünyada var olamayaca-
ğını düşünmesi bilinçli ve akıllı 
bir varlık olan insana ait bir 
özelliktir. Bilen ve ne bildiğinin 
şuurunda olan bir varlık özel-
liğine sahip insan için “sonlu 

var oluşa” dair bilinç çok sarsı-
cı bir farkındalık halidir. Ölüm 
üzerinde düşünme ile ölümden 
korkma ya da kaçmaya çalışmayı 
birbirine karıştırmamak gerekir. 
Hayvanlar da ölümden korkar 
ve hayatta kalma çabası içinde-
dirler; demek ki ölümden kork-
mak için insan olmak gerekmi-
yor! Fakat hayvanlar  ölüm ve 
sonrası hakkında düşünemezler, 
onlarda bu farkındalık durumu 
söz konusu değildir. Dolayısıyla 
hayat, ölüm ve sonrası üzerinde 
düşünmemek bizi hayvanlardan 
ayıran bir özelliğimizi kaybet-
mek anlamı taşır ve insan olma-
ya yakışmayan bir şuursuzluk 
durumudur.

“Yoksa sen bunların çoğunun 
işittiğini, akıl edip düşündüğünü 
mü sanıyorsun? Onlar hayvanlar 
gibidirler, hatta yolca, hayvanlar-
dan da şaşkındırlar.” (Furkan 44)

Ölüm gelecekle ilgili hayalle-
rimizi, projelerimizi ve beklenti-
lerimizi aniden sona erdirmek-
le tehdit ediyor ve bu sebeple 
can sıkıcı bir mahiyet taşıyor. 
Projelerimizi ve çalışma sahamı-
zı sadece dünya hayatıyla sınır-
lı tuttuğumuz zaman ölümün 
“insanın ağzının tadını kaçırma-
sı” gayet tabii olur. Bütün serma-
yesini dünya için harcadığı ve 
dünyevî bütün imkânlarını bitir-
diği halde heveslerini bir türlü 
tatmin edemeyenler için ölümün 

gelişi her defasında “zamansız” 
olarak değerlendirilir. Gerçekten 
de dünyevî anlamda kaybedeceği 
çok şeyi olanlar (servet, makam, 
cinsellik, yeme-içme, eğlenme 
vs.) açısından bunlardan ayrılma 
düşüncesi oldukça acı vericidir. 
Hâlbuki hayat, ölüm için hazır-
lık süreci ve ölüm de kalıcı var 
oluşun tabii bir safhası olarak 
görülebilse anti-aging türünden 
çabalara ümit bağlamaya gerek 
kalmazdı.

“Şu bulunduğunuz yerde; 
bağlar ve bahçelerde, pınarlar 
başında, ekinler içinde, gönül 
çekici salkım hurmalıklarda 
güven içinde kendi halinize bıra-
kılacak mısınız? Sonsuza kadar 
yaşayacağınız kuruntusuyla, 
sapasağlam malikâneler mi edi-
neceksiniz?” (Şuara 146-149)

Çevremizde gördüğümüz her 
şey eskiyor ve vazifesini ifa ettik-
ten sonra sahneden çekiliyor. 
Burada her şeyin fani olduğu-
na dair bir mesaj görünüyor; 
dolayısıyla insanın hem kendisi 
hem de sahip olmaya çalıştığı 
şeyler kaçınılmaz bir sona doğru 
ilerlemektedir. Fakat dünyaya 
kalben bağlanan insanlar “ger-
çekten malının kendisini ebedi 
kılacağını zanneder”  (Hümeze 
3). Hükümdarın biri üzülerek 
vezirine “zenginlik ne güzel şey, 
keşke bu saltanat elimizden hiç 
çıkmayacak olsaydı!” dediğinde 
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veziri “o zaman size sıra hiç 

gelmezdi, efendim!” diye cevap 

verir. O halde, üzülmek ve mut-

suz olmak istemiyorsak “kaybet-

tiğimizde bizi rahatsız edecek 

şeyleri edinmemek”, yani fani 

şeylerin sevgisini kalbimize sok-

mamak gerekiyor.

“Şüphesiz bize kavuşacağı-

nı ummayan ve dünya hayatına 

razı olup onunla yetinerek tat-

min olan kimseler ile ayetleri-

mizden gafil olanlar var ya; işte 

onların kazanmakta oldukları 

günahlar yüzünden varacakları 

yer ateştir.”  (Yunus 7-8)

Ruhumuzun ölmeyeceğini 

ve ahiret hayatında var olma-

ya devam edeceğimizi biliyoruz; 

fakat nefsimiz bu hakikati suiis-

timal ederek sanki dünyada hep 

var olmaya devam edecekmi-

şiz gibi bir algı oluşturuyor. Bu 

sebeple, insan yaşlansa bile hâlâ 

kendine ölümü yakıştıramıyor. 

Kalıcı olduğumuzu zannettiği-

miz için dünya hayatına taalluk 

eden meselelerde çok hassas ve 

dikkatli oluyoruz. Hâlbuki sade-

ce birkaç gün kalabileceğimiz 

bir otelde terlik vermeseler ya da 

duvarlarında küçük bazı çizikler 

görsek bunları hiç önemseme-

yiz ve problem etmeyiz, çünkü 

orada kalıcı olmadığımızı biliriz. 

Diğer taraftan ev ya da otomobil 

satın alacak olsak manzarasını, 

çiziğini ve sair durumunu araş-

tırır, eksiklik olmamasını iste-

riz, çünkü oraya yerleşeceğimizi 

düşünürüz.

İnsanın birkaç gün kalaca-

ğı otel odasının boyamaya ve 

yeni eşyalar almaya kalkışması 

ne kadar anlamsızsa dünya ile 

bu anlamda kuracağı ilişki de o 

derece akıl dışı ve beyhudedir. 

Mademki otelden ayrılacağımız 

kesindir, o zaman vakitlice eşya-

larımızı toplamak gerekir; yoksa 

perişan vaziyette kapının önüne 

atılırız. O halde, doğru davranı-

şı seçebilmek açısından dünyayı 

geçici bir mesken (otel gibi) mi 

yoksa kalıcı yerleşmeyi planladı-

ğımız bir mekân (ev) olarak mı 

düşündüğümüze hemen karar 

vermemiz gerekiyor.

“Ve o Gün Allah onları (huzu-

runa) topladığı zaman (onla-

ra öyle gelecek ki yeryüzünde) 

sanki sadece tanışmalarına yete-

cek kadar (kısa bir süre), sadece 

gündüzün bir saati kadar kal-

mışlar; (vaktiyle) Allah’ın huzu-

runa çıkarılacakları uyarısını 

yalanlayan ve (bu yüzden) doğru 

yolu tutmaktan geri duranlar (o 

Gün) tamamen yanılmış, kaybet-

miş olacaklar.” (Yunus 45)

Kısa süreli bir yolculuğa 

çıkacağımız zaman bile gidece-

ğimiz yerin özelliklerine göre 

hazırlık yaparız: Aç kalmamak 

için biraz yiyecek, para, duruma 

göre giyecek, denize açılacaksak 

can yeleği vs. Lâkin çok uzun ve 

zorlu olan ahiret yolcuğu için 

pek fazla hazırlık yaptığımız ya 

da ateşine dayanabilecek kadar 

günah işlediğimiz söylenemez. 

Bunun sebebi, gerçek endişemizi 

ebedi ahiret hayatından dünya-

ya çevirmiş olmamız ve istik-

bal kaygısını bu hayatla sınırlı 

gibi algılamamızdır. Sürekli bir 

koşuşturmaca içinde şuursuzca 

hareket etmenin ve kalbi fani/

gayr-i meşru şeylerin muhabbeti 

ile doldurmanın neticesi yakıcı 

bir ıstıraptır.

İnsanlar çocukluktan sıkılır-

lar ve büyümek için acele eder-

ler. Ne var ki sonra çocukluk-

larını özlerler. Para kazanmak 

için sağlıklarını yitirirler. Sonra 

sağlıklarını geri almak için de 

para öderler. Yarınlarından endi-

şe ederken, bugünü unuturlar. 

Sonuçta ne bugünü ne de yarını 

yaşarlar. Hiç ölmeyecekmiş gibi 

yaşarlar, fakat hiç yaşamamış 

gibi ölürler.

Hz. Peygamber (a.s.)’ın söz-

leri ile sona erdirelim:

“En çok şu kişiye şaşmak ona 

gerekir: İlk doğuşu tanır da, son-

raki doğuşu inkâr eder. Şuna da 

şaşılır ki, her gün, her gece ölüp 

dirilip dururken öldükten sonra 

dirilmeyi ve kıyameti inkâr eder. 

Şuna da şaşılır ki, cennete ve 

cennet nimetlerine inanır da yine 

aldatıcı dünya için çalışır. Şuna 

da şaşılır ki, başlangıcının bula-

şık bir nutfe (sperme), sonunun 

çirkin bir leş olduğunu bilir de 

yine büyüklük taslar ve öğünür.”
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kendi alanında oynatan, ona 

eman vermeyen, merhameti 

ve acıması olmayan, domi-

nant/başat bir erk... Para… 

Yeryüzünde güç kullanması 

en seyyal olan, İrade çözen, 

kışkırtan bir güç ve korku 

imparatoru…

Para… Bazen buyurgan 

bir amir, bazen sembolik bir 

hegomon, bazen despot bir 

zalim, bazen ikiyüzlü, bazen 

de bin bir surat bir riyakâr… 

Para… Her şeyi satın ala-

bilen, ama en başta insanı 

satın alabilen, kendine bir 

köle gibi bağlayan, bağım-

lı kılan pagan bir efendi… 

Para… Vazgeçilmez bir tutku, 

bir sihir gibi büyüleyici, insa-

nı mest ve meftun eden bir 

etken... Para… İnsanın tüm 

İ nsan, kendisi için üretilmiş 

malları başlangıçta müba-

dele/trampa şeklindeki usul-

lerle kullanır.  Trampa ya da 

takas bir alış-veriş aracı olur. 

Trampada değer zorlukları 

yaşanır. Trampa ile yapılan 

alış-verişlerde bölünme zor-

luğu yaşandığından mallar 

arasında kıymet eşitliği sağla-

namıyordu. Bu durum tram-

payı/takası zorlaştırıyordu.

Bu zorluğun giderilmesi 

için üçüncü bir mal (hay-

van derisi, tuz, buğday, inci 

) ve sonra diğer madenler bir 

ödeme aracı olarak kullanı-

lır. Daha sonra bu maden-

lerle paranın fonksiyonu (ilk 

madeni para Lidyalılar tara-

fından kullanılır) tespit edi-

lerek farklı biçimlerde ortaya 

çıkar. Artık çeşitli maden-

lerden para yapılır. Bunlar 

demir, nikel, bakır, kalay vs. 

olur.

Yakın zamanda da altın, 

gümüş, banknot ve niha-

yet kâğıt para, kaydı para, 

kâğıttan yapılmış para-

lar (örneğin çeşitli senet ve 

bonolar) ufaklık paralar kul-

lanılmaya başlar.

Paranın hikâyesi burada 

kısaca zikredildi. Ancak biz 

yine burada paranın bir araç 

olarak kullanılmasından ziya-

de nasıl bir tapını nesnesi, 

nasıl bir güç sembolü haline 

getirildiğini değişik bir yazı 

biçimiyle anlatmaya çalışaca-

ğız.

Para… Yüzyıllara meydan 

okumuş bir küheylan... İnsanı 

Naci CEPE

İNSANLIĞIN DİLSİZ 
HÜKÜMDARI,

MAMON/PARA

Para “dünyayı da kontrol eder” deyip yola çıkanlar, dünyayı kontrol 

ettiğini zannedenler, acaba kendi nefislerini, kendi saldırganlık 

duygularını, bizzat kendi kendilerini kontrol ettiklerinden ne kadar 

eminler? Para, insanı/insanları kendine taptırmak için bizzat 

insanın zaaflarından yararlanarak, onun tutkularını ve aklını 

nasıl da şeytanca sonu belli olmayan isteklere yöneltip kışkırtır.
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zamanlarda mizacını/huyunu 

değiştirebilen, kendine emir 

verilmesini kabul etmeyen, 

fakat kendisini her an emre-

dici konumda tutan arsız bir 

meydan okuyucu…

Şeytanın en büyük silah-

larından… Tek başına kafa 

tutan, dilsiz bir hükümdar…

Para… Çoğu kez vicdanla-

rı bile satın alır. Ancak burada 

söz konusu olan unsur para-

nın gücü değil, vicdanların 

zaafıdır.

Para… Paranın yokluğu, 

paranın olmaması yoksul-

luğun ve yoksunluğun da 

kaynağı olur… Para… “Para 

her kapıyı açarmış” derler. 

“Parasızlık da bütün kapıları 

kapatırmış” diye söylerler.

Para… Paranın şu acı-

masız öğüdü tüm zamanlar 

için söylenir: “Var mı paran 

pulun herkes senin kulun; 

yok mu paran pulun tımarha-

nedir yolun.” Para… Maddeci 

hayatın kirlilik sembolüdür. 

“Elinin kiri olmazsa, sen onun 
kiri olursun.”

Para… Yaşama dair şu 
sözü söyletir: “Kazanmak için 
yaşanmamalı, yaşamak için 
kazanmalıdır.” Para… “Her 
zaman iyi bir hizmetçi, ama 
kötü de bir efendidir.” Para… 
“İnsanlığın dilsiz hükümdarı-
dır.” Ne de olsa para… İnsan, 
“para” dediğimiz bu nesnel 
araç ile tanışır tanışmaz önce 
ihtiyaçlarını karşılar. Sonra 
uzun erimli, beklentili istek-
lere varmak için o, tutku 
çıtasını daha da yükseltmeye 
devam eder.

Hedef büyütür. Hedef 
büyür büyümez hırsının beş 
yıldızlı istekleri de artar. Ne 
zaman ki, varsıl bir zadegân 
olur. İşte o zaman kazanı-
lan statü, kendine hükme-
decek heva ve heveslerinin 
eline geçer.  Böylelikle para-
nın gücüyle varsıllaşan insan, 
kendini tamahkârlığın aşırı 
tutkularıyla sevmeye başlayı-
verir.

Kendisine ait bu tutkular 

bir müddet sonra kontrolün-

den çıkar. Bizzat kendisini de 

yönetmeye başlar. Bu durum-

da insan müstağnileşir.

Hatta istikbar eder. İstiğna 

eden insan fütursuzlaşır. 

İğvası ve bağyi artar da artar.

Son aşamada insana bütün 

statüleri kazandıran para/

mamon, onun hayatını infaz 

eden bir cellât oluverir.  Ne 

demişler; “Kontrolsüz güç, 

güç değildir.” Bu bakımdan 

her insan parayı kontrol ede-

mez.  Dünya paraya sahip 

olup da parayı iktidar edeme-

yen / edememiş olan müflis 

insanlarla doludur.  Ayakta 

kalabilenler azdır. Az olanla-

rın birçoğu ise yetenekleriyle 

ayakta durmazlar.

Bunlar, adları “Komprador, 

tröst, kartel, monopol” vs. 

olan büyük sermaye sahip-

leridir. Malum, bu sermaye 

sahiplerinin dünyayı nasıl 

bir sömürü ile yönettiklerini 

bütün dünya biliyor.

Dünyanın gelmiş geçmiş 

tüm müstekbirleri şunu çok 

iyi bilmeli:  “Mal, sadece zen-

ginlerin elinde dolaşan bir 

şey olmasın.” (59/7) “Mülk 

ALLAH’ındır.” (35/13, 57/10, 

64/1, 67/1) “Allah’ın mülkün-

de ortağı yoktur.” (17/111, 

25/2)

Peki, insanın muktedi-

riyeti nereye kadar sürer? 

Yaşama müddetinin sınırları 

belli olduğuna göre bunu iyi 

düşünmek gerekmez mi?
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O halde mal ve paranın 
tekasüründe ne var? Kenz 
yapmada ne var? Bunlar 
da düşünüldü mü? Hayır! 
Düşünülseydi, dünyada 
bunca savaş olur muydu?  
Dünyada bu kadar sefalet, 
açlık ve açlık yüzünden ölüm-
ler olur muydu?  Dünyada 
meydana gelen bu ölümle-
rin müsebbipleri kimlerdir?  
Evrenin bir düzen ve inti-
zam içinde yaratılmış oldu-
ğu bilindiğine göre, evrenin 
yaradılışında bir kusursuzluk 
olmamasına rağmen, neden 
işleyişinde ya da işletiminde 
kusur var? Hep mal ve ser-
vetle paraya karşı aşırı bir 
temayülden olmasın?  Sakın 
sahip olunanlarla insanlığı 
sömürmekten olmasın?  “Para 
parayı kontrol eder” demişler.

Para “dünyayı da kontrol 
eder” deyip yola çıkanlar, 
dünyayı kontrol ettiğini zan-
nedenler, acaba kendi nefis-
lerini, kendi saldırganlık duy-
gularını, bizzat kendi kendi-
lerini kontrol ettiklerinden ne 
kadar eminler? Para, insanı/
insanları kendine taptırmak 
için bizzat insanın zaafların-
dan yararlanarak, onun tut-
kularını ve aklını nasıl da 
şeytanca sonu belli olmayan 
isteklere yöneltip kışkırtır.

İnsan, kendine yapılan bu 
kışkırtmanın ne kadar farkın-
dadır?

Paranın insanı zaaflarıy-
la mağlup ettiğini, onu nasıl 
kontrol altına alıp kendine 
tapındırdığını bir düşünecek 
olursak; paranın nasıl hük-

meden bir kibir nesnesi oldu-

ğunu da kolayca fark edebi-

liriz. O halde paraya kendi 

istekleriyle teslim olan insan 

ve insanların, iflahı mümkün 

olmayan patolojik bir vaka 

olup çıkmaları da kaçınılmaz 

bir durum olur.

Para, hayatın bir tapını nes-

nesi olursa, paranın gücü de 

sonunda bir mal ve servet biri-

kimine güvenle tahrik olup, 

bir başkaldırıya ve bir meydan 

okumaya dönüşmez mi?

Hz. İsa (a.s.) şöyle buyu-

rur: “Hiç kimse iki efendi-

ye birden kulluk edemez. 

Ya Allah’a ya da Mamon’a 

(Paraya) tapınacaksınız.” 

Ontolojinin müteal yasasın-

da ikilik ve çelişki yoktur.  

O halde para ile güç sahibi 

olan insan ve insanların, iti-

kaden Allah’a teslim olmaları 

ne kadar doğruysa, amelde 

de ise Mamon’a (Paraya) tes-

lim olmaları nasıl mümkün 

olabilir?

Allah’a olan teslimiyet 

kayıtsız ve şartsız ne kadar 

gerekliyse,

Mamon’a olan teslimiyet 

de o kadar kayıtlı ve şartlı bir 

teslimiyet olmalı değil mi?

Mamon’a olan teslimiyetin 

elbette ki, bir sınırı vardır.  

Ancak bugün, post-modern 

seküler yaşamın dünya görü-

şü, ne yazık ki, insanı ve 

insanlığı Mamon’a teslim 

edip, boyun eğdirmektedir.  

İnsana diz çökmeyi dikte 

etmekte, Mamon’a da ale-

nen/açıkça secde ettirmekte-

dir. Bugün dünya insanlığı, 

Mamon’un tutsağı haline bile 

bile getirilmişse, bir kibir nes-

nesi olan Mamon’un profan 

bir din haline getirilmiş olma-

sı da pek yadsınamayacaktır.

İnsanlık, içine düştüğü bu 

durumdan kurtulmak için 

bir karar vermeli. Allah’a mı, 

yoksa Mamon’a mı tapına-

cak? “İtikatta Allah, amelde 

ise Mamon olmaz.”

Olamayacağına göre, para/

mamon, seküler dünyanın 

sadece bir yaşam aracı olabi-

lir. Ama bir pagan hükümdarı 

asla olmamalıdır.
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  DÜNYA SİSTEMİ, “ALMANLAŞMAK” VE TÜRKİYE 

Haydar Barış AYBAKIR

rinden geliştirdikleri muha-
lif düşünceler, düzene kar-
şıt olmak bir yana eleştirel 
bir bağlılığın ifadesiydi. Bilgi 
yapılarının kısıtlılığına geti-
rilen eleştirel ve bütünlüklü 
yaklaşımlar aslında rasyonali-
zasyonun merkezî temellerini 
reddetmiyordu; ama yine de 
eleştirel bir kavrayış sağlıyor-
du. Bunun en güzel örneği 
başını Leopold von Ranke’nin 
çektiği ve Almanya’da başla-
yan spekülatif bilgi olarak gör-
dükleri felsefeden uzak duran, 
gerçekçi, doğa bilimlerinin 
yöntemlerini benimseyerek 
ampirik bilgiye yaslanan tarih 
yazımıdır; fakat en nihayetin-
de idiografik bir epistemolojik 
yaklaşım ile beşeri bilimlere 
yakın durmuştur. Bunun en 
önemli sebebi sosyal bilimler 
içerisinde doğa bilimleri safın-
da yer alan nomotetik episte-
molojiyi benimseyen disiplin-
lerin (iktisat, sosyoloji, siyaset 
bilimi) evrensel yasalar peşin-

M aouro Di Meglio “iki 
kültür”ü tartışırken, 

“Amerikan sosyal bilimle-
ri, ABD’nin yeni jeopolitik 
ihtiyaçlarını karşılamak için 
“Almanlaşmayı söküp atma” 
sürecinden geçmek zorun-
daydı.” der (2007: 91). Eğer 
ki ABD, dünya-sistemi içeri-
sinde yer alacak ve hâkim 
bir konuma yükselecekse, 
“Almanlaşmayı söküp atmak” 
İngiltere’ye yakınlaşma anla-
mına geliyordu. Meglio’nun 
anlatmaya çalıştığı, C.P. 
Snow’un da “iki kültür” 
(2010: 92,93) olarak adlan-
dırdığı beşeri ve doğa bilimleri 
arasında sıkışan, iki tarafın da 
çekiştirmesine maruz kalan 
sosyal bilimler alanında vuku 
bulan cereyanın, aslında dev-
letlerarası rekabet bağlamında 
örgütlenme arzusuna karşılık 
geldiğidir. Bu özgül yapılanma 
içerisinde devletlerin de kendi 
aralarındaki çekişmelerini -sos-
yal bilimlerde olduğu gibi- zıt 

iki model, hegemonyacı ve 
direniş modeli üzerinden oku-
mak mümkündür. 

Hegemonyacı model 
(İngiltere, daha sonrasında 
ABD) kısıtlı/tek yanlı bir ras-
yonalite ile uzmanlığı öngör-
mekte ve evrensellik anlayışı 
doğrultusunda tarihi ihmal 
ederek, ahlak, sanat gibi tec-
rübeleri tek yanlı okumaktay-
dı; yani hiçe saymaktaydı. Bu, 
mevcut dünya hegemonyası-
nın felsefî-epistemolojik düz-
lemde meşrulaştırılması ama-
cıyla bilinçli bir şekilde yapılan 
bir işlemdi. 

Almanya da kapitalist 
dünya-ekonomisinde hege-
monya mücadelesi veriyordu; 
fakat ABD gibi İngiliz siste-
mini onaylayarak değil, ona 
muhalefet ederek yola çık-
mıştı. Bunun anlamı, muha-
lefetin dünya-sistemine değil 
İngiltere’ye karşı yürütülme-
siydi. Dolayısıyla, Almanların 
Anglo-Sakson dünyası üze-

DÜNYA SİSTEMİ, 
“ALMANLAŞMAK” VE 
TÜRKİYE

Hegemonyacı model (İngiltere, daha sonrasında ABD) kısıtlı/tek 

yanlı bir rasyonalite ile uzmanlığı öngörmekte ve evrensellik 

anlayışı doğrultusunda tarihi ihmal ederek, ahlak, sanat gibi 

tecrübeleri tek yanlı okumaktaydı; yani hiçe saymaktaydı.  
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deyken; beşeri bilimlere yakın 
idiografik yaklaşımı benimse-
yen disiplinlerin (tarih, antro-
poloji, oryantalizm adıyla Şark 
incelemeleri) ise daha çok 
bir defalık oluşların üze-
rinde durması ve bunları 
betimlemeyi amaç edinme-
sindendir. 

Mezkûr eleştirel kavra-
yış çağın istikrarsızlığından 
ve dönemin hegemonik 
gücü İngiltere’den duyulan 
memnuniyetsizliğin sonucu 
birleşmiş bir Alman devle-
tinin kurulması özlemine 
denk düşecek şekilde bütün-
leyici bir tarih algısını da 
geliştiriyordu. Goethe’nin 
bütün insanlığın selameti için 
Yahudiler gibi Almanların 
da yeryüzüne dağılmalarını 
salık vermesinin ve Thomas 
Mann’ın “Alman diasporası” 
temennisinin (Çam, 2014: 11) 
aksine Hegel ve Herder’den 
Spengler ve Heidegger’e 
-Marx ve Weber de dâhil- 
bu algı sürekli yaşatılmaya 
çalışılıyordu. Marx’ın devrimi 
Almanya’dan beklemesinden 
tutun da Spengler’in ümidin 
son kalesi olarak Almanya’yı 
görmesi ya da Heidegger’deki 
insanlığın kurtuluşu imgesi 
de bu tarih anlayışınca yuka-
rıda tutuluyordu. Almanların 
tarih konusundaki fikirleri 
Fransa’da sosyal bilimlerin 
-mevcut- kurumsallaşmasına 
bir tepki mahiyetinde ortaya 
çıkan Annales Okulu’nu da 
etkilemiş ve -düz bir çizgide 
tek boyutlu ilerleyen bir hare-
ket olarak tarih- kabul ve zihni-
yetini reddetmişlerdir. Bunun 
yerine konjonktür ritimlerinin 
ve uzun vade trendlerinin çok-

luğuna vurgu yaparak tarihin 
diğer sosyal bilimlere açılma-
sını savunmuşlardır (Meglio, 
2010: 89).

İkinci Dünya Savaşı’nın 
sonunda Almanlar savaşı 
kaybettiğinde Anglo-Sakson 
dünyasının belirlediği çizgi-
lere tabi olmuşlar ve Enrst 
Jünger bir itirafta bulunmuştu: 
“Almanlar savaşı kaybettikleri 
zaman bütün milletler sava-
şı kaybetti.” Bu ‘evrenselci’ 
(nomotetik!) yaklaşıma, ‘tarih-
temelli’ (idiografik!) şöyle bir 
düzeltme yapmamız gerek-

mektedir: “bütün milletler” 
değil, millet olma vasıflarını 
maddeci bir dünya görüşü-
ne indirgeyen ve milletliklerini 
maddenin bir yansıması olarak 

gören, varlık olma hallerini 
maddeye bağlayan ya da 
maddeden bağımsız varsa-
yamayan; sözün kısası varlık 
minvalini kapitalist gelişme-
ye dayalı bir dünya tasav-
vuruna borçlu olarak temel-
lendiren milletler savaşı kay-
betti. Almanya’nın yenilmesi 
ile Batılı bir tarzda kendini 
inşa eden millet ve buna 
dayalı milliyetçilik anlayışları 
da yenildi. Yenilmesi dolayı-
sıyla Anglo-Amerikan dünya-
sınca ehlileştirilerek modern 
dünya-sistemine eklemlendi 
ve devletlerarası sistemin 
kötü çocuğu biçiminde ken-
dine uygun görülen rolleri 
oynamaya başladı. 

Amerika Birleşik 
Devletleri, kapitalist dünya-
ekonomisi içerisinde merke-
zi bir konum elde etmek 
ve hegemonya olabilmek 
amacıyla nasıl sosyal bilim-
lerde Almansızlaşmışsa, 
Türklerin Türkiye’de tescili-
nin Cumhuriyet ile sağlan-
masına bağlı olarak modern 

dünya-sistemine karşı politik 
stratejisi -II. Dünya Harbi sonu-
na değin- Almanlaşmak şek-
liyle biçimlenmiştir. Türkiye’ye 
kimi düşüncelerin ağırlıklı ola-
rak edebiyat kanalıyla girme-
si, siyasi meselelerin değer-
lendirilmesinde yoğun olarak 
edebiyatçılarımızın yer alma-
sı (Kayalı, 2009: 112), tarih 
yazımında Annales hareketine 
mensup tarihçilerin çalışma-
larından çeşitli şekillerde etki-

Özellikle II. Dünya 
Savaşı’ndan Almanya’nın 
yenik çıkması ile 
Türkiye’de hayata geçiri-
len Almanlaşma politika-
sı, Almanya’nın dünya-
sistemine tabi kılınmasıy-
la eş zamanlı bir biçimde 
Türkiye’nin de dünya-
sistemine  bağlanması 
sürecine hizmet etmiştir. 
Batı ile Batılılaşmamak 
için uzlaşmak ve bu 
politikalar neticesinde 
verilen taviz, Türklüğü 
maddiyatçı bir zeminde 
inşa etme yoluna gir-
miş, özünü kaybetmiş/
unutmuş bir hale getir-
mişti. Bu kurtarma stra-
tejisi özellikle II. Dünya 
Savaşı sonrası tamamen 
dünya sistemine hizmet 
eden bir projeye dönüş-
müştü. 
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lenilmesi (Sönmez, 2010: 
131) de bu tavrın sosyal bilimler 
alanında tezahürüydü. İttihat 
Terakki kadrolarında da açık-
ça görülen Alman hayranlığı, 
aslında kendini bir zorunluluk 
şeklinde dayatmış Batı yayılma-
cılığı gerçeğine takınılan tav-
rın ifadesiydi. Cumhuriyetin ilk 
çeyreğinde de bariz bir şekilde 
bu duruş kendini çeşitli şekiller-
de gösterecekti. 

Anglo-Sakson sömürgecili-
ğine karşı stratejik konumlan-
ma anlamına gelen Türkiye’nin 
Almanlaşması, aslında Batıya 
karşı verilen bir tavizdi. İsmet 
Özel’in ifade ettiği gibi fiili 
işgalden korunmak için bunu 
bizim yapmamız, yani bu taviz-
leri bizim kendi ellerimizle 
vermemiz, bize “yarı-sömürge 
ülke” avantajı kazandırıyordu 
(2006: 57). Yitip gitmemek 
için, toparlanmak için, ‘mut-
lak’ yıkımın getireceği sonuç-
lardan azami ölçüde kaçınmak 
için bir uzlaşmanın da ifade-
siydi, Batıya karşı Batılılaşma 
(Almanlaşarak) politikası ve 
avantaj da sağlamıştı, ta ki 

Almanların Dünya Savaşı’ndan 
yenik çıkmalarına kadar. Buna 
karşın süreç göstermiştir ki 
-her uzlaşma da olduğu gibi-
, Türklüğü kurtarmak amaç-
lı geliştirilen siyasal tutum, 
zamanla bilakis Türklüğü orta-
dan kaldırmanın bir aracına/
vektörüne dönüşmüştür.

Maddecilik Değil Ama Ruhçuluk da 
Değil! Hem Madde Hem Mana

Özellikle II. Dünya 
Savaşı’ndan Almanya’nın 
yenik çıkması ile Türkiye’de 
hayata geçirilen Almanlaşma 
politikası, Almanya’nın dünya-
sistemine tabi kılınmasıyla eş 
zamanlı bir biçimde Türkiye’nin 
de dünya-sistemine  bağlan-
ması sürecine hizmet etmiş-
tir. Batı ile Batılılaşmamak için 
uzlaşmak ve bu politikalar neti-
cesinde verilen taviz, Türklüğü 
maddiyatçı bir zeminde inşa 
etme yoluna girmiş, özünü 
kaybetmiş/unutmuş bir hale 
getirmişti. Bu kurtarma stra-
tejisi özellikle II. Dünya Savaşı 
sonrası tamamen dünya siste-

mine hizmet eden bir projeye 
dönüşmüştü. “Artık domuzla-
rın yüzlerine ne olduğu anla-
şılmıştı. Dışardaki hayvanlar, 
bir domuzların yüzlerine, 
bir insanların yüzlerine bakı-
yor; ama onları birbirinden 
ayırt edemiyorlardı.” (Orwell, 
2012: 152)

Almanlaşma gayreti, vakti 
zamanın dünya konjonktürün-
de Türkiye’nin kendini idame 
ettirebilmesi amacıyla yürütü-
len bir politikaydı. Bugün için 
de Türkiye’nin başına musallat 
olan belalardan en can alıcı 
olanı, bu politikaların belirli 
hizipler aracılığıyla ısrarlı bir 
şekilde devam ettirilme çaba-
sının izdüşümleridir. Eğer ki 
Türklük, ısrarla temellendiril-
meye çalışılan -salt- maddiyat-
çı düzleminden alıkonmaz/
sıyrılmaz/arınmaz ise Ahmet 
Tabakoğlu’nun da ifade etti-
ğince, dünya iş bölümü içe-
risinde kendisine verilen rolü 
oynamak (2009: 74) ‘strateji-
sizliğiyle’ kala kalır, onun için 
“Bu Ülke”nin manasında/ruh-
kökünde de  ‘diriliş’! denmesi 
gerekiyor. 
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maya epeyce bir katılım olduğu-
nu belirtti. Yarışmaya iştirak eden 
bütün katılımcılara, dereceye 
girenlere, özverili değerlendirme-
leri dolayısıyla Ömer Bolat, Temel 
Hazıroğlu, Sibel Eraslan, Tarık 
Tufan, Cevat Özkaya, Zeki Parlak, 
İsmail Kılıçarslan’dan müteşekkil 
yarışma jürisine teşekkür ederek 
konuşmasını tamamladı.

Daha sonra yarışmada dere-
ceye girenlere sırasıyla ödül-
leri ve plaketleri takdim edildi 
Birincilik Ödülü:   “Kapitalizm, 
Zenginliğin Bölüşümü ve Sosyo-
Ekonomik Devinimler” makalesiy-
le Muhammed Harun Saygılı’ya 
(İktisatçı, özel sektör, İstanbul)
Ömer Bolat, İkincilik Ödülü: 
“Gelir Dağılımına Müslüman’ca 
Bir Bakış” makalesiyle Alpaslan 
Akkurt’a (Bilim, Sanayi ve Teknoloji 
Bak. AB Uzmanı, Ankara) Kani 
Torun, Üçüncülük Ödülü: “Post-
Endüstriyel Dönüşüm Sürecinde 
Toplumsal Adalet, Gelir Dağılımı 
ve Yoksulluk” makalesiyle 
Coşkun Aytaş’a (İstanbul Üniv. 
İktisat Fak. üçüncü sınıf) Cevat 
Özkaya tarafından takdim edildi. 
Mansiyon dalında ödüle layık 
görülen “Toplumsal Adalet, Gelir 
Dağılımı ve Yoksulluk” makalesiy-
le Prof. Dr. İlhan Akkurt’a (Kimya 
mühendisi, yazar, Çanakkale), 
“Toplumsal Adalet, Gelir Dağılımı 
ve Yoksulluk” makalesiyle 
Mehtap Nur Öksüz’e (Tevfik İleri 
Anadolu İHL son sınıf, Ankara),  
“Küreselleşme ve Ekonomi” 
makalesiyle İsmail Kasongo 
Lubaba’ya (Uluslar arası Fatih 
Anadolu İHL son sınıf, Kongo 
Cumhuriyeti’li) ise ödülleri Zeki 
Parlak tarafından verildi. 

Ödül töreni tamamlandıktan 
sonra izleyiciler ve katılımcılar 
AKV Konferans Salonu’nda prog-
ram vesilesiyle açılan “Yoksulluk”  
temalı resim sergisini gezdiler. 
Ayıca dereceye giren makalele-
rin yer aldığı Kitapçık izleyicilere 
dağıtıldı.

Y arışmalar mahiyeti ne olursa 
olsun insanların belli bir alan-

da tecrübe edinmelerini ve yetiş-
melerini sağlaması bakımından 
önemlidir. Türkiye’de öteden beri 
başta edebiyat alanında olmak 
üzere değişik sanat dallarında 
ödüller verilmektedir. Umran der-
gisi de bundan ilham alarak dün-
yamızın en temel meselelerinden 
biri olan ‘adalet, gelir dağılımı ve 
yoksulluk’ konularında insanımı-
zın düşünmesini sağlamak ama-
cıyla bir yarışma tertipledi.

Dergimizin düzenlemiş olduğu  
“Toplumsal Adalet, Gelir Dağılımı 
ve Yoksulluk”  konulu makale 
yarışmasında dereceye girenlere 
ödülleri 22 Kasım 2014 cumar-
tesi günü İstanbul Araştırma 
ve Kültür Vakfı Konferans 
Salonu’nda törenle verildi. 
Yarışmaya lise öğrencilerinden 
lisans düzeyindeki öğrencilere, 
lisansüstü düzeyde akademik 

çalışma yapmış   veya yapmakta 
olan birçok isim iştirak etmişti. 
Törene yarışmanın jüri üyelerin-
den Ömer Bolat, Zeki Parlak ve 
Cevat Özkaya’nın yanı sıra der-
gimiz yazarlarından Burhanettin 
Can, eski Somali Büyükelçisi ve 
Başbakanlık Başdanışmanı Kani 
Torun da ödül törenine katıldı. 

Ödül töreni için hazırla-
nan program Uluslararası 
Fatih Anadolu İHL öğrencisi 
Demokratik Kongo Cumhuriyet’li 
Abdülkadir Ali tarafından okunan 
Kur’ân’la başladı. Arkasından 
yarışma konusuyla bağlantılı ola-
rak hazırlanan slayt gösterimi 
yapıldı. Dergimizin genel yayın 
yönetmeni Şemseddin Özdemir 
yirmi üç yıldır yayınlanan ve 243. 
sayıya ulaşan Umran dergisinin 
çıkış gayesinden bahisle yaşadığı-
mız dönemdeki sorumluluklarımı-
za vurgu yaptı. Özdemir, ilk kez 
düzenlenmesine rağmen yarış-

Umran Dergimiz Tarafından 
Düzenlenen Makale Yarışması 
Ödül Töreni Yapıldı
Dergimizin düzenlemiş olduğu  “Toplumsal Adalet, Gelir 

Dağılımı ve Yoksulluk”  konulu makale yarışmasında 

dereceye girenlere ödülleri 22 Kasım 2014 cumartesi günü 

İstanbul Araştırma ve Kültür Vakfı’nda törenle verildi.



96

 Umran • Aralık 2014

K Ü L T Ü R | S A N A T
K
Ü
L
T
Ü
R

 |
 S
A
N
A
T

Okur Kitaplığı Yayınları, 
2014, 278 sayfa

Prekarya Yeni Tehlikeli Sınıf
Guy Standing

Çeviri: Ergin Bulut
Prekarya… Bu “yeni” kelime, yeni zamanların toplumsal gerçekliğinin çarpıcı 
bir yüzünü tanımlıyor: Alabildiğine “esnekleşmiş” bir istihdam rejiminde sürekli 
değişen işlerde, adeta hep geçici bir statüde çalışanlar… Düzenli olarak düzensiz 
işlerde çalışanlar… 
Bütün dünyada giderek genişleyen bu kitleyi “çalışan yoksullar” veya “güvencesiz 
işçiler” diye tanımlayanlar da oldu. Guy Standing, prekaryayı teşhis edebilmek için 
onların kimliksizliğini göz önüne almak gerektiğine dikkat çekiyor: Bir geleceği 
olmayan ve “toplumsal hafızadan yoksun” işlerde çalışıyorlar… 
Guy Standing’in prekarya olgusu ve kavramı üzerine referans olan kitabı, “yeni 
tehlikeli sınıf” alt başlığını taşıyor. Birçok düşünür ve sosyal bilimci, prekaryayı 
zamanımızın proletaryası olarak tanımlıyor zira. En azından, günümüzde prekarya 
gerçekliğini ve kavramını hesaba katmadan işçi sınıfı, proletarya üzerine düşünmek 
mümkün değil. 

Ortadoğu’dan İttihad-ı İslâm’a (2 Cilt)
Ali Bulaç

Ortadoğu’yu ve İslâm dünyasını mercek altına alan bu iki ciltlik kitapta olayların 
hem fotoğrafını çekiyor hem de resmediyor. Güncel olayları anlatırken derin-
deki sorunun ana dinamiklerine işaret eden yazar, tarihi ve tabiî konumuyla 
tartışmasız İslâm dünyasının bir parçası olan Türkiye’nin durduğu yeri de ihmal 
etmeden BOP, yeni sömürgecilik-yeni Oryantalizm stratejisi, Irak Savaşı, din ve 
mezhep savaşları odağında Sünnilik-Şiilik, Amerika’nın Ortadoğu politikalarının 
değişen seyri, İran ve devrim, İran-ABD-İngiltere gerginliği, İsrail, Siyonizm, 
Filistin sorunu, FKÖ, HAMAS, Kürt sorunu, PKK, Yeni Osmanlıcılık, Yeni İttihatçılık 
gibi bugün bu kanlı coğrafyanın maruz kaldığı tüm çatışma, mücadele ve siya-
set biçimlerini ele almaya çalışıyor.  Birçoğu yazarın önceki kitaplarında bulunan 
bu derleme farklı yönleriyle  tartışılacak nitelikte. 

İletişim 
Yayınları, 2014, 

318 sayfa

İnkılâp Kitabevi 
Yayınları, 2014, 
752+800 sayfa

YKY, 2014, 
396 sayfa

İslam’da 
Modernleşme
1839-1939

Bedri Gencer

Doğu Batı Yayınları, 
2012, 895 sayfa
 Çalışmada on dokuzun-
cu asır İslam dünyasında 
modernleşmeye karşı alı-
nan bütün tavırlar modern 
İslam incelemelerinde 
yararlanılacak analitik bir 
çerçeve oluşturmak üzere 
kategorileştiriliyor.  İslam 
düşüncesindeki değişimin 
mahiyetini göstermek için 
Osmanlı ve Mısır İslam 
düşüncesinin temsilci-
leri olarak alınan Namık 
Kemal ve Muhammed 
Abduh örneklerinde “gele-
nekselcil ik/modernizm” 
olarak iki ana tipe dönüş-
türülerek karşılaştırılıyor. 
Farklı İslam yorumlarının, 
özellikle sömürge-sonrası 
paradigmalara meydan 
okuyan tek örnek ola-
rak Osmanlı İslam yoru-
munun modernizmle 
hesaplaşmadaki etkisini 
gösteren eser “modern 
İslam” incelemelerine 
farklı bir boyut getiriyor. 

Anladıkça, Artan
M. Önal Mengüşoğlu

Yazar, “inanmayı yitirmek pahasına anlamaya başladıklarını” söyleyenlerin aksine “anladıkça, artan” imanının 
güveniyle meselelere yaklaştığını bir kere daha hatırlatmaktadır. Bu kapsamda, son yıllarda yoğun olarak 
tartışılan Protestanlaşma, dindarlık tartışmaları, gelenekçilik, Türk Müslümanlığı, “İslâmî sol”, muhalefet, Kürt/
Türk sorunu, taassup, adalet, fıtrat, vicdan, hayatın edilgen tarafı olarak kodlanan kadın, muhafazakârlık 
gibi konular kitabın ana fikriyle bağlantılı olarak ele alınan meselelerdir. Memleket meselelerine kinle değil 
vicdan ve fıtrat doğrultusunda bakıldığında, daha sağlıklı sonuç ve yargılara ulaşılacağı rahatlıkla söylene-
bilir. Yazarın kişiler ve eserler ekseninde yazdığı tenkitlerin de yer aldığı bu kitap, ayrıca “marufu iş edinip 
münkerden sakınmaya çalışma mükellefiyeti”nin bütünlüğüne sahip, tam bir metin şeklinde de okunabilir.

Foto Muhabiri - Ara Güler’in Hayat Hikâyesi
Nezih Tavlaş

Nezih Tavlaş’ın, fotoğrafın efsane ismi Ara Güler’in hayatını anlatan bu kitabında 
sayfalar akarken alttan da Türkiye’nin 80 yıllık tarihi geçiyor. Kitap, savaşlar, 
darbeler, medeniyetler, facialar ve dünyanın kaderini değiştiren insanlar ardında 
koşuşan Ara Güler’in yaşam boyu karşılaştığı inanılması güç öyküleri akıcı bir 
üslupla sunuyor. Usta Ara Güler’in her zaman doğru yer ve doğru zamanda 
olabilmek için nasıl çalışıp didindiğinin ve nasıl bir bedel ödediğinin de tanığı bu 
sayfalar.


