
AYLAĞIN NEZAKETİ ZERAFETİN İKTİDARI
-AKADEMİK MİLİTANLAŞMA, AYLAK SINIF VE KİTCH PERFORMANSLAR-

T ürkiye’de başta akademisyenler olmak üzere kamusal alanda boy gösteren figürlerin hem top-
lumsal yapıyı hem toplumsal yapıdaki çeşitli değişimleri açıklarken bütün bu dönüşümleri tek bir 

kişiye/kavrama/olaya indirgeyerek izah etmelerine sıkça rastlarız. Özellikle bu konu üzerine bir dok-
tora tezi, bir kitap ya da sadece bir makale yazmış ve kendi kurguladığınız bir metinde mantıksal tu-
tarlılığı da sağlamışsanız, konforunuzu hiç bozmadan yıllarca rahatça konuşmaya devam edebilirsi-
niz. Gerçi bunun sadece Türkiye’ye has bir durum olduğunu söylemek fazla itham edici olur. Ama 
Türkiye’de makes bulan fikirlerin ekseriyetinin neredeyse tamamının, bu türden olduğunu söyleye-
biliriz.

Son günlerde sıkça maruz kaldığımız kavramların başında, liyakat anlatısını yedeğine alan kül-
türel sermaye ile kültürel iktidar var. Elbette çeşitli yaklaşımlarla çok değinilmiş gibi duruluyor ama 
enteresan bir şekilde bu kavramların özellikle camiamızdaki kullanımları çok ilginç olabiliyor. Zira bu 
ifadelerin olumsuz bir çağrışımı neredeyse hiç yok gibi. Hatta ne kadar önemli olduklarını anlatıp du-
ruyoruz.  Oysa birçok kavram gibi kültürel sermaye kavramı da, ancak onu idrak etmeye, böylesi bir 
şeyi tanımaya ve kabul etmeye talip, hatta ona değer vererek onun önemine inanan figürler tarafın-
dan algılanan bir kavramdır, özelliktir. Yakinen şahidi olduğumuz üzere gösterişçi aylaklığı, gösterişçi 
tüketim takip eder. Her ikisi de müreffeh bir yaşamın teşhir metotlarıdır. İtibar amacıyla kullanılırlar. 
Birinde maddi bir ziyan varken diğerinde ise maddi olmayan ziyan vardır. En temelde itibar amacıyla 
kullanılan gösterişçi aylaklık ile gösterişçi tüketimde ortak olan unsur ise israftır. Başka bir anlam-
da kültürel sermaye ifadesi “üretim” alanında kurulacak güç mücadeleleri için kendini kavileştirerek 
hâkimiyetini tahkim etmeyi arzulayan ya da alana talip olacak rakipleri alt emek için stratejiler geliş-
tirerek alanı dönüştürmeyi gaye edinen ve bu yönde bir çaba içinde olanların dikkatini celp edecektir. 

Haliyle tartışmalar ister istemez aydınlar üzerinden dallanıp budaklanmaktadır. Çünkü aydınlar 
tıpkı Fransa’da olduğu gibi bizde de kamusal tartışmaların hem öznesi hem de nesnesi olarak merkez-
de bulunmaktadır. Kamusal tartışmaları örgütlemeye gayret ederek kendi gündemini ülkenin gün-
demine sokmaya çalışır. Bu tartışmaların günümüzde de son sürat devam ettiğini tespit edebiliriz. 
Özellikte AK Parti’nin 2010 sonrasında liberal entelektüel kitleyle kurduğu ittifakı terk ettiği günden 
beri tartışmalar yeniden alevlenmiş, bazı entelektüel isimler hızla aydınlaşarak militanlaşmıştır.  

Kabul etmeliyiz ki bu durum, özellikle belli dönemlerde Kemalizm’i aşındırma denemeleri kaleme 
alsalar da asıl dertleri ülkedeki “feodal kalıntılar” olmuştur. Eleştirinin ufku feodalizmin tasfiyesiyle 
sınırlandırılmıştır. Sürekli kamuya müdahale peşinde koşturan, güncel gelişmelere tutuklu, teorik sis-
temlere dayanmayan sıradan düşünceleri etkili üsluba yaslanarak kamusallaştırmaya çabalayan, bu 
çerçevede karşı-hegemonya stratejisi güden tipolojide karşımıza çıkar. 

Başka bir cihetten meseleye yaklaşacak olursak, 2000 sonrasında, kendini  reddi miras İslâmcısı 
olarak adlandıran, yeni üniversite hareketlerine müntesip olan gençlerin ağırlıklı kesimi aileleri kendi-
lerini İslâmcı olarak tanımlayanlardan oluşmakta. Çoğunlukla İstanbul, Ankara vb. büyük şehirlerde-
ki üniversitelerde okuyan, kısmen orta sınıf sayılabilecek memur, mühendis veya tüccar çocukları bu 
hareketlerde öne çıkmaktadır. Ailelerinin İslâmcı geçmişleri dolayısıyla, az da olsa İslâmî bilgiye sa-
hip olmalarının verdiği yersiz özgüven ve büyüklerinden şahit oldukları cemaat eleştirilerinden kalka-
rak cemaatleşmeleri birer ‘düşünsel diktatörlük’ olarak görmeye teşne büyük bir kesim söz konusu. 

Tebliğ ve ‘daveti ağırlıklı olarak kamusal alandaki aktivizme ve kültürel pratiklere indirgeyen genç 
nesil, maalesef başta eleştirdikleri ‘uzaklaşma’ semptomlarının kendileri için de olabileceğini hiç hesa-
ba katmamakta. Öyle ki, yaptıkları aktivitelerin başına ‘İslâmî’ önekini getirince her şeyin hallolduğu 
vehmine kapılabiliyorlar. Oysa davet, tam tersine kamusalda performe edilecek bir aktiviteden ziya-
de, gönüle dokunmayı ve özel ilişki kurmayı gerektirir.

Ramazan Bayramınızı tebrik eder, İslâm âlemi için hayırlara vesile olmasını yüce Rabbimizden 
dileriz. Yeni sayımızda buluşmak temennisiyle.

									                         Umran 
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G Ü N D E M   DİN VE LAİKLİK 

“Hiç şüphesiz Allah 
katında din, İslâm’dır.” 

(3/19)

C umhurbaşkanının 
halk tarafından se-

çilmesinden buyana Tür-
kiye, “Başkanlık sistemi-
ni” tartışmaktadır. Baş-
kanlık sistemini isteyen 
kesimler, başkanlık siste-
minin her derde deva ol-
duğunu, bugünkü par-
lamenter sistemin her türlü kötülüğün, çözüm-
süzlüğün ve bunalımın kaynağı olduğunu sa-
vunmaktadır. Buna karşılık, Türkiye’de başkan-
lık sistemine karşı olanlar da, başkanlık sistemi-
nin Türkiye’yi diktatörlüğe götüreceğini, çok daha 
vahim sonuçlar doğuracağını ileri sürmektedirler. 
Genel olarak her iki kesim de, başkanlık sistemi-
nin yapısı, muhtevası, ne getirip ne götüreceğini 
tartışmamakta, kamuoyunu bu noktalarda gere-
ğince aydınlatmamaktadır. 

Her iki kesim de meseleyi, Cumhurbaşkanı 
Erdoğan üzerinden ele almakta ve tartışmakta-
dır. Sloganlar ve şahıslar üzerinden meseleyi tar-
tışmak, gelecekte, bizi büyük bir mayınlı arazının 
içine getirip sokabilir. Meseleyi Erdoğan’ın şah-

sı üzerinden değerlendi-
rip ele alanların ve onu 
her derde deva görenle-
rin, onun bir beşer olarak 
ölümlü olduğunu(2/Âl-i 
İmran 144) asla unut-
mamaları gerekir. Erdo-
ğan sonrasında laik, li-
beral, ulusalcı bir başka-
nın gelmesi ile genel ola-
rak Müslüman camianın, 
özel olarak da dini hassa-

siyeti yüksek olan kesimlerin nelerle karşılaşabi-
leceğini şimdiden düşünmelerinde fayda vardır. 
Başkanlık sistemi dendiğinde ilk akla gelen ABD 
sistemidir. Birleşik bir Türkiye’yi, eyaletlere ayırıp 
ayrı bayraklarla ve yönetimlerle donatmanın, ge-
lecek on yıl içerisinde Türkiye’ye bedelinin ne ola-
cağının da göz önüne alınması gerekmektedir. Ayrı-
ca Başkanlık sisteminde, genel olarak, ikiden fazla 
partinin meclise girme şansı olamayacağına göre 
değer eksenli mücadele veren partilerin meclise 
girip giremeyeceklerini, Müslüman/İslâmcı/din-
dar/millici camia, tartışmalı ve düşünmelidir. Cari 
liberal-kapitalist-materyalist ve batı kültür ve me-
deniyet değerlerine göre kurulu bir sistemi, şimdi-
lik, kuvvetlendirmekten anlamı taşıyan Başkanlık 

Burhanettin CAN

Yeni Bir Anayasa Yapım Sürecinde

Din ve Laiklik
Cumhuriyet Tarihi boyunca, laiklik/sekülerlik üzerinden yürütülen 
psikolojik harekât ile yol boyu Müslüman camia tehdit edilmiş, hakarete 
uğramış, hatta mahkûmiyetler olmuştur. Yürütülen psikolojik harekâtın 
sonucunda, Müslüman camia içerisinde laikliği benimseyen, kafası 
karışık bir insan unsuru ortaya çıkmıştır. Bu nedenle bu ülkenin asıl 
sorunu, istikamet sorunu, kimlik sorunu, kültür ve medeniyet sorunudur.

TBMM Başkanı İsmail Kahraman
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sistemini, bu kadar içten savunmak, nasıl yorum-
lanmalıdır? Laik, kapitalist-materyalist, Batı kül-
tür ve medeniyet değerleri üzerine Lozan’da ku-
rulan cari sistem, revize edilmiş “Ilımlı İslâm”(!) 
projesi ile kendine yeni bir hayat bulmaya çalış-
maktadır. O nedenle hem milli hem de İslâmi de-
ğerlerimize yabancı olan cari sistemin felsefi te-
mellerinin Müslüman/İslâmcı/dindar/millici ca-
mia tarafından tartışılması daha öncelikli bir gö-
rev ve sorumluluk olmalıdır.

Bugüne kadar Türkiye’de anayasalar, ihtilal-
den ihtilale değiştirilebilmiştir. Ayrıca anayasala-
rın, diğer kanunlar gibi kolayca ve kısa vadede 
değiştirilme şansları yoktur. O nedenle hazırlana-
cak yeni bir anayasada, bir felsefe ve dünya görü-
şünün ürünü olan laikliğin yer alması, gelecekte 
çok ciddi sıkıntılara sebebiyet verebilecektir. Bu-
gün bu konunun üzerinde durmamızın amacı da 
budur. O nedenle dini ve milli hassasiyeti olanla-
rın, bu gerçeği görmeleri gerekmektedir. Yarın çok 
geç olabilir.

Yeni bir anayasa yapım sürecinde başkanlık 
sistemi ile laiklik/sekülerlikten hangisinin düşün-
sel, felsefi boyutlu ve teknik olduğu, hangisinin 
taktik ve stratejik bir konu olduğu sorgulanmalı-
dır. Varılacak sonuca göre o konu, öncelikli olarak 
tartışılmalıdır. Bununla beraber bu iki konu, bir-
birine bağımlı da değildir. 

Bize göre Yeni bir anayasa yapım sürecinde, 
sistemin felsefi temelini oluşturan Laiklik/Sekü-
lerlik öncelikli olarak ele alınıp tartışılmalıdır. 
Bundan dolayı Meclis Başkanı İsmail Kahraman’ın 
“Yeni Türkiye ve Yeni Anayasa” adlı konuşmasın-
da, “Laiklik bir kere yeni anayasada olmamalı-
dır”, “tarifi yapılmalıdır”, “Dindar anayasa mese-
lesinden anayasamızın kaçınmaması lazım”1 de-
mesi üzerine, başlatılan tartışmaların yararlı ol-
duğuna inanarak bu yazıyı kaleme almış bulun-
maktayız. Ne yazık ki AK Parti, MHP yöneticile-
ri, İslâmi ve milli hassasiyetleri öne çıkan yazar, 
düşünür, kanaat önderleri ve gönüllü kuruluş-
lar (TGTV hariç), başlatılan tartışmayı derinleş-
tirip yaygınlaştırmadan aniden sonlandırmışlar-
dır. Bu ani ve sert refleks, Meclis Başkanı İsma-
il Kahraman’ın, muhtemelen, taktik olarak geri 

1	 TBMM Başkanı Kahraman: Kendimize Uygun Bir Anayasa 
Yapacağız”, Star 26.04.2016; Http://Haber.Star.Com.Tr/
Sondakika/Kendimize-Uygun-Bir-Anayasa-Yapacagiz/Haber-
1106687

adım atmasına sebebiyet vermiş, akabinde yaptığı 

yazılı basın açıklamasında laikliliği savunmuştur. 

Buna karşılık laiklik/sekülerliği savunan kesim ise 

tam bir taarruz başlatarak toplumu tek yanlı ola-

rak bilgilendirmiş ve yönlendirmiştir. Cumhuriyet 

tarihi boyunca da benzer tavırlar ortaya konarak 

laiklik/sekülerlik üzerinden yürütülen psikolojik 

harekât ile yol boyu Müslüman camia tehdit edil-

miş, hakarete uğramış, hatta mahkûmiyetler ol-

muştur. Yol boyu yürütülen psikolojik harekâtın 

sonucunda, Müslüman camia içerisinde laikliği 

benimseyen, kafası karışık bir insan unsuru orta-

ya çıkmıştır. Bu nedenle bu ülkenin asıl sorunu, 

istikamet sorunu, kimlik sorunu, kültür ve mede-

niyet sorunudur. 

Meclis Başkanı’nın konuşması üzerine başlatı-

lan tartışmalarda kullanılan din, laiklik ve sekü-

lerlik kavramlarına tarafların, aynı anlamı yük-

lememekte olduğu görülmektedir. Kelime aynı 

ve fakat muhteva farklıdır. Bu da, tarafların bir-

birini anlamasına mani olmakta, gerilim artmak-

ta, hakaret edilmeye başlanmakta, kavga nok-

tasına gelinmektedir. Bundan dolayı “Din”, 

“Sekülerlik”/“Laiklik”, Sekülarizim/Laisizm ve 

Sekülerleşme/Laikleşme kavramlarının hem “esas” 

hem de “Istılahı” manalarının tartışılmasında fay-

da vardır. Burada, bu konu ele alınmaktadır.

23 Kasım 2013’ü 24 Haziran 2016’e 
bağlayan gece açıklanan ve imzala-
nacak nükleer antlaşmanın bir par-
çası olduğu ilan edilen uzlaşı ulus-
lararası kamuoyundaki yansımala-
rı Körfez üzerinden İran tehdidi hisse-
den S. Arabistan’da ciddi bir hassasi-
yet meydana getiriyor.

Seküler” kelimesi, Latince olup ‘ırk, 
çağ, dünya’ demek olan ‘saeculum’dan 
gelmektedir. ‘Saecularis’, ‘saeculum’a 
ait olan’ anlamındadır. Bu kelime 
eski Fransızcaya ‘seculer’ ve oradan 
İngilizceye ‘secular’ şeklinde intikal 
etmiştir. Kelime modern Fransızcada 
‘seculaire’dir. Seküler, “yeryüzüne ait 
olan, içinde yaşanılan çağa ait olan, 
ömür boyu olan, dine ve kiliseye bağlı/
bağımlı olmayan, ruhbanlara(clergy) 
ait olmayan” anlamına gelmektedir.
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TBMM Başkanı İsmail Kahraman’ın Konuşması

İsmail Kahraman konuşmasında, Osmanlı’nın 

son dönemlerinde başlayan ve Cumhuriyet dö-

neminde zirveye çıkan yanlış bir yaklaşıma dik-

kat çekmeye çalışmıştır. Bu yanlış yaklaşım, insa-

nı ve milleti önceleme yerine devleti önceleme; mil-

let için devletin var olması yerine devlet için mil-

letin var olması yaklaşımıdır. O nedenle Kahra-

man konuşmasında, devlet ve millet kaynaşması-

na vurgu yaparak insanın ve milletin öncelenme-

sine dikkat çekmiştir:

“Önce insan. Yeni Anayasa önce insan demeli-

dir. Devlet insanın hizmetinde, vatandaşının hiz-

metindeki bir örgüt olmalıdır. Bizde tersine, dev-

leti koruyan, ferdi ise hizmet ettiren noktada olan 

anayasalar olmuştur… Yeni anayasa ferde ehem-

miyet vermeli. Devlet, kendini ferdin hizmetinde 

bilmeli.”2

Kahraman’a göre insanı ve milleti değil de dev-

leti önceleme yanlış yaklaşımı, mevcut anayasa-

nın ruhuna sinmiştir. Mevcut anayasa, bir yerde 

özgürlükleri verirken bir başka yerde özgürlükle-

ri geri alarak yığınla tezadı bünyesinde barındır-

maktadır. Bu tezat, hem diline hem de muhteva-

sına yansımıştır: 

“Mevcut anayasanın dili de imlası da düzgün 

değil… Birinci kısmında hürriyeti verir. Madde-

nin hemen ikinci kısmında ‘ancak, şu kadar ki, 

fakat’ diyerek hürriyeti geri alır. Niye? Çünkü bir 

darbe anayasasıdır. 61 de böyledir. 82 de böyle-

dir… Hürriyeti verdikten sonra tahdit olmamalı 

…”3

Kahraman’a göre kendi toplumsal yapımıza, 

gerçekliğimize uygun olarak anayasa yapılmalıdır. 

Anayasada kurucu irade olarak millet yer alma-

lı ve anayasa millet tarafından yapılmalı, zama-

na, zemine ve şartlara bağlı olarak da değiştirile-

bilmelidir. Tepeden inme Anayasa yapılmamalıdır: 

“Anayasa değişir mi değişmez mi?’ gibi tar-

tışmalar var. Tabii ki değişir, nihayetinde bu bir 

yasa. Anayasayı millet istediği gibi yazar, kaleme 

2	 TBMM Başkanı Kahraman: Kendimize Uygun Bir Anayasa 
Yapacağız”, Star 26.04.2016; Http://Haber.Star.Com.Tr/
Sondakika/Kendimize-Uygun-Bir-Anayasa-Yapacagiz/Haber-
1106687

3	 TBMM Başkanı Kahraman: Kendimize Uygun Bir Anayasa 
Yapacağız”, Star 26.04.2016; Http://Haber.Star.Com.Tr/
Sondakika/Kendimize-Uygun-Bir-Anayasa-Yapacagiz/Haber-
1106687

alır ve yayınlar. Çünkü kendini yönetecek nok-
taları, o tespit edecek. ‘Kurucu irade şöyle dedi, 
böyle dedi’ denmez. Kurucu irade, milletin ta 
kendisidir. Millet bunu yapmalıdır… Anayasayı 
toplumla kaynaşarak yapacaksınız. Bizdeki ana-
yasa çalışmaları daha çok tepeden inme şeklinde 
yapılmıştır.”4

Toplumsal değişimi, zamanı, zemini ve içinde 
bulunulan şartları göz önüne almayan, katı ve ay-
rıntılı bir anayasa, toplumsal isteklere zamanın-
da cevap verememektedir. Böyle bir anayasa, top-
lumsal isteklere cevap verebilme amacıyla yapıla-
cak tüm yasal düzenlemelerin önünde de büyük 
bir engeldir. Bunu aşabilmek için pansuman varı 
değişimler yapılarak ihtiyaçlar karşılanmaya çalı-
şılmaktadır. Bu da, Anayasayı yamalı bohça haline 
getirmektedir. 1982 anayasası, bu nedenle “yama-
lı bohçadır ve Türkiye’nin bütünlüğünü göz önü-
ne alamamaktadır.” Meclis Başkanı Kahraman’ın 
dikkat çektiği noktalardan biri de budur.

Anayasalar, milletlerin inancına, hayat felsefe-
sine, akaidine, dinine, imanına göre yapılır/yapıl-
malıdır. Kendi kültür ve medeniyet kodlarını ko-
ruyan, geliştiren, geliştirmeye imkân veren yasala-
rın anası olarak şemsiye görevi görür/görmelidir. 
Ayrı dünya görüşü, hayat felsefesi, din ve imana 
sahip bir toplumda geçerli ve başarılı olan anaya-
sa veya yasalar, farklı dünya görüşü, hayat felsefe-
si, din ve imana sahip bir başka toplumda geçer-
li, başarılı olmaz, olamaz. Bugün mevcut anayasa 
ve yasalar, tepeden inmeci ve toplumsal gerçekli-
ğimize uygun olmayıp kültür ve medeniyet kodla-
rımızla uyuşmamaktadır. Kahraman’ın konuşma-
sında, dikkat çekmek istediği en temel noktalar-
dan birisi de burasıdır:

4	 TBMM Başkanı Kahraman: Kendimize Uygun Bir Anayasa 
Yapacağız”, Star 26.04.2016; Http://Haber.Star.Com.Tr/
Sondakika/Kendimize-Uygun-Bir-Anayasa-Yapacagiz/Haber-
1106687
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“Peki, niye biz Müslüman bir ülke olarak, din-
den kendimizi arındırma, geri çekme durumun-
da olacağız? Niye? İslâm İşbirliği Örgütü’ne ka-
yıtlıyız, üyesiyiz, kurucusuyuz. İslâm Kalkınma 
Bankası’nda varız. İslâm Dışişleri Konferansı’nda 
varız. Bir İslâm ülkesiyiz. Bu nedenle dindar bir 
anayasa yapmalıyız ... Anayasamızın dinden ka-
çınmaması lazım.”5 

Bin yıl İslâm kültür ve medeniyeti ile yoğrula-
rak şekillenmiş bir milletin, dinine göre bir hayat 
tarzı inşa etmesinin önünde en büyük engel, la-
ikliktir. Muhtemelen bu nedenle Meclis başkanı, 
dini hayattan koparan, tecrit eden bir ilke olarak 
laiklik ilkesinin Anayasa ve yasalarda yer almasına 
karşı çıkmaktadır:

“Ladinilik olmamalı yeni anayasada ve dindar 
bir anayasa olmalı. …Herkes dini inancında, bunu 
yaşamada ve ifade etmede hürdür. ‘Allah demeye-
ceksiniz’ Allah Allah, ölürken mi diyeceksiniz?… 
Laiklik bir kere yeni Anayasa’da olmamalıdır…”6

Meclis Başkanı, Allah lafzının geçmediği ve fa-
kat laiklik ilkesinin en katı bir şekilde yer aldı-
ğı 1961 ve 1982 anayasalarını, yanlış bir yakla-
şımla, “dindar anayasalar” olarak da nitelendir-
mektedir:

“Mevcut anayasanın herhangi yerinde Allah 
lafzı yok ama Anayasa inanca göre tasnif edildi-
ğinde; bu 82 Anayasası da, 61 Anayasası da din-
dar anayasalardandır. Neden? Diyanet İşleri Baş-
kanlığı idare içinde vardır. Resmi tatiller, Kurban 
Bayramı, Ramazan Bayramı’dır. Din dersleri mec-
buridir ve inanca dayalı bir yapısı vardır. Yani se-
küler değildir, dindar anayasadır. Laiklik tarifi de 
ona göre olmalıdır… Mesela dindar anayasa mese-
lesinden Anayasamızın kaçınmaması lazım. Dini 
olarak bahsetmesi lazım.”7

Burada bir tezat vardır. Bir anayasada, “Diya-
net İşleri Başkanlığı”, “Resmi tatiller”, “Kurban 
Bayramı”, “Ramazan Bayramı” ve “Din derslerinin 

5	 TBMM Başkanı Kahraman: Kendimize Uygun Bir Anayasa 
Yapacağız”, Star 26.04.2016; Http://Haber.Star.Com.Tr/
Sondakika/Kendimize-Uygun-Bir-Anayasa-Yapacagiz/Haber-
1106687

6	 TBMM Başkanı Kahraman: Kendimize Uygun Bir Anayasa 
Yapacağız”, Star 26.04.2016; Http://Haber.Star.Com.Tr/
Sondakika/Kendimize-Uygun-Bir-Anayasa-Yapacagiz/Haber-
1106687

7	 TBMM Başkanı Kahraman: Kendimize Uygun Bir Anayasa 
Yapacağız”, Star 26.04.2016; Http://Haber.Star.Com.Tr/
Sondakika/Kendimize-Uygun-Bir-Anayasa-Yapacagiz/Haber-
1106687

mecburi” oluşunun yer almış olması, o anayasa-

yı dindar anayasa yapmaz/yapamaz. Dinin hayatı 

tanzim etmesini sağlamayan, buna imkân verme-

yen bir anayasa dindar olamaz. Dini, ibadet boyu-

tuna indirgeyerek ferdin kalbine, evine ve cami-

sine hapseden bir anayasa, İslâm dinini parçala-

makta, bütünlüğünü bozmakta ve dini tahrif et-

mektedir. “Ilımlı İslâm”(!) denilen de bundan baş-

kası değildir. Böyle bir din “Allah indinde Hak din 

İslâm’dır” ilkesine aykırıdır. 

Meclis Başkanı Kahraman, gerek yaptığı ko-

nuşmada ve gerekse yaptığı basın açıklamasın-

da, laikliğin açık, net bir tarifinin yapılmamış ol-

masından ve bunun neden olduğu sıkıntılardan 

şikâyet etmekte, yerden göğe kadar haklıdır:

“Dünyada üç anayasada laiklik var. Fransa’da 

var, İrlanda’da var, bir de Türkiye’de var. Tarifi de 

yok. İsteyen, istediği gibi bunu yorumluyor. Böy-

le bir şey olmamalıdır...”8

TBMM Başkanı Kahraman’ın
26 Nisan 2016 Tarihli Basın Açıklaması

Meclis Başkanı Kahraman konuşmasının bü-

tünlüğü içerisinde, kavramsal düzeyde tezatlar 

var olmuş olmasına rağmen, Türkiye’nin en hayatı 

meselesine cesaretle parmak basmış ve gündeme 

taşımıştır. Kendisinden Allah razı olsun. Normal 

olarak AK Parti, MHP, SP, BBP, gönüllü kuruluşlar, 

kanaat önderleri ve bilim insanları, bu değerlen-

dirmelere sahip çıkıp laiklik konusunun felsefi bo-

yutta tartışılmasına imkân vermeliydiler. AK Parti 

ve MHP kurmaylarının bu tartışmaya katılmayıp 

laiklik ilkesine sahip çıkmaları, Kahraman’ı çok 

etkilemiş/zorda bırakmış olmalı ki 26 Nisan 2016 

tarihli yazılı basın açıklamasında, “yanlış anlaşıl-

dığını” ifade ederek laikliğin tanımının yeniden 

yapılmasını istemekte ve laiklik ilkesine, -muhte-

melen- taktik olarak sahip çıkmaktadır: 

“…Bu kavram siyasi hayatımızda ve yargısal 

uygulamalarda bireysel ve toplumsal hak ve öz-

gürlükleri sınırlayıcı, yok edici bir araç olarak kul-

lanılmıştır ve ciddi mağduriyetlere yol açmıştır. 

Bu haksızlıkların en temel sebebi laiklik kavramı-

nın tanımının yapılmamış olmasıdır.

8	 TBMM Başkanı Kahraman: Kendimize Uygun Bir Anayasa 
Yapacağız”, Star 26.04.2016; Http://Haber.Star.Com.Tr/
Sondakika/Kendimize-Uygun-Bir-Anayasa-Yapacagiz/Haber-
1106687
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Mevcut anayasamızda Türkiye’nin, demokra-
tik, laik ve sosyal bir hukuk devleti olduğu belir-
tilmekte ancak laikliğin tanımı yapılmadığından, 
din ve vicdan hürriyeti kavramları da tartışmala-
rın ortasında yer almaktadır.

…Esasında; laiklik her türlü din ve inanç men-
suplarının ibadetlerini özgürce icra etmelerini, 
dini kanaatlerini açıklayıp bu doğrultuda hayat-
larını tanzim etmelerini güvence altına alır. Bu ba-
kımdan laiklik, özgürlük ve toplumsal barış ilke-
sidir.

“Anayasanın dindar olması” beyanımdaki kas-
tım; hiçbir ayrım yapmaksızın din ve vicdan öz-
gürlüğünün anayasamızın lâfzî ve ruhu ile güven-
ce altına alınmasını sağlamayı temenni etmektir.

Laikliğin farklı inanç gruplarına sağladığı hür-
riyetlerin mevzuatta yer bulması, devlet ve milleti 
karşı karşıya getirmeyen bir laikliğin tarifi ve tat-
bikatı yeni anayasada olmalıdır.”9

Bu açıklama, daha önce yapılmış olan konuş-
ma ile tezat teşkil etmektedir. Bize göre çok da 
yanlış olmuştur. Bu konu Din, laiklik ve seküler-
lik kavramlarının incelendiği kısımda okuyucu ta-
rafından daha rahat değerlendirilebilecektir.

Kelimelerin Anlam Alanları ve Kavramsal Kargaşa

Türkçe sözlüklerde tarif (tanım), “1- Bir nesne-
yi bütün vasıflarını içine alacak şekilde sözlü veya 
yazılı olarak anlatma; 2- Bir kavramı kelimeler-
le ifade etme, 3- Bir nesneyi belli başlı noktaları-
nı zikrederek tanıtma.”10 olarak ifade edilmekte-
dir. Bir şeyin tarifi öyle olmalı ki kafa karışıklığına, 
anlaşmazlığa sebebiyet vermemelidir. Bunun için 
tarifin, ‘Ağyarını/Ağyarına mâni, efradını/efradına 

9	 Timetürk 26.04.2016; http://www.timeturk.com/mustafa-
sentop-anayasa-teklifimizde-laiklik-var/haber-141317

10	 Doğan M., Büyük Türkçe Sözlük, Pınar Yayınları, İstanbul, 
2005.

câmi’ olması gerekir denmiştir.11 Bununla anlatıl-

mak istenen tarifin, tarif edilen hususa ait bütün 

nitelikleri toplaması, ondan farklı olan nitelikleri 

dışta bırakmasıdır. Ne gereğinden fazla uzun ol-

ması ne de anlaşılamayacak kadar kısa kalmasıdır. 

Kelimeler, yalnızca bir konuşma aracı değil; 

aynı zamanda, toplumun içinde bulunduğu duru-

mu, dünya görüşünü, kültürü, sistemi algılayıp de-

ğerlendirebilme aracıdır da. Kavramlar, toplumun 

ilişkileri, davranışları, anlayışları, kültür ve ya-

şantısı hakkında bilgi verirler.12

Her kelimenin kendine özgü bir sözlük ma-

nası vardır ki biz o kelimeyi, bulunduğu münase-

bet sistemi dışında da mütalaa etsek, kelime yine 

o manayı taşır. Buna kelimenin “esas manası” 

denmektedir.13 Bazılarının ise sözlük anlamlarının 

yanısıra, sözlük anlamlarından daha öncelikli ola-

rak kullanılan bir başka anlamı daha vardır. Buna 

“ıstılahi” anlam denmektedir. Istılahi (izafî) mana, 

kelimenin kökünden gelmeyen, fakat içinde bu-

lunduğu münasebet sisteminden ve bu sistemdeki 

diğer kelimelerle kurduğu ilişkiden doğan özel bir 

anlamdır. Konunun daha iyi anlaşılabilmesi için 

Kur’ân’da geçen “Kitap” kelimesini ele alalım. Ki-

tap kelimesinin esas manası, “yazılmış veya ba-

sılmış sayfaların bir araya getirilmesi ile oluşan 

toplam”14 iken vahiy alanında dini terminolojide 

ıstılahı anlamı, “Kur’ân”dır (2/174). Tıpkı bunun 

gibi, din ve laiklik kelimelerinin bir esas anlam-

ları, bir de ıstılahı anlamları vardır. Din ve laiklik 

tartışmalarına bu açıdan bakmak gerekmektedir.

11	 Ülken, H. Ü., Türkiye’de Çağdaş Düşünce Tarihi, s.121.

12	 Ülken, H. Ü., Türkiye’de Çağdaş Düşünce Tarihi, s.121. 
Izutsu, T., Kur’ân’da Allah ve İnsan, Ankara Ünv., Ankara, 
1975, s.21,22

13	 Izutsu, T., Kurân’da Allah ve Insan, Ankara Ünv., Ankara, 
1975, s.21,22

14	 Doğan M., Büyük Türkçe Sözlük, Pınar Yayınları, İstanbul, 
2005.

Teorisyenlere göre sekülerleşmenin bir “toplumsal boyutu” bir de “kişisel bilinç boyu-
tu” vardır. Sekülerleşme, başlangıçta her iki boyutta da dine savaş açmıştır. Ancak 
bu savaşta isteneni sağlayamamış, özellikle kişisel bilinç boyutunda ciddi bir başarı-
sızlığa uğramıştır. Peter Berger bu noktada, “Toplumsal seviyedeki sekülerleşmenin 
mutlaka bireysel bilinç seviyesinde de gerçekleşmesi gibi bir zorunluluk söz konusu 
değildir” diyerek sekülerleşmenin tümüne değil bilinç düzeyindeki değişim zorlama-
sına karşı çıkmaktadır.
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Türkiye’nin en ciddi sıkıntısı, kavramların 
kendi anlam alanlarından koparılarak çarpıtılma-
sıdır. Kavramların bu şekilde anlamlarının çarpı-
tılması, kavramların tanımlanmasındaki sınırları 
muğlâklaştırmakta ve silah haline dönüştürmek-
tedir. O nedenle Allah Kur’ân’da “Onlar, kelimele-
ri konuldukları yerlerinden saptırırlar. …İçlerin-
den birazı dışında, onlardan sürekli ihanet görür 
durursun.” (5 Maide 13, 41) uyarısında bulun-
maktadır. Değer yüklü olan kavramların, bu şe-
kilde çarpıtılarak kullanılması, hakla batılın, ma-
ruf ile münkerin, adaletle zulmün, helal ile hara-
mın birbirine karışmasına, melez değer sisteminin 
meydana gelmesine ve bunun doğal sonucu ola-
rak da sosyal şizofreninin ortaya çıkmasına sebe-
biyet vermektedir. O nedenle Allah, “Hakkı batı-
lın yerine geçirmeyin ve sizce de bilinirken hakkı 
gizlemeyin!” (2/Bakara 42) buyurmaktadır. 

Seküler, Sekülarizm ve Sekülerleşme

Osmanlı’da Batıya giden Jöntürkler, kendi-
lerinin dahi tam bilemedikleri, kendi toplum-
ları için de bir karşılığı olmayan birçok kavra-
mı Avrupa’dan alıp toplumlarına kabul ettir-
meye çalışarak kavramsal bir kargaşaya neden 
olmuşlardır.15 Bu, Cumhuriyet döneminde devlet 
eliyle yapılmak istenmiş; sekülerlik ve laiklik gibi 
birçok kavram ithal edilerek kabullenmesi için 
halka baskı yapılmıştır.

“Seküler” kelimesi, Latince olup ‘ırk, çağ, dün-
ya’ demek olan ‘saeculum’dan gelmektedir. ‘Sae-
cularis’, ‘saeculum’a ait olan’ anlamındadır. Bu ke-
lime eski Fransızcaya ‘seculer’ ve oradan İngilizce-
ye ‘secular’ şeklinde intikal etmiştir. Kelime mo-
dern Fransızcada ‘seculaire’dir. 16Seküler, “yeryü-
züne ait olan, içinde yaşanılan çağa ait olan, ömür 
boyu olan, dine ve kiliseye bağlı/bağımlı olma-
yan, ruhbanlara(clergy) ait olmayan” anlamına 
gelmektedir.17 

Ancak seküler kelimesi, doğduğu zamanki an-

15	 Ramsaur, E. E., Jöntürkler, 1908 İhtilalinin Doğuşu, Pınar 
Yayınları, İstanbul, 2011, s: 18.

16	 Hocaoğlu, D., Laisizm’den Milli Sekülerizm’e Laiklik 
Sorununun Felsefi Çözümlenmesi, Selçuk Yayınları, Ankara, 
1995, s. 48-52; 80-90; 100-150

17	 Hocaoğlu, D., Laisizm’den Milli Sekülerizm’e Laiklik 
Sorununun Felsefi Çözümlenmesi, Selçuk Yayınları, Ankara, 
1995, s. 48-52; 80-90; 100-150. Altındal, A., Laiklik 
Enigmaya Dönüşen Paradigma, Alfa, İstanbul, 2007, s. 6.

lamıyla yol boyu kazandığı ıstılahı anlamı birbi-
rinden çok farklılaşmıştır. Aşağıda ismi geçen söz-
lüklerde sekülerleşme ve bununla ilgili kavramla-
ra yüklenen anlamlarda bu değişimi rahatlıkla gö-
rebilmekteyiz:

Samuel Johnson Sözlüğü: 
“Sekülerleştirmek(secularize):Uhrevi/dini ola-

nı, gündelik hayattan uzaklaştırma. Sekülerleşm
e(secularization):Sekülerleştirme eylemi. Dinin 
gündelik hayattaki etkisini ve yerini azaltma, sı-
nırlama süreci.”18

Loobster Sözlüğü: 
“a- Dünyevi ruh dünyevi yönelişler. İlke ve uy-

gulamalardan oluşan ve her çeşit inanç ve ibade-
ti ret eden sistem. b- Din ile kilisenin, devlete ve 
özellikle genel eğitim işlerine hiçbir şekilde mü-
dahale edememesi anlayışı.”

Oxford Sözlüğü: 
“a- Dünyevi ya da maddi olan. Dini ve ruhi ol-

mayan. b- Dinin, ahlak ve eğitime temel olması 
gerekmediğini söyleyen görüş.” 

“Uluslararası Üçüncü Yeni Sözlük”: 
“Hayatın tamamında ya da bir bölümünde di-

nin veya dini değerlerin yönetime müdahalede 
bulunmaması veya bu değerlerin amaçlı bir bi-
çimde hayatın dışına itilmesi anlayışı üzerine ku-
rulu yöneliş, akım, davranışsal ve ahlakı değer-
ler. Din kesinlikle dikkate alınmaksızın hayatın 
çağdaş ve sosyal dayanışma değerleri üzerine ku-
rulmalıdır düşüncesi üzerine kurulu sosyal ahlak 
sistemi.”19

Yukarıdaki tanımlardan görülebileceği gibi Se-
külerleşmede insanın bütün ilgisi ve dikkati, yal-
nız ve yalnız bu dünyaya çevrilmiştir. Ahiret haya-
tı ya inkâr, ya unutulmuş ya da önemsiz bir hale 
gelmiştir. Sekülerleşme teorisyenlerinden Harvey 
Cox, bu süreci şöyle tanımlamaktadır:

“İnsanların en temel ilgi ve yöneliminin bu 
dünyanın dışından-ötesinden ve üstünden, sadece 
ve sadece bu dünyaya yönelmesi hareketidir. Bu, 
bu dünyanın bağlı olduğu mitik, metafizik ve dini 
her çeşit dualizmden(iki dünya) arındırılmasını 
içermektedir. Bunun nihai anlamı ise, bütün has-
talıkları ve günahlarıyla, bütün sağlık ve umut-

18	 Kaplan Y., ‘Seküler Aklın Ötesi’, İslamiyat IV (2001), Sayı 3 
S: 81-102.

19	 Kardavi, Y., İslam ve Laiklik, Denge Yayınları, İstanbul, 
1996, s. 59-60.
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larıyla sadece yeryüzü alanını kemaliyle ciddiye 

almaktır.”20

Peter Berger’e göre sekülerleşme, düşünme sis-

temi/zihin hayatı dahil tüm alanların dinin etki-

sinden tamamı ile arındırılması hareketidir:

“Mamafih kültür ve sembollerden bahsettiği-

mizde sekülarizasyonun toplumsal-yapısal bir sü-

reçten daha fazla bir şey olduğunu kastediyoruz. 

Sanat, felsefe ve edebiyatta dini içeriklerin kay-

boluşu ve hepsinden önemlisi bilimin dünyada 

özerk ve tamamen seküler bir yöntem olarak yük-

selişinde gözlendiği gibi o, kültürel ve düşünsel bir 

hayatın tamamını etkisi altına alır. Bununla kal-

sa iyi, burada sekülarizasyonun aynı zamanda öz-

nel bir yanının da bulunduğu ima edilmektedir. 

Nasıl ki toplum ve kültürün sekülarizasyonundan 

bahsediyorsak, aynı şekilde bilincin sekülarizas-

yonundan da bahsedebiliriz…..”21

Edward Bailey’e göre de sekülerleşmenin de-

ğişmeyen anlam boyutu, din karşıtlığıdır:

“Seküleri tanımlamak gayet kolaydır. Seküle-

rin anlamı sürekli değişmektedir, ama sürekli olan 

bir yönü de vardır: Her zaman açık bir şekilde 

dini olanın karşıtı anlamına gelir. Dini olan ne an-

lama gelirse gelsin bu öyledir.”22

Max Weber’e göre, 

“Sosyal eylem için kesin bilgi sağlama anla-

mında ilahi otoriteye yöneliş, geçmişe göre güve-

nirliliğini kaybetmiş, pratik ekonomik faktörler, 

bilginin değerini belirlemede giderek artan bir rol 

oynamaya başlamıştır.”23

Sekülerleşme teorisyenlerine göre; “Seküler-

leşme teorisinin ana teması gayet nettir: Modern-

leşme ile hem toplumsal seviyede hem de bireyin 

zihninde(bilincinde) din gerileyecektir.”24

Ancak zaman bunun tersini ortaya koymuş, 

din bireylerin ve toplumların hayatında, ruh dün-

20	 Swatos, W., H., Christiano, K.,j., Sekülerleşme Teorisi: Bir 
Kavramın Serüveni, Sekülerizm Sorgulanıyor, Ufuk Kitapları, 
İstanbul, 2002, s. 95-122.

21	 Swatos, W., H., Christiano, K.,j., Sekülerleşme Teorisi: Bir 
Kavramın Serüveni, Sekülerizm Sorgulanıyor, Ufuk Kitapları, 
İstanbul, 2002, s. 95-122.

22	 Swatos, W., H., Christiano, K.,j., Sekülerleşme Teorisi: Bir 
Kavramın Serüveni, Sekülerizm Sorgulanıyor, Ufuk Kitapları, 
İstanbul, 2002, s. 95-122.

23	 Swatos, W., H., Christiano, K.,j., Sekülerleşme Teorisi: Bir 
Kavramın Serüveni, Sekülerizm Sorgulanıyor, Ufuk Kitapları, 
İstanbul, 2002, s. 95-122.

24	 Berger, B., “Sekülerizmin Gerilemesi”, Sekülerizm 
Sorgulanıyor, Ufuk Kitapları, İstanbul, 2002, s. 7-10

yalarında çok ciddi bir ihtiyaç olarak ortaya çı-

kıp yaygınlaşmıştır. Bunun üzerine sekülerleş-

me teorisyenlerinden Bryan Wilson, Peter Berger, 

Thomas Lucman ve Karel Dobbelaere, Dinin insa-

nın düşünce ve ahlak dünyasında bir ihtiyaç ola-

rak var olması gerektiğini savunarak inşa ettik-

leri sekülerleşme teorisini kısmen eleştiriye tabı 

tutmuşlardır.25 

Teorisyenlere göre sekülerleşmenin bir “top-

lumsal boyutu” bir de “kişisel bilinç boyutu” var-

dır. Sekülerleşme, başlangıçta her iki boyutta 

da dine savaş açmıştır. Ancak bu savaşta istene-

ni sağlayamamış, özellikle kişisel bilinç boyutun-

da ciddi bir başarısızlığa uğramıştır. Peter Berger 

bu noktada, “Toplumsal seviyedeki sekülerleşme-

nin mutlaka bireysel bilinç seviyesinde de gerçek-

leşmesi gibi bir zorunluluk söz konusu değildir”26 

diyerek sekülerleşmenin tümüne değil bilinç dü-

zeyindeki değişim zorlamasına karşı çıkmaktadır. 

Burada dikkat edilmesi gereken şey, hayatın 

dini kurallarla tanzim edilmesi ile düşünce, inanç 

ve ahlak yapısında dinin etkili olması farklı şeyler-

dir. Sekülerleşme teorisine eleştiri yönelten bu se-

küler düşünürler, dinin birey için bir ihtiyaç oldu-

ğunu, bireyin özel hayatında/zihninde bir karşılığı 

bulunduğunu fakat bunun toplumsal, kamusal, si-

yasal hayatı tanzim etmek şeklinde anlaşılmama-

sı gerektiğini ifade ederek önceki düşüncelerini bir 

miktar revize etmektedirler.27 Yoksa sekülerleşme 

teorisinin tamamından vazgeçmiş değillerdir. Bu 

durum, Jürgen Habermas’ın 3 Haziran 2008’de 

İstanbul Bilgi Üniversitesi’nde yaptığı konuşmada 

açıkça görülmektedir:

“…Dindar vatandaşlar ve cemiyetler yasal dü-

zene sadece yüzeysel olarak uymamalıdır; ayrıca, 

kendi inançlarının önermelerini anayasal prensip-

lerin seküler meşruiyetine uygun hale getirmele-

ri beklenir.

25	 Swatos, W., H., Christiano, K.,j., Sekülerleşme Teorisi: Bir 
Kavramın Serüveni, Sekülerizm Sorgulanıyor, Ufuk Kitapları, 
İstanbul, 2002, s. 95-122.Hadden J., K., “Sekülerizmden 
dönüş”, Sekülerizm Sorgulanıyor, Ufuk Kitapları, İstanbul, 
2002, s 123-159.

26	 Hadden J., K., “Sekülerizmden dönüş”, Sekülerizm 
Sorgulanıyor, Ufuk Kitapları, İstanbul, 2002, s. 123-159. 
Berger, B., “Dinin Krizinden Sekülerizmin Krizine”, Sekülerizm 
Sorgulanıyor, Ufuk Kitapları, İstanbul, 2002, s. 75-94

27	 Hadden J., K., “Sekülerizmden dönüş”, Sekülerizm 
Sorgulanıyor, Ufuk Kitapları, İstanbul, 2002, s. 123-159. 
Berger, B., “Dinin Krizinden Sekülerizmin Krizine”, Sekülerizm 
Sorgulanıyor, Ufuk Kitapları, İstanbul, 2002, s. 75-94
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….Açıkça görülüyor ki, bugün İslâmî dünyada 

da, Kurân’ın doktrinine ‘tarihsel-hermenötik’ bir 

yaklaşımın gerekli olduğu kavrayışı gelişiyor... Se-

küler devletin çatışan dini görüşlere karşı tarafsız-

lığıyla, siyasi kamusal alanın tüm dinsel katkılar-

dan temizlenmesini birbiriyle karıştırmayalım.”28

Laik Kavramının Ortaya Çıkış ve Esas Anlamı

“Laik” kelimesi Grekçe olup ‘laos’ kökün-

den türetilmiştir. ‘Laos’, ‘halk’, ‘avam’, “aha-

li”, “reaya” anlamındadır. Laos’tan ‘laikos’ türe-

miştir. ‘Halkdan adam’ demektir. Kelimenin kla-

sik Grekçedeki anlamı ‘ferdi kişi’, belirli bir şeye 

bağlı olmayan’dır. Bu kelime, Geç Latincede ‘lai-

cus’, Fransızcada ‘lai’ ve İngilizcede ise ‘lay’ şekli-

ni almıştır. Terim olarak anlamı, genel olarak, ‘be-

lirli bir meslek grubuna dâhil olmayan kişi’, “be-

lirli bir sınıfa dahil olmayan kişi” demektir. Özel 

anlamları ‘rahipler sınıfının dışında olan kişi’ ve/

veya, ‘bu sınıfa dahil olup da hizmet ve el işleriyle 

meşgul olan kişi’, olmaktadır. Görülebileceği gibi 

‘Laik’ kelimesinin esas anlamı, köken olarak ‘di-

nin karşıtı olan kişi’ değil, bir müessese olan ‘ki-

lise mensuplarının/ruhban’ın (clerical)’ dışındaki 

kişi’, ‘avam’dır. Ruhbanlar ‘havass’dır, laikler ise 

‘avam’dır. Eski Ahit’te mevcut olmayan, Laos’dan 

türetilen “laik” kelimesi, din adamları(klerikaler) 

dışındaki kitleyi ifade etmesi anlamında miladi ilk 

asırda RomaIı Clement tarafından kullanılmıştır.29 

Ruhbanlar ve diğerleri şeklinde bir ayırıma gi-

dilmesinin sebebi, Hıristiyanlığın kutsal ve bağla-

yıcı referansları, İnciller, Resullerin İşleri, Hava-

ri Mektupları ve Kilise konsüllerinin tespit ettiği 

temel iman esasları ile ilgilidir. Hz. İsa’dan son-

ra onun vahiyleri, Resul ve kilise azizlerine inti-

kal etmeye devam etmektedir düşüncesi(18) ve 

Pavlus’un, “Havariler, Mesih’in hizmetçileri ve 

Allah’ın sırlarının kâhyalarıdır. İnsan bunu böyle 

bilmelidir.” “Vaiz ve Resul olarak imanda ve haki-

katte milletlerin muallimi olarak ben tayın olun-

dum” (Timoteosa 1,2: 71; Timoteosa II, 1:11) ifa-

deleri, Hristiyanlıkta, ruhbanlara/din adamlarına 

özel bir ağırlık kazandırmıştır.

28	 6 Haziran 2008, Radikal, s. 10.

29	 Hocaoğlu, D., Laisizm’den Milli Sekülerizm’e Laiklik 
Sorununun Felsefi Çözümlenmesi, Selçuk Yayınları, Ankara, 
1995, s: 48-52; 80-90; 100-150

Hıristiyanlık düşüncesinde hiyerarşinin zirve-

sinde “Tanrı” en alt basamağında da “halk”, Tan-

rı ile halk arasında ara katman olarak “ruhbanlar” 

yer almaktadır. Ruhbanlar, böyle bir konumda 

olunca, bu sınıfa dâhil olmayanların durumunu 

belirleyecek bir kavrama, ihtiyaç hâsıl olmuştur; o 

da, yukarıda ifade edilen laik kelimesidir. Bu ne-

denle Hıristiyanlıkta toplum ruhbanlar ve laikler/

sekülerler olarak iki ana sınıfa ayrılmışlardır.30

Başlangıçta, ‘Ruhban olmamak’ demek, ‘Kilise 

kurumu mensubu olmamak’ anlamındaydı. Laik, 

ruhban olmayan, ama Hıristiyan olan sıradan in-

san demekti. Laik kelimesinin esas anlamı buy-

du. Ancak tarihi süreç içerisinde esas anlamında 

meydana gelen kırılmalar sonucu kelime, köke-

ninden koparak yepyeni bir anlam, ıstılahı anlam, 

kazanmıştır. Aşağıda bu sürecin kısa bir özeti ve-

rilmektedir.

“İki-Kılıç” Doktrini; “Regnum-Sacerdotium”

Batıda Hıristiyanlığın yasak olduğu dönemler-

de Hıristiyanlar, Roma’nın zulmünden korunmak 

amacıyla Matta İncil’indeki “Kayzer’in/Sezar’ın 

Hakkını Kayzer’e/Sezar’a ve Allah’ın Hakkını Al-

lah ‘a Verin” (Matta, Bab:22., Ayet:21) ayetini bir 

ilke olarak benimseyip mücadelelerini buna göre 

yapmışlardır. Hıristiyanlığın iki büyük kurucusu 

olan Aziz Petrus ve Aziz Pavlus (St. Peter ve St. 

Paul), “dünyevilik” ile “uhrevilik” , “dünya işleri” 

ile “din işleri” ve “dünyevi güç merkezi” ile “ru-

hani güç merkezi” ayrımı yaparak Hıristiyanlığın 

dünya işlerini, krallara, imparatorlara bıraktığı; 

dolayısıyla kendilerinin tehlikeli olmadığı mesa-

jını Romalı İmparatorlara vermek istemişlerdir.31

Ancak Hıristiyanlık meşruiyet kazanıp kuvvet-

lenince, bu ilke terk edilmiş; bunun yerine “İki-

Kılıç Doktrini” savunulmaya başlanmıştır. İki-Kılıç 

Doktrini, Luka İncili’ndeki “Ve onlar: Ya Rab, işte, 

burada iki kılıç, dediler. İsa onlara:”Yeter”, dedi.” 

(Luka., Bab:22., Ayet:38) ayetine dayandırılmış-

tır. Buradaki İki Kılıç ile “Tanrı’nın Hıristiyanlık’ı 

30	 Hocaoğlu, D., Laisizm’den Milli Sekülerizm’e Laiklik 
Sorununun Felsefi Çözümlenmesi, Selçuk Yayınları, Ankara, 
1995, s. 48-52; 80-90; 100-150. Bulaç A., “İslam ve Modern 
Zamanlarda Din-Devlet İlişkisi”, Cogito, Laiklik, sayı: 1 Yaz 
1994, Yapı Kredi Yayıncılık, İstanbul, Mayıs 2007, S:67-87)

31	 Hocaoğlu, D., Laisizm’den Milli Sekülerizm’e Laiklik 
Sorununun Felsefi Çözümlenmesi, Selçuk Yayınları, Ankara, 
1995, s. 48-52; 80-90; 100-150.



12

 Umran • Temmuz 2016

G Ü N D E M   DİN VE LAİKLİK 

korumak üzere verdiği iki güç kaynağı” kast edil-

mektedir: “Dünyevi İktidar (Regnum)”, “Ruhani 
İktidar (Sacerdotium)”.32

İki Devlet: “Dünya Devleti-Sitesi”(“civitate terrana”) ve 
“Tanrı Devleti-Sitesi” (“civitate- dei”)

Hıristiyan teolojisinin önemli isimlerinden 

Saint Augustin-Aziz Augustin(354-430) yazdı-

ğı eserde, Roma’nın yıkılışının sebebini, “iki dev-

let” “Dünya Devleti-Sitesi(civitate terrana) ve Tan-
rı Devleti-Sitesi(civitate- dei)”) arasındaki ilişki-

nin yanlış olmasına bağlamıştır. Saint Augustin’e 
göre(354-430) iki devlet, Tanrı devletinin/kili-
senin otoritesi altında birleşmeli ve tek otorite 
olmalıdır.33 

İki Kılıç ve İki Devlet doktrini, birlikte, 

“Kayzeryo-Papizm” veya “Papalık Doktrini” (Pa-

pal Doctrine) olarak isimlendirilmektedir. Papa-

lık Doktrini, felsefi olarak Hıristiyanlığın Kut-

sal kitaplarında yer alan bazı ayetlere dayandırıl-

mıştır (Yuhanna, 3:17; 5:22-23; 27:47; Koloseli-

lere, 2:10; II. Korintoslulara, 11:13, 13:11; Efe-

soslara, 5:23; 1:18, 24). “Kilisenin başında bulu-
nan Papa resullerden vahy almaktadır. Papa ma-
sum ve yanılmazdır.” fikri, doktrinin inşasında et-
kili olmuştur.34 

Papa I. Leo (440-561), “ruhani ve dünyevi ik-
tidarın başının Papa ve din adamları olması ge-
rektiğini” ileri sürmüştür. Benzer şekilde 11. asır-

da Papa VII. Gregoria, bu iki iktidarın, ruhani ik-

tidarın başkanlığında birleştirilmesi gerektiğini, 

Pavlus’un “Mademki biz size ruhani şeyler ektik, 
sizin cismani şeylerinizi biçeceksek, büyük şey mi? 
Eğer başkaları sizi hâlâ hâkimiyette hissedar ise-
ler, biz daha ziyade değil miyiz?” (I. Korintoslu-

lara, 9: 11-12) sözlerine dayanarak savunmuş ve 

mücadelesini vermiştir.

32	 Hocaoğlu, D., Laisizm’den Milli Sekülerizm’e Laiklik 
Sorununun Felsefi Çözümlenmesi, Selçuk Yayınları, Ankara, 
1995, s. 48-52; 80-90; 100-150. Bulaç A., “İslam ve Modern 
Zamanlarda Din-Devlet İlişkisi”, Cogito, Laiklik, sayı 1 Yaz 
1994, Yapı Kredi Yayıncılık, İstanbul, Mayıs 2007, S:67-87)

33	 Hocaoğlu, D., Laisizm’den Milli Sekülerizm’e Laiklik 
Sorununun Felsefi Çözümlenmesi, Selçuk Yayınları, Ankara, 
1995, s. 48-52; 80-90; 100-150. Bulaç A., “İslam ve Modern 
Zamanlarda Din-Devlet İlişkisi”, Cogito, Laiklik, sayı 1 Yaz 
1994, Yapı Kredi Yayıncılık, İstanbul, Mayıs 2007, S:67-87)

34	 Bulaç A., “İslam ve Modern Zamanlarda Din-Devlet İlişkisi”, 
Cogito, Laiklik, sayı: 1 Yaz 1994, Yapı Kredi Yayıncılık, 
İstanbul, Mayıs 2007, S:67-87)

Batı’da Kilise-Devlet İlişkisi: Üç Model

Batı’da, Kilise-Devlet ilişkisi, ana hatlarıyla, üç 

farklı modele göre şekillenmiştir:

·	 Ortodoks Kilisesi ve “Bizantinizm” Modeli 

(“Tabi Klerikalizm”)

·	 Katolik Kilisesi ve “Kayzeryo-Papizm” Modeli 

(“Metbu Klerikalizm”)

·	 Seküler/Laik Model (Protestan Kilisesi ve Ka-

tolik Kilisesi)35

Bizantinizm modelinde, Ortodoks Kilisesi, 

devlete bağlıdır. Kayzeryo-Papizm modelinde, yu-

karıda ana hatları ile açıkladığımız iki devlet, iki 

kılıç, iki iktidar, kilisenin altında ruhani liderliğin 

önderliğinde birleştirilmiştir. Bu güçlerin her iki-

sini birden nefsinde toplayan papalar, “İmparator-

Papa” kimliği kazanmışlardır. Seküler/Laik Model 

(Protestan Kilisesi ve Katolik Kilisesi) ortaya çıkı-

şı, aşağıda özetlenmektedir.

“Rönesans”(“Yeniden Doğuş”) ve 
“Reformasyon”(“Yeniden Biçimleniş”)

Miladi V. asırda, Batı-Roma İmparatorluğu çök-

meye başladığı bir dönemde bir kısım Romalılar, 

bu çöküşün sebebini, “atalarının dinlerinin terk 

edilmiş” olmasına bağlayarak Hıristiyanlık öncesi 

“Kadim Antik çağa” dönmeyi savunmuşlardır. Bu 

düşünce, mazinin ihtişamını hasretle anan ve ara-

yan Romalılar arasında kısa zamanda bir taraftar 

kitle bulmuştur. Antik çağa dönüş düşüncesi (eski 

Yunan, Roma, Yahudi ve Roma’da Hıristiyanlığın 

başlangıç dönemi) gittikçe ilgi görmeye başlamış 

ve bu arayış, Rönesans ve Reformasyon denilen, 

birbirinin devamı olan iki önemli sürecin başla-

masına sebebiyet vermiştir. Kesin bir tarih belirtil-

memekle beraber, Rönesans’ın, 1453 İstanbul’un 

Osmanlılar tarafından fethiyle; Reformasyon’un 

da, Alman Papazı Martın Luther’in 1517 yılında 

95 maddeden oluşan tezini Wüttenberg kilisesinin 

kapısına asmasıyla başladığı belirtilmektedir.36 

Rönesans ve reformasyon hareketleri, “antik dü-

şünceye” dönüş olarak başlamışken; zamanla onu 

35	 Hocaoğlu, D., Laisizm’den Milli Sekülerizm’e Laiklik 
Sorununun Felsefi Çözümlenmesi, Selçuk Yayınları, Ankara, 
1995, s. 48-52; 80-90; 100-150. Bulaç A., “İslam ve Modern 
Zamanlarda Din-Devlet İlişkisi”, Cogito, Laiklik, sayı 1 Yaz 
1994, Yapı Kredi Yayıncılık, İstanbul, Mayıs 2007, S:67-87)

36	 Hocaoğlu, D., Laisizm’den Milli Sekülerizm’e Laiklik 
Sorununun Felsefi Çözümlenmesi, Selçuk Yayınları, Ankara, 
1995, s. 48-52; 80-90; 100-150.
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da aşarak yeni bir felsefenin, yeni bir dünya görü-
şünün ve yeni bir din anlayışının ortaya çıkması-
na sebebiyet vermiştir.

Rönesans hareketi, Batı Roma İmparatorluğu-
nun yıkılmasının tüm günahını, Hıristiyanlığa fa-
tura ederek kadim Yunan, Roma ve Yahudi düşün-
cesinin yeniden ihya edilmesini hedeflemiştir. Ki-
lisenin etkisini kırabilmek için de, Hıristiyanlığın 
başlangıçtaki “Sezar’ın Hakkı Sezar’a Tanrı’nın 
Hakkı Tanrı’ya Aittir” ilkesine geri dönülmesi ve 
iki devletin ayrılması, Papalığın/Kilisenin dünya 
işlerinden el etek çekmesi gerektiğini savunmaya 
başlamışlardır. Rönesans’ın meydana getirdiği so-
nuçları, aşağıdaki gibi özetlemek mümkündür37: 

·	 İnsan merkezli bir dünya tasavvuru, hüma-
nizm, 

·	 Dış-dünya ve eşyanın hakikatinin eşyadan 
sorgulanması,

·	 Bilgi kaynağı olarak akıl ve beş duyunun ka-
bul edilmesi, 

·	 Yeni bir din ve tanrı anlayışı,
·	 Dinden bağımsız bir felsefe,
·	 Dinden bağımsız bir kültür, 
·	 Şüphecilik,
·	 Otoriterlerden bağımsız olmak,
·	 Bireycilik,
·	 Ulusçuluk,
·	 Yeni bir devlet ve hukuk anlayışı,
·	 Papalık derebeyi dayanışması yerine burjuva 

milli kiliseler dayanışması,
·	 Milli Kiliseler fikrinin ortaya çıkması,
·	 Dünyevileşme.
Kilisenin bu gelişmelere tepkisi çok sert olmuş-

tur. Papalık makamının, kendisine bağlı Kilise teş-
kilatları vasıtasıyla, Katolik olan memleketlerde-
ki siyasi iktidarlar üzerinde kurduğu yoğun bas-
kı, zamanla tepki almaya başlamış ve milliyetçi-
lik duygularını harekete geçirmiştir. Almanya, İn-
giltere gibi ülkelerde Katolik Kiliseleri, ‘Roma’nın 
ajanı’ olarak görülmeye başlanmış ve “Milli Kili-
seler” fikri gelişip yaygınlaşmıştır.38 Aynı zaman-
da, Hıristiyanlığı, ilk ve sade biçimine döndür-

37	 Hançerlioğlu, O., Felsefe Sözlüğü, Remzi Kitabevi, İstanbul, 
1975, s.266-269.Gökberk M., Felsefe Tarihi, Bilgi Yayınevi, 
İstanbul, 1974, s.187-253.

38	 Öktem N., “Dinler ve Laiklik”, Cogito, Laiklik, sayı 1 Yaz 
1994, Yapı Kredi Yayıncılık, İstanbul, Mayıs 2007, s.33-49. 
Gökberk M., Felsefe Tarihi, Bilgi Yayınevi, İstanbul, 1974, 
s.187-253.

mek düşüncesi, gittikçe yaygınlaşmış ve geniş bir 
taraftar kitle kazanmıştır. Bunun sonucu olarak 
da Almanya’da Luther’in, Fransa’da Calvin’in ve 
İsviçre’de Zwingli’nin geliştirdiği Protestan hare-
ketler ortaya çıkmıştır. Calvin ve Zwingli’nin ge-
liştirdiği Protestan hareketler, İngiltere’ye geçerek 
Anglikanizm’in doğmasına imkân vermiştir. Cal-
vin ve Zwingli’nin Protestan hareketinin, Kuzey 
ve Kuzey Batı Avrupa’da önemli etkileri olmuş-
tur. Reformasyon süreci, Alman Papazı Martın 
Luther’in Papalığa tavır koyması ile başladığı için 
“dini bir hareket” olarak kabul edilmektedir.39 Bu-
nunla beraber Reformasyon hareketi, Kiliseyi çok 
ciddi bir eleştiriye tabı tutmuştur. Luther, “İki Kı-
lıç” ve “İki Devlet” doktrinine karşı çıkarak kili-
se ile devletin, Papa ile İmparatorun ayrılığı ilkesi-
ni savunmuş; Kilisenin ayrı bir hukuku olamaya-
cağını ilan ederek Papalığın otoritesini sarsmıştır. 

Protestanların bu mücadelesi, şiddetli çatışma-
lara ve din savaşlarına sebebiyet vermiştir. 1555 
senesinde “Augsburg Din Barışı” imzalanmıştır. 
Antlaşmadaki “Kimin Toprağı, Onun Dini (Cuius 
Egio, Eius Religio) ilkesi”ne göre, “bir prens Kato-
liklik ya da Protestanlık’tan hangisini seçmişse te-
baası da, onun mezhebini (dinini) seçmek zorun-
da” kalmıştır. Ayrıca dört yıllık (1644-1648) mü-
zakerelerin sonucunda Westfalya Antlaşması im-

39	 Hançerlioğlu, O., Felsefe Sözlüğü, Remzi Kitabevi, İstanbul, 
1975, s.266-269.Gökberk M., Felsefe Tarihi, Bilgi Yayınevi, 
İstanbul, 1974, s.187-253.

23 Kasım 2013’ü 24 Haziran 2016’e bağla-
yan gece açıklanan ve imzalanacak nükle-
er antlaşmanın bir parçası olduğu ilan edi-
len uzlaşı uluslararası kamuoyundaki yan-
sımaları Körfez üzerinden İran tehdidi his-
seden S. Arabistan’da ciddi bir hassasiyet 
meydana getiriyor.

Sekülerlik/laiklik, sekülerizm/laisizm dinin 
toplumsal hayattan tasfiye edildiği bir 
yaşam tarzının adıdır. Sekülarizasyonda/
laisizmde varlık teorisi, bilgi teorisi ve 
değer teorisi açılarından dine açılmış bir 
savaş vardır. Her ikisinde de, Allah ve 
Ahiret unutulmuş ya da önemsizleştirilmiş, 
insan ve dünya ile bütün irtibatı koparı-
lıp atılmıştır. Vahyi bilgi fonksiyonsuzdur. 
Seküler/Laik düşüncede, Allah’ın ve Ahiret 
hayatının var olup olmaması önemli değil-
dir. Allah, Ahiret var olabilir. Ancak Allah, 
hiçbir şekilde bu dünyaya, bu dünyada ki 
hayata karışamaz, onu tanzim edemez.
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zalanmıştır. Bu anlaşma metninde “sekülerleştir-
me” ifadesi ilk defa kullanılmış, “Kilise’nin elinde 
bulunan emlakin kamulaştırılması” gerçekleştiril-

miş; “ruhani iktidara ait olan dünyevi gücün mül-
kiyet ve denetimi dünyevi iktidara” verilmiştir.40 

Üç Akım

Katolik Kilisesi’ne karşı verilen mücadele, Av-

rupa coğrafyasının her tarafında, aynı muhteva ve 

şiddette olmamıştır. Mücadelenin şiddeti ve bü-

yüklüğüne bağlı olarak üç farklı yaklaşım, akım 

ortaya çıkmıştır:

·	 Dini tamamen reddetmek: Ateizm

·	 Dinin bünyesinde bir ıslahata girişmek: Se-

külerizm

·	 Dini tamamen pasifize etmek, hayattan izo-

le etmek: Laisizm 

Birincisi, ateizm olup geniş kesimler tarafın-

dan tasvip görmemiştir. İkincisi, Luther ile bir-

likte başlayan Reformasyon olup German köken-

li kuzey ülkelerde Sekülerizm olarak taban bul-

muş, dini parçalayan ve özel hayata indirgeyen bir 

yaşam tarzı inşa etmiştir. Üçüncüsü, Fransa baş-

ta olmak üzere Latin kökenli güney ülkelerinde 

gerçekleşmiş, uzun, sert mücadelelerin sonucun-

da Laisizm olarak vücut bulmuştur. 

Laiklik/Laisizm/Laikleşme’nin Istılahı Anlamları

Laisizm, Laikliğin ideolojik kimlik kazanmış 
halıdır. “Laisizasyon” ise, bu fikirlerin eylem ha-
line gelişini yanı “Laikleşme”yi ifade eder. Laik-
lik/Laisizm, dine karşı sert, katı nitelikler taşıyan 
keskin bir ideolojik harekettir. Laiklik/Laisizm, 
Sekülerizmin dine daha aşırı şekilde karşı olan 

özel bir halidir. Sekülerizm için daha önce ifade 
ettiklerimiz Laisizm için de geçerlidir. Sekülerizm/

laisizm, ateizm değildir. Laisizm, sekülerizme na-

zaran, dine karşı tutumu daha sert ve katıdır, ate-

izme daha meyillidir. Sekülerizm, Protestan dün-
yevileşmesi iken laisizm, Katolik dünyevileşmesi-
dir. Latin/Katolik ülke olan Fransa, laikliğin hem 

teoride ve hem de pratikte kalesidir.41 Fransız Lai-

40	 Hocaoğlu, D., Laisizm’den Milli Sekülerizm’e Laiklik 
Sorununun Felsefi Çözümlenmesi, Selçuk Yayınları, Ankara, 
1995, s. 48-52; 80-90; 100-150.

41	 Hocaoğlu, D., Laisizm’den Milli Sekülerizm’e Laiklik 
Sorununun Felsefi Çözümlenmesi, Selçuk Yayınları, Ankara, 
1995, s. 48-52; 80-90; 100-150. Altındal, A., Laiklik 
Enigmaya Dönüşen Paradigma, Alfa, İstanbul, 2007, s. 6.

sizmi, ateizme daha yakın olup dine karşı en kök-

tenci, en sert, en yıkıcı, en müsamahasız ve ateiz-

me daha yakın hatta ateizme kolaylıkla kayabilen 

ideolojik bir yaşam tarzıdır.

‘Laikliğin lügat manası, ‘Kilise mensubu olma-
yan halktan kişi’ iken, süreç içerisinde, Dinin ha-
yattan el etek çektiği, hayata müdahil olmadığı, 
Allah ve Ahiretin unutulup önemsizleştiği, Allah 
ve Ahiret göz önüne alınarak hayatın tanzim edil-
mediği, Dinin Devlette/kamuda hiçbir şekilde et-
kisi olmayan bir yaşam tarzı anlamına gelen Istı-
lahı bir anlam kazanmıştır. Laiklik, bilgi kayna-
ğı olarak sadece akıl ve beş duyuyu alarak haya-
tı tanzim eder; vahyi ve peygamberlerin sünneti-
ni ret eder.

Laiklik/Laisizm, dinin devlet idaresinde/kamu-

da hiçbir etkisinin olmamasını öngörmekte ve uy-

gulamaktadır. Laiklik/Laisizm, toplumsal var olu-

şun her alanında, Devlet eliyle Din’i etkisizleştire-

rek, tamamıyla bireysel bir hale getirilmesini iste-

mektedir. Laiklik/Laisizmde Din, sadece kişilerin 

özel dünyalarına ve manevi dünyalarına hapsedil-
miş, dünya ile olan bağlantısı koparılıp atılmıştır. 

Din tamamen devletin kontrolü altındadır.42 

Laisizmde Devlet, sadece beşer aklının öngör-
düğü hukuku referans almakta, Vahyin vazettiği 
hukuku kabul etmemektedir:

“Laik bir devlette hükümet ve idari işler ve 

bunları tanzim eden kanun ve kaideler, prensip-

lerini dini mülahazalardan değil, sırf ihtiyaçlardan 

ve hayat realitelerinden alır. Hâlbuki laik olmayan 

devlette kaide ve kanunlar dini esaslara dayanır… 

Laiklik sadece devlet faaliyetlerine ve amme faali-

yetleri sahasına ait bir prensiptir. Ferdin hususi ve 

manevi hayatı, ailesi ve sevdikleri muhit, bu pren-

sibin dışında kalır.”43

Kur’ân ve Sünnete Göre Din

Din kelimesi, dil yönünden incelendiğin-

de; “baş eğmek”, “itaat etmek”, “hakkını al-
mak”, “ödünç almak”, “borç etmek”, “borç ver-
mek”, “adet edinmek”, “baş eğdirmek”, “zorla-
mak”, “hesaba çekmek”, “idare etmek”, “ceza veya 

42	 Hocaoğlu, D., Laisizm’den Milli Sekülerizm’e Laiklik 
Sorununun Felsefi Çözümlenmesi, Selçuk Yayınları, Ankara, 
1995, s. 48-52; 80-90; 100-150. Altındal, A., Laiklik 
Enigmaya Dönüşen Paradigma, Alfa, İstanbul, 2007, s.6.

43	 Başgil, A. F., Din ve Laiklik, Yağmur Yayınevi, İstanbul, 1962, 
s. 147-173.
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mükâfat vermek” ve “hizmet etmek” gibi anlamla-
rı bulunmaktadır.44 

Kur’ân-ı Kerim’de dinin bütün bu anlamları, 
birbiri ile bağlantı kurularak yer almakta ve altı 
boyutlu bir uzay tanımlayan ıstılahı bir anlam ka-
zanmaktadır:

Birinci Boyut: Yüce, yüksek egemenlik sahibin-
den gelen üstünlük, galibiyet ve mutlak hâkimiyet, 
Tek ve mutlak otorite.

İkinci Boyut: Bu yüce, tek ve mutlak otorite-
den gelen değerler sistemi, yol ve istikamet gös-
terme.

Üçüncü Boyut: Bu yüce egemenlik sahibi oto-
ritenin insana verdiklerine karşı insanın kendini 
borçlu hissedip ona boyun eğmesi, itaat etmesi, ta-
pınması, hizmet yapması, ibadet yapması.

Dördüncü Boyut: Yüce egemenlik sahibi otori-
teden gelen değerler sistemini benimseyip hayata 
aktaran İnsan, İn-
san Topluluğu, Ce-
maat, Millet, Üm-
met 

Beşinci Boyut: 
Yüce egemenlik sa-
hibi otoriteden ge-
len değerler siste-
mine ve vazedilen 
nizama karşı insa-
nın gösterdiği tep-
ki ve takındığı tavra bağlı olarak vazedilen ödül 
ve ceza sistemi. 

Altıncı Boyut: Yüce egemenlik sahibi otorite-
den gelen değerler sistemi çerçevesinde fıtrat üze-
rine inşa edilen ‘fikri ve ameli nizam’/sistem.

Kurân-ı Kerim’de “Din” kelimesi, bazen birin-
ci ve dördüncü manada (40/64-65; 39/2,3, 11-17; 
16/52; 3/83; 98/5), bazen ikinci ve üçüncü ma-
nada (10/103,104; 12/ 40,76; 30/26-30; 24/2; 
9/36; 6/137; 42/21; 109/6), bazen beşinci manada 
(2/130, 135; 3/95; 4/125; 6/161; 16/123; 22/78), 
bazen de altıncı manada (51/5,6; 107/1-3; 82/17-
19), bazen de 6 manayı da içerecek şekilde kullanıl-
mıştır(9/29, 33; 40/26; 3/19, 85; 8/ 39; 110/1-3). 

Mevdudi, Kurân’da din kavramına yüklenen 
asıl anlamın, bu altı boyutu ihtiva eden anlam ol-

44	 Mevdudi, Kuran’ın Dört Temel Terimi, Özgün Yayıncılık, 
İstanbul, 1999, s. 123-137. Attas N., İslam ve Laisizm, Pınar 
Yayınları, İstanbul, 2002, s. 69-99. Ünal A., Kur’ân’da Temel 
Kavramlar, Beyan Yayınları, İstanbul, 1990, s.122-132.

duğunu ifade etmektedir.45 9/29 ve 40/26 ayet-
lerinde, din kelimesine yüklenen bütün anlam-
lar, birlikte yer almaktadır. Bu ayetlerde ‘Allah’ın 
ve Peygamberi’nin haram ettiği şeyleri haram ta-
nımayan’ tabirinde; aile hayatından, topluma ve 
günlük hayatın tanzim edilmesine kadar tüm iliş-
kilere ilişkin kanun, kural ve kaideler dile getiril-
mektedir. Daha açıkçası Allah’ın ve Peygamber’in 
vazettiği genel hükümlerle inşa edilen bir siste-
min varlığından bahsedilmektedir. Hz. Peygam-
ber, “Onlar Allah’ı bırakıp hahamlarını, papaz-
larını ve Meryem oğlu Mesih’i rableri olarak ka-
bul ettiler. Oysa tek ilâhtan başkasına kulluk etme-
mekle emrolunmuşlardı. Ondan başka ilâh yoktur. 
Allah, koştukları eşlerden münezzehtir.” (9Tevbe 
31) ayetini; 

“Aslında onlar, bunlara (ruhbanlarına) tapın-
madılar, ancak bunlar (Allah’ın haram ettiği bir 

şeyi) kendileri için 
helâl kılınca he-
men helâl addedi-
verdiler, (Allah’ın 
helâl kıldığı bir 
şeyi de) kendile-
rine haram edin-
ce hemen haram 
addediverdiler.”46 
şeklinde yorumlar-
ken, din kelimesin-

deki 6 boyutun nasıl bir bütünlük içerisinde oldu-
ğunun da güzel bir örneğini vermiştir

Hz. Musa’nın Firavun’a karşı verdiği mücade-
leyi anlatan âdetler incelendiğinde, tarafların dini, 
yukarıdaki 6 boyutlu bir uzay çerçevesinde an-
lamlandırdıkları çok rahat görülebilir (20/49,50; 
28/38; 79/23-24). Eğer en yüksek otorite Allah ise 
hayat onun emir ve direktiflerine göre; yok eğer 
en yüksek otorite Firavun’sa hayat onun emir ve 
direktiflerine göre tanzim edilecektir. Hz. Musa 
ile Firavun arasındaki tartışmanın Rab kavramı 
etrafında şekillenmesinin ana nedeni budur. Hz. 
Musa’nın getirmek istediği dinin anlamını, Fira-
vun kavminin önde gelenleri ile sihirbazlar da Fi-
ravun gibi anlayıp benzer tepkiyi göstermişlerdir 
(7/127; 20/63).

45	 Mevdudi, Kuran’ın Dört Temel Terimi, Özgün Yayıncılık, 
İstanbul, 1999, s.123-137.

46	 Tirmizî, Tefsir, Berâe, (3094).
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Firavun’un, “Bırakın beni dedi, Musa’yı öldüre-

yim; varsın Rabbine yalvarsın! Çünkü Ben O’nun, 

dininizi değiştireceğinden, yahut yeryüzünde fe-

sat çıkaracağından korkuyorum.” (40 Mü’min 26) 

demiş olmasının sebebi, Hz. Musa’nın anlattığı di-

nin sadece ibadeti içeren bir inanç sistemi değil; 

aynı zamanda yeni değer sistemine göre halkın 

içinde yaşadığı ve kendisini bağımlı hissettiği ku-

rallar, kaideler ve kanunlar bütününün oluşturdu-

ğu bir nizam ve bir yaşam tarzını da inşa etme bo-

yutlu olmasından dolayıdır. Kur’ân, din kelime-

sini, bu boyutu ile Hz. Yusuf olayında da kullan-

maktadır (12/76). 

Dinleri Birbirinden Ayıran Temel Unsurlar

İnsanın yeryüzünde nasıl yaşaması ve hangi 

değerlere göre hayatını tanzim etmesi gerektiğine 

ve hangi bilgi kaynaklarını kullanacağına ilişkin 

kaideleri, kuralları ve kanunları kimin vaaz ede-

ceği, vaaz edilen bu nizamda insanın yetki ve so-

rumlulukları, vaaz eden otoriteye karşı insanın 

sorumlulukları, bu dünya ile ölüm sonrası hayat 

arasındaki ilişkinin nasıl kurulacağı, otoriteden 

insana doğru yönelen ödül ve cezanın ne olacağı, 

dinleri birbirinden ayıran temel unsurlardır. Bu 

sorulara verilen cevaplar, dinleri birbirinden ayır-

maktadır. Kurân ve Sünnet düzleminde meseleyi 

ele aldığımızda, iki ana din ekseni söz konusudur: 

Tevhidi Dinler, Şirk Dinleri.

Kur’ân’a göre Allah, insanlara uymaları gere-
ken temel değerleri, kanuniyetleri, Peygamberler 
ve Kitaplar vasıtasıyla ‘Allah’ın dini’ adı ile bildir-
miştir. İnsan ise buna uyup uymamakta serbest 
olup kendine Allah’ın dininin dışında başka bir 
din arayabilmektedir (3/83).

Tevhid dininde Allah, en yüksek otorite olup 
temel değerleri koymada hiçbir ortak kabul etme-
mektedir. Kur’ân, insanoğlunun Allah’ın dışında 
veya yanında ikinci derece bir otorite kabullen-
mesini, şirk olarak nitelendirmektedir (42/21). Bu 
açıdan baktığımızda “Allah’ın Dini” dışındakilerin 
hepsi, şirk dinidir. Kur’ân’da Yunus Suresi’nde iki 
farklı dinin varlığını görebilmekteyiz (10/104). 
Bu ayette din kavramının birinci anlam boyutun-
da yer alan yüce otorite ve hükümdarın Allah ol-
duğu; üçüncü anlam boyutu ile itaat ve teslimi-
yetin yalnızca ona yapılması gerektiği belirtilirken 
gizli olarak ölüm ötesi hatırlatılarak ödül ve ceza 
sistemi ile ilgili olan beşinci anlam boyutuna dik-
kat çekilmektedir. Bu dine tabi olanların mümin-
ler topluluğundan olduğunun ifade edilmesi ile 
dördüncü anlam boyutuna vurgu yapılmaktadır.

Kur’ân’da, Allah’ı en yüce otorite olarak be-
nimseyip onun gönderdiği değerlere ve gösterdi-
ği yola tabi olanlar muvahhit, diğerleri ise müş-
rik olarak nitelendirilmekte; muvahhitlerin müş-
rikler ile aralarına mesafe koyması emredilmekte-
dir. Allah’ın dışındaki şeylere tapılmaması, ibadet 
edilmemesi ifade edilirken dinin üçüncü anlam 
boyutuna vurgu yapılmış olmaktadır (10/105, 
106). İnsanın kurtuluş ve mutluluğu, Allah’ın in-
sanlığa gönderdiği bilgiye tabi olup olmamasına 
bağlıdır ve bu konudaki seçimde insan, serbest bı-
rakılmıştır. Ödül ve ceza, yaptığı tercihe göre şe-
killenecektir (10/108). 

Yukarıdan incelemelerden anlaşılabileceği gibi 
dinleri birbirinden ayıran ana kıstas, din kavramı-
nın altı anlam boyutudur. 

Tevhid Dini

Tevhid dini dediğimizde, kafamızda canlan-
ması gereken olmazsa olmazlar nelerdir? Bunu, 
dinin altı anlam boyutunu göz önüne alarak ce-
vaplandırmamız gerekmektedir.

Birinci Boyut: Tevhid dininde, en yüce, yük-
sek mutlak hâkim otorite, Allah’tır. Allah, Kur’ân-ı 
Kerim’de ‘Esmâü’l-Hüsnâ’ diye ifade edilen 99 do-
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kuz sıfatla kendini tanıtmaktadır. Allah, en yüksek 

otorite olarak mutlak hâkim, mutlak kanun koyu-

cu, hüküm koyucu, mutlak yol gösterici, mutlak 

terbiye edici, mutlak huzur ve sükûn verici ve tek 

sığınılacak mercidir (21/22, 172; 25/43; 9/31).

İkinci Boyut: Tevhid dininde en üst otorite ola-

rak Allah, insanları yol boyu başıboş bırakmamış, 

bunalım dönemlerinde onlara peygamberler, re-

suller, nebiler ve kitaplar göndererek onlara yol 

göstermiş, yaşanacak bir sistem vazetmiştir. 

Üçüncü Boyut: Tevhid dininde, insanın Allah’a 

olan borcunun bir edası olarak itaat, kulluk ve ta-

pınma anlamlarını içerecek bütünlükte yalnızca 

Allah’a ibadet etmesi istenmektedir (36/60, 61; 

9/31; 21/92, 93).

Dördüncü Boyut: Bu, yüce otoriteden gelen de-

ğerler sistemini benimseyip yaşama aktaran insan 

topluluğu, müminler topluluğu, ‘Ümmet’/‘Millet’ 

olarak isimlendirilmektedir. Allah’tan gelen de-

ğerler sistemini benimsemiş olmayanlar ise müş-

rikler topluluğu olarak ayrı bir toplum, ayrı bir 

millet, ayrı bir ümmettirler (10/104-106). Farklı 

topluluklarla bütünleşebilmek, ancak rab, ilah ve 

ibadet kavramlarını yalnızca Allah’a has kılmakla 

mümkündür (3/64). 

Beşinci Boyut: Yüce egemenlik sahibi otorite-

den gelen değerler sistemine ve vazedilen nizama 

karşı insanın gösterdiği tepki ve takındığı tav-

ra bağlı olarak vazedilen “ödül ve ceza sistemi”, 

Cennet ve Cehennem’dir. Ancak ödül ve cezanın 

bir kısmı, bu dünya, bir kısmı ise öteki dünya ile 

ilgili olduğu göz ardı edilmemelidir. 

Altıncı Boyut: Kur’ân’da “Hükmün Allah’a ait 

olmasından”, “Allah’ın indirdikleri ile hükmedil-

mesinden” kast edilen, Allah’ın gönderdiği değer 

sistemine göre inşa edilen ‘fikri ve ameli nizamı-

dır’ (12/40; 5/44-50; 118-120, 2/85-86; 15/90-

95).

Şirk Dini

Tevhid dininin, yukarıda izah edilen altı bo-

yutundan herhangi birinin inkârı, reddi, önemsiz 

kılınması dini, tevhid dini olmaktan çıkarmakta 

onu, şirk dini haline dönüştürmektedir. 

Dini, sadece Allah ile kul arasında namaz, 

oruç, hac, zekât, dua ve zikir boyutlu (Üçüncü 

Boyut) olarak tanımlayıp onu, ferdin kalbine, vic-

danına, evine ya da mabedine hapsetmek, birey-

sel hayattan toplumsal hayata, ekonomik hayattan 

ceza hukukuna kadar her alandan tasfiye etmek, 

günlük hayatın her sahasını tanzim etmesine karşı 

çıkmak (Altıncı Boyutu inkâr), tevhid dinini par-

çalayıp yeni bir din inşa etmek demektir: 

“Gerçek şu ki, dinlerini parça parça edip ken-

dileri de gruplaşanlar, sen hiç bir şeyde onlardan 

değilsin. Onların işi ancak Allah’adır. Sonra O, iş-

lemekte olduklarını kendilerine haber verecektir.” 

(6/159). 

Böyle bir din, Kur’ân’a göre şirk dinidir; mün-

tesipleri de müşriktir (5/44-50; 3/118-120; 2/85-

86, 7/3; 10/104-108; 12/40; 15/90-95).

Şirk dininde vahyi bilgi ya yoktur ya da parça-

lanmış olarak vardır. Şirk dinindeki bilgi, yalnızca 

insan aklına, deney ve gözleme dayanmaktadır. 

Sekülerlik/Laiklik, Sekülerizm/Laisizm             

Şirk Dinidir

Samuel Johnson, Loobster, Oxford sözlüklerin-

de, Uluslar Arası Üçüncü Yeni Sözlük’de yapılan 

tanımlar ve sekülerizm teorisyenlerinden Harvey 

Cox, Edward Bailey, Max Weber, Bryan Wilson, 

Peter Berger, Thomas Lucman, Karel Dobbelae-

re, Jürgen Habermas’ın Sekülerlik/Laiklik, Sekü-

lerleşme/Laikleşme, Sekülerizm/Laisizm’e ilişkin 

yaptıkları tanım ve açıklamalar, Dinin Altı An-

lam Boyutu ile mukayese edildiğinde, sekülerlik/

laiklik’in, sekülerizm/ laisizm’in şirk dini olduğu-

nu ortaya koymaktadır. 

Sekülerlik/laiklik, sekülerizm/laisizm dinin 

toplumsal hayattan tasfiye edildiği bir yaşam tar-

zının adıdır. Sekülarizasyonda/laisizmde varlık 

teorisi, bilgi teorisi ve değer teorisi açılarından 

dine açılmış bir savaş vardır. Her ikisinde de, Al-

lah ve Ahiret unutulmuş ya da önemsizleştirilmiş, 

insan ve dünya ile bütün irtibatı koparılıp atıl-

mıştır. Vahyi bilgi fonksiyonsuzdur. Seküler/Laik 

düşüncede, Allah’ın ve Ahiret hayatının var olup 

olmaması önemli değildir. Allah, Ahiret var ola-

bilir. Ancak Allah, hiçbir şekilde bu dünyaya, bu 

dünyadaki hayata karışamaz, onu tanzim edemez. 

Bu dünyadaki hayat da, ahiret var diye düzenle-

nemez. 
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Bütün bu ana kabullerin uzantısında günlük 

hayatta, sanatta, kültürde, eğitimde, dilde, bilim-

de, değerlerde, düşüncede, ekonomide, siyasette 
yönetimde ve devlet hayatında; kısaca günlük 
hayatın herhangi bir yerinde dine ve dini düşün-
ceye yer yoktur. Bu açıdan Laik-Seküler düşünce, 
Kur’ân’ın tanımladığı ve Hz. Peygamber’in hayata 
geçirdiği dini parçalamış ve anlam alanını daralt-
mış(6/159; 30/32) olup tam bir şirk dinidir.

Bu çerçevede Laik-Seküler düşünceyi değerlen-
dirdiğimiz zaman, Laik-Seküler düşüncenin kök-
leri, İblis’in Allah’a isyan etmesine kadar uzan-
maktadır (2/30-39; 7/11-31; 15/26-48; 17/61-65; 
20/115-127; 38/71-85; 53/32; 55/14-15). Kav-
ramsallaştırmanın çok sonra yapılmış olması 
muhtevayı değiştirmemektedir. İblis, Hz. Âdem’i 
tuzağa düşürmek için Allah’ın Hz. Âdem’e ver-
diği bilginin ve koyduğu kanunların tersini Hz. 
Âdem’e söylemiş ve onu kandırarak tuzağa düşür-
müştür. O nedenle Laik-Seküler düşüncenin ata-
sı İblis’tir:

“Ve ey Âdem, sen ve eşin cennete yerleş. İkiniz 
de dilediğiniz yerden yiyin; ama şu ağaca yaklaş-
mayın. Yoksa zalimlerden olursunuz.

Şeytan, kendilerinden ‘örtülüp gizlenen çirkin 
yerlerini’ açığa çıkarmak için onlara vesvese verdi 
ve dedi ki: «Rabbinizin size bu ağacı yasaklama-
sı, yalnızca, sizin iki melek olmamanız veya ebe-
di yaşayanlardan kılınmamanız içindir.» Ve: «Ger-
çekten ben size öğüt verenlerdenim» diye yemin de 
etti.” (7/19-21; Bkz. 2/30-39; 15/26-48; 17/61-
65; 20/115-127; 38/71-85; 55/14-15; 71/19).

Sonuç: 
İslâm Hayatı Bir Bütün Olarak Ele Alıp

Tanzim Eden Bir Dindir

Vahyi bilgi, insanlık için gerekli olan ana de-
ğerleri ihtiva etmekte, ana frekansları vermekte-
dir. Peygamberler ise bunları yorumlamış, uygu-
lamıştır. Peygamberler, ana değerler etrafında bir 
zihniyet, bir anlama, değerlendirme, yorumlama 
sistemi ve bir hayat nizamı inşa etmişlerdir. 

Bu sistem, zamanı, zemini ve içinde bulunu-
lan koşulları, ana değerlerle birlikte ele almakta ve 
kendi içinde bir bütünlük meydana getirmekte-
dir. Âlimler, bu sistemi zaman, zemin ve koşulla-
rı da göz önüne alarak geliştirip, zenginleştirmek-
tedir. Bu noktada akıl, deney ve gözlem işin içeri-

sine girmektedir. Böylelikle insanın Allah’la, ken-

disi ile nesillerle, ailesi ile toplumu ile, devleti ile, 

doğa ile ve diğer inanç sistemindeki insanlarla iliş-

kileri, Allah’tan gelen hidayet, vahyi bilgi, çerçeve-

sinde tanzim edilmektedir.

Kur’ân, Tevrat ve İncil’e atıfta bulunarak Pey-

gamberlerin, “Bilgin-yöneticilerin” ve “yüksek bil-

ginlerin” Kitap’la hükmettiklerini belirtmektedir. 

Bu, hayatın tanzim edilmesi ile ilgili fikri ve ameli 

nizama yapılan bir vurgudur. Vahye dayalı bir hu-

kuk sisteminden bahsedilmekte, bunu uygulama-

yanlar “kâfir”, “zalim” ve “fasık” olarak nitelendi-

rilmektedir: 

“[5.44]…Kim Allah’ın indirdiğiyle hükmet-

mezse, işte onlar, kâfir olanlardır.”

“[5.45]…Kim Allah’ın indirdiğiyle hükmet-

mezse, işte onlar, zalim olanlardır.”

“[5.47]…Kim Allah’ın indirdiğiyle hükmet-

mezse, işte onlar, fasık olanlardır.”

Bu ayetlerin devamında Allah, doğrudan doğ-

ruya Hz. Muhammed’i muhatap alarak “Allah’ın 

indirdiğiyle hükmetme”sini emretmektedir: “[5.48] 

Sana da (Ey Muhammed,) önündeki kitap(lar)

ı doğrulayıcı ve ona ‘bir şahid-gözetleyici’ ola-

rak Kitab’ı (Kur’ân’ı) indirdik. Öyleyse aralarında 

Allah’ın indirdiğiyle hükmet ve sana gelen haktan 

sapıp onların heva(istek ve tutku)larına uyma.”

Daha da önemli olan nokta, Allah Peygambe-

rini, hükmün bir kısmında şaşırtılma, yanıltılma 

tehlikesine karşı uyarmakta, sistemi bir bütün ola-

rak düşünmesi gerektiğini hatırlatarak “hainlerin 

savunucusu” olmama konusunda O’nu ikaz et-

mektedir:

“[5.49] Aralarında Allah’ın indirdiğiyle hük-

met ve onların hevalarına uyma, Allah’ın sana in-

dirdiklerinin bir kısmından seni şaşırtmasınlar 

diye onlardan sakın!”

“[4.105] Şüphesiz, Allah’ın sana gösterdiği gibi 

insanlar arasında hükmetmen için biz sana Kita-

bı hak olarak indirdik. Sakın hainlerin savunucu-

su olma.”

Öyleyse; 

Ey iman edenler”, “laikliği/sekülerliği” savuna-

rak “sakın hainlerin savunucusu olmayın!”
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F ransa da büyüyen 
ve dalga dalga yayı-

lan grev uzun süren bir 
kıştan uyanmayı andırı-
yor, ama içimizde bizi 
kemiren bir kuşkunun 
olmadığını söylesek ya-
lan söylemiş oluruz. 
Ancak içimizdeki umut 
kıpırtıları da eksik ol-
muyor. Dünyayı saran 
küreselleşme adı altın-
da halkların ümüğünün sıkılmasına karşı bir pro-
testo olduğu açık bu grevlerin, hatta denilebilir 
ki Jean Luc Nancy’nin kavramlaştırması ile Fran-
sız işçiler kendilerine bir dünya yaratırken kirlen-
miş glomusu (yumak) dışarıda bırakıyorlar. Glo-
mus bir zamanlar ilahi çağrışımları olan globusun 
yani kürenin tam zıddını oluşturan yayılmacı ve 
hâkimiyet tesis eden ikizdir ki aslında tam da kü-
resiz yani kutsal içermeyen küreselleşmenin adı-
dır.

Fransız işçileri, AB Merkez Bankası başka-
nı Draghin’in sık sık dillendirdiği yapısal uyu-
mun ne anlama geldiğini bildiklerinden buna iti-
raz etmekteler. Fransa’yı temellerinden sarsan ve 
her geçen gün büyüyen bu dalga aslında tam da 
Fransa’da henüz küreselleşme sürecinin tamam-
lanmamışlığından kaynaklanıyor. Küreselleşme-

nin tamamlanması de-
mek sendikal hakların, 
grev silahının giderek 
kısıtlanması anlamına 
geliyor, bu anlamda Av-
rupa kıtası hâlâ Ame-
rikan küreselleşmesin-
den görece uzak bir li-
man. İşte Fransa’daki 
sosyalist etiketli siya-
si iktidarın da yap-
mak istediği tam olarak 

Fransa’nın ABD’lileşmesi anlamına geliyor. Esnek 
çalışma, çalışma saatlerinin uzaması, işten atma-
nın kolaylaştırılması, güvencesiz çalışma... Tüm 
bunlar neo-liberalizm kavramı etrafında kapitaliz-
min doludizgin emeği güçsüzleştirmesi için ege-
men sınıfın ya da ulus ötesi kapitalist sınıfın sah-
nelediği vahşi bir oyun!

İşte bunlara karşı Avrupa’da hâlâ direnebilen 
bir sınıf kendilerine dayatılan bu insanlıktan çı-
kartılma programına itiraz ediyorlar. Ancak Fran-
sız hükümetinin tüm bu direniş karşısında kararlı 
bir biçimde adım atmaması ise demokrasinin sefa-
letini göstermesi bakımından hayli manidar.

Ortada bir olgu var dördüncü sanayi devri-
mi tartışmalarının yaşandığı, fabrikaların gide-
rek daha robotikleşmesinin gündemde olduğu 
bir zamanda, Avrupa’nın en büyük başkentlerin-

Dilaver DEMİRAĞ

-Son Parıltı- 
Fransa’daki Genel Grev ve Emeğe Ağıt

Ortada bir olgu var dördüncü sanayi devrimi tartışmalarının yaşandığı, fabrikaların 
giderek daha robotikleşmesinin gündemde olduğu bir zamanda, Avrupa’nın en 
büyük başkentlerinden birisinde 500 bin kişinin sokaklara dökülüp Fransa’yı 
ekonomik bakımdan kilitleyip bir genel greve gitmesi, acaba işçi sınıfının ‘ölmedim, 
buradayım’ çığlığını mı ifade ediyor yoksa bu son görkemli isyan, ‘işçi sınıfının 
tükenişi öncesi yaşanan son bir görkemli parlama mı?’ sorusunu akla getiriyor.

Nuit Debout Eyleminde ‘Oligarşiye Hayır’ Pankartı



20

 Umran • Temmuz 2016

G Ü N D E M   FRANSA’DAKİ GENEL GREV VE EMEĞE AĞIT 

den birisinde 500 bin kişinin sokaklara dökülüp 
Fransa’yı ekonomik bakımdan kilitleyip bir genel 
greve gitmesi, acaba işçi sınıfının ‘ölmedim, bura-
dayım’ çığlığını mı ifade ediyor yoksa bu son gör-
kemli isyan, ‘işçi sınıfının tükenişi öncesi yaşanan 
son bir görkemli parlama mı?’ sorusunu akla ge-
tiriyor. Bu sorulara cevap vermeye çabalayacağım.

Wall Street İhtilali: Kapitalizm Emeğe Nasıl Saldırıyor

Öncelikle, Küreselleşme olgusu eşliğinde tek 
bir dünya pazarı fikri yaşanırken, emek yerel ser-
maye ise global iken neo-liberalizmin zombice 
bir kapitalizm yaratması nasıl bir anlam taşıyor? 
Sorunun cevabı Wall Street merkezli ulus ötesi 
kapitalist sınıf ve sınıf dayanışması olarak neo-
liberalizm olgusunda yatıyor. Wall Street merkezli 
para karteli için kapitalist bir tek pazarın ve elbet-
te tek bir hükümetin birleştirici egemenliği karşı-
sında duran sendikal hareket ve sosyal politikalar 
birer engeldir. Sermayenin sınırsız birikimi için 
bunların her ikisi de ortadan kaldırılmalıdır. 

William Engdahl Petrol Para İktidar ve Wall 
Street ve Amerikan Yüzyılının Çöküşü kitapların-
da, Gürsan Şenalp’in ulus ötesi kapitalist sınıf ile 
Hardt ve Negri’nin spekülatif imparatorluk tezle-
rini birleştiren bir çerçeve sunar. Tüm bu kitap-
ların kesişim noktası küresel sermaye dediğimiz 
para kartelinin dünya çapında egemenlik kurma 
çabasıdır. İmparatorluk kavramlaştırması küresel 
elitler topluluğu olarak Bilderberg ve onların te-
mel projeksiyonu olan Tek Dünya devleti hede-
fi ile daha anlamlı bir zemine oturmaktadır. Yani 
tüm bu saptamalar aslında ulus üstü sermaye sı-
nıfı ve bununla bağlantılı olarak Bilderberg deni-
len ulus üstü kapitalist sınıfın ulus üstü yönetim 
kademesi ya da yeryüzü karteli olarak şirket dev-
let bir başka isimlendirme ile şirketokrasi dediği-
miz olgu ile birlikte düşünülmediğinde yerli yeri-
ne oturmaz. Çünkü son tahlilde Çokuluslu Şirket-
ler, Dünya Bankası, IMF, DTÖ (Dünya Ticaret Ör-
gütü) BM, NATO vb. ulusüstü kurumlaşmaların 
ana üssü Bilderberg denilen kuruluştur. 

Bilderberg bir anlamda bir dünya hükümetidir 
ya da bir imparatorluk.  Bu imparatorluk esas ola-
rak ABD Merkez Bankası’nı kontrol eden ailelere 
dayanır yani Wall Street merkezli kapitalist hane-
danların küresel oligarşisi. Bu aileler tüm dünya-
yı bir ahtapot gibi saran en büyük küresel şirketle-
rin de sahibidirler. İşte bugün Fransa’da karşımı-
za çıkan esneklik politikalarının fikir babası olan 
Hayek ve Friedman en büyük Wall Street banker-

lerinden David Rockefeller’in kurduğu Mont Pele-
rin Cemiyeti ve Şikago Okulu’nun mensuplarıy-
dılar. Bunlar kökten bir piyasa ekonomisi tarafta-
rı olarak emeğin pazarlık gücünü kırmaya yönelik 
politikaları uygulayan Thatcerizm’in fikir babala-
rıydılar nasıl Thatcher maden işçilerini dize ge-
tirmesi nedeni ile demir leydi unvanı kazandı ise 
aynı şekilde Hollande hükümeti de Fransız işçile-
rinin direnişine rağmen kölelik yasasını geçirmeye 
kararlı görünüyor. Bu politikaların ardında sınır-
sız birikim için emeğin gücünün tasfiyesi yatıyor. 
Büyük oranda darwinist bir bakış açısına göre bu 
teorinin arka planında dünyada güçlüler ve güç-
süzler vardır. Güçsüzlerin görevi güçlülere besin 
olmaktır. Bu bağlamda işçi sınıfı, güçsüzler olarak 
güçlü olan sermaye sınıfına besin olmak ve siya-
setin merkezinden dışlanmak zorundadırlar. Tam 
da bu nedenle işçi sınıfının sosyal destek sistem-
leri ile güçlendiği refah devleti politikaları bu alıcı 
kuşlar için zayıfları koruyan bir İsevilik’tir. Malum 
Nietzsche’ye göre İseviliğin temel kusuru zayıflar-
dan yana tavır almasıydı, neoliberalizmin darwi-
nist ve Nietzscheci hatta satanist tahayyülünde, 
sermaye sınıfının önünde bir engel teşkil edecek 
güçlü bir işçi sınıfına ve bunların daha çok refah-
tan pay aldığı bir düzene yer yoktur.

Bu bakış açısı anlaşılmadıkça Fransa’da 
Meclis’e bile sunulmadan doğrudan Senato’ya 
gönderilen ve çarçabuk aceleyle yasalaşması iste-
nen iş yasasının da dayanakları tam anlaşılamaz. 
Bu nedenle hal üzerinde Katolik kalıntılar olan 
genel iş sendikası bu satanist girişime karşı genel 
grev silahını çekti. Bu genel grevin giderek sorelci 
bir içerik kazandığı söylenebilir. Sorel’in gözünde 
genel grev patronlara diz çöktürüp onlardan iste-
dikleri sosyal tavizleri koparmaya yönelik bir şey 
değildir. Onun nezdinde genel grev mitik bir ta-
hayyül olarak kurucu bir nitelik taşır ve bu ni-
telikleri de devleti altüst edecek bir isyandır. İs-
yancı anarşist bir şiddet olarak genel grev iktida-
rın alaşağı edilmesi içindir. Fransa’da da hükümet 
giderek daha duyarsızlaştıkça sahnede daha faz-
la sol ve anarşist şiddet mevcudiyet kazanmak-
ta. Unutmayalım ki Fransa’daki Genel İş Sendika-
sı İspanya’daki muadili gibi anarko sendikalist bir 
arka plana sahiptir, uzun yıllar sosyalist bir içerik 
kazanmış olan bu sendika şu anda kamu alanın-
daki hizmetleri durdurarak hayatı felç etme po-
litikası ile Hollande hükümetine diz çöktürmeyi 
amaçlıyor. Lâkin bu başarı kazanabilir mi işte ora-
da farklı bir güzergâh ortaya çıkıyor.
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Fransız Genel Grevine                                                                                                
Baudrillard ve Gorz Eşliğinde Bakmak

Bir boyutu ile yeryüzünü şiddet yüklü bir bi-
çimde dönüştürme çabasındaki para kartelinin 
dünyasına görkemli bir başkaldırı olsa da san-
ki her geçen zaman daha fazla emeğin can çekiş-
mekte olduğuna tanık olmaktayız. Ne artık eski 
anlamıyla sınai kapitalizm söz konusu ne de eski 
emekçi sınıfının üretimden gelen gücünü kullana-
rak sosyal alanı da siyasi alanı da dönüştürebilme 
kapasitesinden söz edilebilir. Baudrillard sürekli, 
kapitalizmin artık sınai kapitalizm evresinde ol-
madığını, üretim eksenli bir dünyanın en azından 
batı metropollerinde mevcudiyetinin giderek or-
tadan kalktığını söyledi. Elbette bunu benim an-
lattığım gibi anlatmadı. O simgesel değiş tokuş 
evreninde kapitalizmin son bulduğunu, üretimin 
anlam kaybına uğradığını anlattı. Ünlü tespiti şu-
dur: “Üretim yok, artık hiçbir şey üretilmiyor” 

Baudrillard düşüncesinin dayandığı kodlar, 
işaretler, göstergeler gibi günümüz elektronik ile-
tişimini ve bunun pankapitalizmde diyebilece-
ğimiz tüketimci kapitalizm evresinin analizleri-
ne dayanan toplum kuramı anlaşılmaz ise bu ifa-
de saçma bulunabilir. Oysaki üstadın kastı şudur: 
Artık maddi üretim yerini büyük ölçüde anlam 
ya da sembol üretimine bırakmıştır. Fabrikasyon 
olarak üretilen nesneler kendi başlarına birer ha-
kikat niteliği taşıyarak fayda sağlamak için değil, 
bir gösterge olarak bir anlam, bir kimlik sağlamak 
için mevcudiyet kazanmaktadır. Bu anlamda ar-
tık klasik sınai üretim, bir ihtiyacı karşılama ama-
cından koptuğundan üretimde mevcudiyet olarak 
gerçeklik olmaktan çıkmıştır. Tam da bu nedenle 
emek de değer kaybına ve buna eşlik eden bir güç 
kaybına uğramıştır. Toplumsal hayatın esas odağı 
maddi üretimden soyut değer üretimine kaydığı 
oranda emek de üretici değerini yitirmiştir. Buna 
eşlik eden sosyal gelişmeler ile birlikte düşündü-
ğümüzde gerçekten de emek en karanlık çağını 
yaşamaktadır. Her şeyden önce batı toplumların-
da sermaye yatırımları artık iletişim odaklı olmak-
ta, maddi üretim batı dışı dünyaya kaymaktadır. 
Bunun sonucu istihdam oranlarında giderek artan 
bir radikal düşüş olmuştur. Sanayi üretim yerini 
giderek artan bir biçimde hizmet üretimine yani 
değer üretimine bıraktığı oranda emek de can çe-
kişmektedir. Emeğin krizi dediğimiz olgunun esa-
sını da bu oluşturmakta.

Bu saydıklarımı daha somut örneklerle izah 
edersek Küreselleşme ile birlikte büyük ölçek-

li kitlesel üretimden butik üretime geçilerek daha 
önceki büyük üretim merkezleri ve kitlesel işçi-
lerden oluşan sanayi alanları parçalanarak, kü-
çük üretim alanları oluşturuldu. Ortak mekân ve 
sürekliliğin kaybolması bir önceki döneme göre 
örgütlenmeyi zorlaştıran bir faktör olarak gelişti. 
Bu parçalanma aynı zamanda emekçilerin çalış-
ma biçimini de giderek esnekleştirerek birbirin-
den farklılaştırdı. Yeni iletişim teknolojilerindeki 
gelişmelerle birlikte üretim sürecinde emeğin rolü 
azaldı ya da pek çok alanda emek gereksizleştiril-
di. Bunun sonucu olarak geniş bir yedek iş gücü 
ordusu oluşturulurken, esnek ve güvencesiz ça-
lışmanın derinleştirilmesinde bu büyük işsiz kitle 
önemli bir etken olarak kullanıldı.

Tüm bunların bir yansıması ise sendikalaşma-
daki radikal düşüş oldu. Küçük işletmelerde sen-
dikalaşma eğiliminin büyük işletmelere göre daha 
düşük olduğu saptanmaktadır. Ayrıca neoliberal 
politikaların benimsenmesiyle örgütlenme için el-
verişli kesim olan kamu sektörünün özelleştiril-
mesinin yaygınlaşması, sendikal örgütlülükte sa-
yısal güç kaybına yol açmıştır. Keza çalışma ya-
şamına getirilen esnek çalışma usulleri ve kural-
sızlaştırma gerek mevcut yasaların ve sendikala-
rın yapılarının esnek çalışanlar bakımından uy-
gun olmayışı gerekse atipik istihdamın örgütlen-
meye olan ilgisinin düşüklüğü nedeniyle sendika-
laşma açısından olumsuz gelişmeler yaşandı. 

Tüm bu gelişmelere ek bir olgu da sermaye 
göçü oldu. Büyük kapitalist ülkelerde çokuluslu 
şirketler artık üretime dayalı yatırımlarını eme-
ğin ekonomik değerinin daha düşük olduğu yer-
lere fabrikalarını taşıyarak emeği gücünden yok-
sun bıraktı.

Öte yandan ulus ötesi şirketler dünya üreti-
minin çok büyük bir bölümünü gerçekleştiriyor, 
ama dünya insanlarının sadece sembolik bir bö-
lümü için istihdam yaratıyor. Yok ettiği istihdam 
yarattığından daha büyük. Birleşmiş Milletler Ti-
caret ve Kalkınma Konferansı’nın (UNCTAD) ve 
Uluslararası Çalışma Örgütü’nün (ILO) verdikle-
ri rakamlara göre, söz konusu şirketlerin dünya 
ölçeğinde yarattığı doğrudan istihdam sadece 73 
milyondur. Bu rakam, dünyada çalışabilir nüfu-
sunun yaklaşık %3’ü demektir. Bu oranın iki veya 
üç katı kadar da dolaylı istihdam yaratıldığı varsa-
yılsa bile; bu, dünya işgücünün %10’unun altın-
da kalıyor. 

Nitekim en büyük 300 şirket, 1989’da 1980’de-
kinden daha az işçi çalıştırıyordu. ABD kökenli 
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çokuluslular, 1982-1993 Aralığında ABD’de yak-
laşık 750 bin kişiyi işten çıkardıkları halde, ucuz 
işçi cenneti Üçüncü Dünya Ülkelerinde ve diğer 
yerlerde, sadece 345 bin yeni istihdam yarattılar... 
Bu durum, işçi haklarının da daha çok budan-
masıyla sonuçlanıyor. Nitekim sermayenin kaçtı-
ğı ülkelerde işsizliğin artması, çalışanlar üzerinde-
ki baskıyı artırıyor, sendikal hakları ve mücadele-
yi aşındırıyor. Grev ve toplu sözleşme yapma, üc-
retleri ve çalışma koşullarını iyileştirme mücade-
lesi zaafa uğruyor. 1993’de ABD’deki grev sayısı, 
1970’dekinin onda birine gerilemiş durumdaydı. 
Fakat son derecede olumsuz koşullarda olsa bile, 
Üçüncü Dünya’nın ucuz işçi cennetlerinde yaratı-
lan istihdam yeterli olmaktan çok uzaktır. Çoku-
luslu Şirketler üzerine araştırmaları ile bilinen Ric-
hard R. Barnet, Asya, Afrika ve Latin Amerika’da 
her yıl emek piyasasına 38 milyon yeni insanın iş 
bulmak üzere girdiğini yazıyor. 1975-1992 Aralı-
ğında, Çokuluslu Şirketler tarafından gerçekleşti-
rilen doğrudan yabancı sermaye yatırımları yedi 
kat arttığı halde, yaratılan istihdam iki katın al-
tında kaldı. Aslında birçok çokuluslu şirket, doğ-
rudan yatırım yapmak, istihdam yaratmak yerine, 
taşeron sistemini yeğliyor. Mesela ayakkabı ala-
nında ünlü bir ulus ötesi şirket olan Nike’ın, En-
donezya ve Çin’de doğrudan çalıştırdığı işçi sayı-
sı 16.000’in biraz altında olduğu halde, bu iki ül-
kede taşeron şirketlerde çalışan işçi sayısı 200.000 
civarındaydı. Tüm bu olguların Baudrillard lügat-
çesindeki karşılığı üretimin bitişidir.

“Artık üretim çağı sona ermiştir. Bu olay batıda 
ticari değer yasasının ortaya çıkmasıyla, yani eko-

nomi politikle aynı döneme rastlamaktadır… Ti-
cari değer, kapitalizm için hayat memat mesele-
si -devrimde üretim biçimine oturtulmuş bir dü-
şünceyse-. Bu durumda kapitalizm ve devrimin 
saf dışı edilmiş olduğu bir zamanda yaşadığımız 
söylenebilir”1

Bu tespitleri şerh edersek ticari kapitalizm sı-
nai kapitalizme ve ticari kapitalizm de finansal ka-
pitalizme evrildiğinden bildiğimiz anlamda kapi-
talizm çağı ve buna bağlı olarak marksist değer 
yasasının temelini oluşturan üretim olgusu da son 
bulmuştur. Bunun neticesinde esas olarak emek-
sermaye çelişkisi de anlamını kaybetmiş, emek 
mevzi kaybederken sermaye egemenliğini ilan 
ederek emeği yenmiştir. Budrillard’ın devrimle il-
gili tespitlerini sonraya bırakarak onun emekle il-
gili tespitlerini devam ettirelim.

“Emek artık üretken bir şey değildir. Toplu-
mun genel bir alışkanlık biçimine dönüştürdü-
ğü ve üretmeyi arzulayıp arzulamadığını bile bil-
mediği emeğin yeniden-üretiminden ibaret bir şey 
haline gelmiştir… Bu evrede ücretle çalışan emek-
çi kapitalizm açısından kendisine bir yükümlülük 
ya da sorumluluk yüklenen bir varlıktır”2

Emek toplumundan ücret toplumuna geçip 
emeğin yerini işin ve işe bağlı çalışmanın alması 
emeği bir toplumsal güç olmaktan çıkartıp sadece 
tüketilebilen bir şeye dönüştürmüştür. Buna bağ-
lı olarak emek belirleyici bir unsur olmaktan çı-
kıp bir ürüne dönüşmüştür. Emek artık canlı de-
ğil ölü bir yığındır. Kapitalizm ondaki yaşam ener-
jisini çekip almış ve değersizleştirip bir nesne ha-
line sokmuştur. Buna bağlı olarak emek değer ya-
sası da yok olup gitmiştir. İşte tüm bu gelişme-
ler neticesi artık grev de bir silah, kapitalizme diz 
çöktüren bir iktidar pratiği olmaktan çıkıp gün-
delik hayatın olağan akışını bir süreliğine kesinti-
ye uğratan bir iş tatiline dönüşmüştür. Bu bakım-
dan genel grev sanayi toplumunun ilk aşamasın-
daki gibi siyasal dönüşümü gerçekleştirebilecek 
bir pratik olmaktan çıkıp genel elektrik kesintisi 
gibi bir şeye dönüşüvermiştir.

“Baudrillard, modern kapitalist toplumların 
geçirdikleri bu mutasyon sayesinde başka bir aşa-
maya geçildiğini (simülasyon evreni) ve artık kar-
şımızda ideolojik ve maddi amaçlarını yitirmiş bir 
kapitalizm bulunduğunu; bundan sonra bir kapi-
talizm değil, bir tüketim toplumu, tüketim ideo-
lojisi çözümlemesi ve eleştirisi yapmak gerektiğini 
söylemektedir. Öte yandan yapısal değer yasası-
nın yaşamın tüm alanlarında geçerli olmaya başla-

23 Kasım 2013’ü 24 Haziran 2016’e bağla-
yan gece açıklanan ve imzalanacak nükle-
er antlaşmanın bir parçası olduğu ilan edi-
len uzlaşı uluslararası kamuoyundaki yan-
sımaları Körfez üzerinden İran tehdidi hisse-
den S. Arabistan’da ciddi bir hassasiyet mey-
dana getiriyor.

Bir boyutu ile yeryüzünü şiddet yüklü bir 
biçimde dönüştürme çabasındaki para karte-
linin dünyasına görkemli bir başkaldırı olsa 
da sanki her geçen zaman daha fazla eme-
ğin can çekişmekte olduğuna tanık olmakta-
yız. Ne artık eski anlamıyla sınai kapitalizm 
söz konusu ne de eski emekçi sınıfının üretim-
den gelen gücünü kullanarak sosyal alanı da 
siyasi alanı da dönüştürebilme kapasitesin-
den söz edilebilir. Baudrillard sürekli olarak, 
kapitalizmin artık sınai kapitalizm evresinde 
olmadığını, üretim eksenli bir dünyanın en 
azından batı metropollerinde mevcudiyeti-
nin giderek ortadan kalktığını söyledi.
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masının, eskiden bir bakıma emek gücünün kul-
lanım değerine bağlı olarak belirlenen ücret anla-
yışında da önemli değişikliklere yol açmış oldu-
ğunu; başka bir deyişle artık bir emek değil, bir iş 
ya da çalışma düzeni içinde kazanılan ücretin de 
kullanım değerinden bağımsız bir hale geldiğin-
den söz etmektedir.”3  

Hâsılı emeği önce bir güce, sonra da bir ma-
liyete indirgeyen kapitalizm, onun içinden canı-
nı çekip almıştır ve onu işlevsiz bir şeye dönüş-
türmüştür.

Baudrillard’ın sanayi sonrası ya da enformos-
yonel kapitalizme özgü bir olgu olarak post mo-
dern kapitalizm dönemine dair yaptıkları bu çö-
zümleme bir sosyalist olmasına rağmen çalışma-
nın artık anlamlı bir süreç olmaktan çıktığını söy-
leyen Andre Gorz’da daha bir açıklığa kavuşur.  

Gorz’un temel tezlerini şöyle özetlemek müm-
kündür: Çalışma, Sanayi Devrimi ve Fransız İhti-
lali ile birlikte oluşan yeni toplum yapısında ser-
mayenin mülkiyet özgürlüğü karşısında emek için 
tanınan soyut bir özgürlük olarak ortaya çıkmıştır. 
Çalışmanın soyut bir özgürlük olarak değerlendi-
rilmesinin gerekçesi, üretim ilişkilerine bağlı ola-
rak değişen toplum yapısında emek için çalışma-
nın bir tercih değil, yaşamsal faaliyetlerini sürdür-
mek adına bir zorunluluk olmasıdır. Klasik iktisat 
anlayışının hâkim olduğu, emeği koruyucu dü-
zenlemelerinse söz konusu olmadığı bu yeni top-
lum yapısında emekçiler, bir yandan ücretli ça-
lışma sürecine katılmak zorunda kalırken, diğer 
yandan kapitalist sistemin işleyişinin neden oldu-
ğu sosyal sorunlarla her geçen gün daha fazla yüz-
leşmişlerdir. Ancak Gorz’a göre bu dönemin so-
nuna gelinmiştir. Çalışmak artık anlamlı bir faali-
yet olmak yerine tüketim toplumunun kredilendi-
rerek sürekli borçlandırdığı insanları kendi dayat-
tığı kölelik şartlarında bir işte tutmaktadır. Aslın-
da sermayenin emeğe de, çalışmaya da eskisi ka-
dar ihtiyacının kalmadığı da, gelişen robotik tek-
nolojisi ve otomasyon süreçleri sonucu yani dör-
düncü sanayi devrimi de denilen akıllı üretim tek-
nolojileri ile kapitalizmin rahatlıkla üretim faali-
yetini sürdüreceği açıktır. Ancak insanların ücret-
le tüketmeleri zorunluluğu nedeniyle çalışma, ha-
len devam eden üretken olmaktan çok yani sosyal 
bir fayda sağlamaktan çok tüketebilmek için sü-
ren bir yabancılaşmış faaliyettir. Artık emek değil 
iş vardır, emeğin değeri değil tüketimin sürdürü-
lebilmesi için verilen bir kredi olarak ücret vardır.

Gorz, küreselleşme sürecinde uluslararası iş-
bölümünde yaşanan değişimi “Pontiac Le Mans” 
örneği ile somutlaştırmakta ve üretim sürecinin 
montaj aşamasını Güney Kore’de, teknik aşama-
larını Japonya’da, tasarım aşamasını Almanya’da, 
elektronik aşamalarını Tayvan ve Singapur’da ve 
reklamcılık-pazarlama hizmetlerini Büyük Britan-
ya ve İrlanda’da gerçekleştirilen bu otomobil ile 
açıklamaktadır. Küresel işbölümünde yaşanan bu 
türden bir bölünme emeği işlevsizleştirmektedir. 

Gorz, bugün geleneksel anlamda çalışmanın 
bir ayrıcalık olduğunu ileri sürmekte ve bu ayrı-
calığın da sınırlı bir azınlığın elinde bulunduğu-
nu iddia etmektedir. Ancak Gorz, bu ayrıcalıklı sı-
nıfın da uzun bir geleceği olmadığını düşünmek-
tedir. Bu bağlamda teknolojik gelişmeler, zaman 
içerisinde varolan sürekli işlerin de ortadan kalk-
masına neden olacak ve tüm işçiler güvencesiz iş-
lerde çalışmak gerçeğiyle yüzleşeceklerdir. Bir işin 
güvenceli olarak kabul edilebilmesi için asli unsu-
run o işin süreksizliği olduğunu iddia eden Gorz’a 
göre, bu gibi işler her geçen gün daha da azalmak-
tadır.

Gorz, neo-liberal küreselleşme evresinde iş-
sizliğin bireylerin kendi eksikliklerinden kaynak-
lanan bir sorun olarak değerlendirildiğine vurgu 
yapmakta ve “istihdam edilebilirlik” kavramını ön 
plana çıkarmaktadır. Gorz’a göre neoliberal küre-
selleşme sürecinde, geçmiş dönemde kurumsal-
laşmış çalışma hakkı ortadan kalkmış ve istihdam 
edilebilirliğe evrilmiştir.

İstihdam edilebilirlik, çalışmanın bir hak ola-
rak tanımlandığı geçmiş dönemin aksine, bireyi 
“satılabilir” daha fazla yeteneğe sahip olmaya mec-
bur kılmaktadır.

Gorz, çalışmanın bilinen yapısında yaşanan 
değişimin kapitalist sistemin ideolojik mesajında 
yarattığı değişimi şu şekilde özetlemektedir: “Ye-
ter ki işimiz olsun, işin ne önemi var, işin önemi 
yok, önemli olan bir işe sahip olmak” söylemi, ye-
rini şu söyleme bırakmıştır: Endişelenin, titreyin! 
İdeolojik mesaj değişti: “İşin önemi yok, yeter ki 
ay sonunda maaş ödensin”den, “maaşın ne kadar 
olduğunun önemi yok, yeter ki işimiz olsun”a dö-
nüştü. Başka bir deyişle, bir işe sahip olmak ya da 
sahip olunan işi elde tutmak için her türlü tavi-
ze, küçük düşmeye, boyun eğmeye, rekabete ve 
ihanete hazır olsun; zira, “işini kaybeden, her şeyi 
kaybeder.” Gorz, tüm bu saptamalarından yola çı-
karak neoliberal küreselleşme sürecinde Marksist 
literatürde tanımlandığı şekliyle bir proletaryanın 
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var olmadığını, bugünün “yeni proletarya”sı adı 
verilen yapının tüm dışlanmış kesimleri kapsadı-
ğını ileri sürmüştür. Çalışma ne bir mesleki beceri 
ne işinden doğan kimliği ile sosyal yaşamda ken-
dine değer biçen bir şey ne de bir hak olmaktan 
çıkıp tamamı ile gelir elde etmek için yapılan bir 
iş olmuştur. Bunun neticesi emek ve emekçi sı-
nıflar yerini istihdam edilen ücretlilere bırakmıştır.

Tüm bu yaklaşımlar eşliğinde Fransız genel 
grevine daha doğrusu kamusal hizmetler eksenin-
deki genel greve baktığımızda işçi sınıfının yaşa-
dığı trajediyi görmek olanaklı. Fransız işçileri bu 
grevle, çalışandan ücretliye dönüşmeme müca-
delesi vermekte ve kendilerini hâlâ emekçi ola-
rak görmek istediklerini ortaya koyarak çalışma-
yı ortadan kaldıran yeni kapitalist iş düzenleme-
sine karşı koymaktalar. Kolayca işten çıkartılan iş 
mahkûmları olmak istememekte, bunca yıldır bü-
yük bir mücadele ile elde ettikleri şeyleri kaybet-
meme mücadelesi vermekteler.

Lakin temel açmaz şurada; öncelikle artık ‘top-
lumla sözleşme imzalayan devlet’ son buldu do-
layısıyla devrimci bir değişim olasılığı mevcut ol-
madığından devlet tüm baskıcı gücünü de sefer-
ber ederek grevlere saldırıp onu dağıtabilir. Daha-
sı grevlere rağmen bir an önce yasanın geçmesi-
ni sağlayabilir ve sonuçta grevler işlevsiz kalabilir.

Her şeyden önce bu grevler bir kamusal hiz-
metler eksenli. Ekonomik alanının özel kısmı ne-
redeyse tamamı ile sendikasızlaştırıldığından, so-
nuçta kamusal hizmetlerden doğan bir zarar söz 
konusu ve bunun da faturası devlete çıkmakta. 
Patronlar en ufak bir tedirginlik hissetmemekte-
ler. Bu anlamda Fransız ekonomisi bu grevler ne-
deni ile büyük bir sarsıntı geçirmemekte; zaten 
bu tür bir şey olsaydı muhtemelen o grev çoktan 
tamamı ile yasaklanırdı, çünkü özel sektörün bu 
grevlerdeki payı yok denecek düzeyde. Toplum 
grevcileri haklı bulmakta ve muhtemelen ilk ge-
nel seçimde Hollande yönetimi son bulacak, çün-
kü zaten işten çıkarmanın çok da zor olmadığı bir 
çalışma hayatında bu yasa ile çalışma hakkı tama-
miyle son bulacak ve insanlar güvencesiz işlerde 
‘her an işten atılabilirim’ korkusu ile işte kalma-
yı esas kabul edecek. Böylece refah devletindeki 
tüm aşınmalara rağmen hâlâ -iyi kötü- refah dev-
leti kurallarının devam edegeldiği yerlerden olan 
Fransa da ABD tipi kapitalizmi tadacak.  İşte bu 
yüzden Fransa grevi son bir parlama gibi duru-
yor. Muhtemelen işçi sınıfı kalan son nefesini de 
vererek ruhunu kapitalizme tamamen teslim ede-

cek ve proletarya ‘prekarya’ya yani kalıcı bir işten 
yoksun marjinal çalışanlara dönüşerek tüm çalı-
şanlar yarınından yoksun kalacak.

Demosu Olmayan Demokrasi

Malum demokrasi dediğimiz şey halk olarak 
da adlandırılan yurttaşlara ilişkin bir şeydir. İster 
temsili ister ise doğrudan yetki kullanımı şeklinde 
olsun sonuçta demokrasi toplumsal taleplerin yö-
netimde karşılığını bulabildiği bir siyasal sistemi 
içerir. Nitekim burjuva demokratik devlet için ya-
pılan tanım da sınıflar arası göreli dengeye daya-
nan devlet yönetimi şeklindedir. Ancak tüm bun-
lar neoliberal devlet anlayışı ile son buldu. Ulus 
devlet vatandaşları ile yapmış olduğu sözleşmeyi 
tek taraflı feshetti.

Demokrasinin küreselleşmesi sürecinde, daha 
çok demokrasinin formel-biçimsel boyutları üze-
rinde durulduğu ve demokrasinin çok partili ya-
şamın varlığı ve iktidarın seçimlerle belirlenme-
si temelinde tanımlandığı görülmektedir. Ancak, 
eşitlik, özgürlük, çoğulculuk ve katılımcılık gibi 
demokratik değerler açısından pek parlak bir tab-
lo ortaya çıkmamaktadır.

Demokrasinin biçimsel nitelikle sınırlandırıl-
ması yurttaşlık haklarının başında olan siyasal ala-
na müdahale hakkının elden alınmasına yol açar. 
Temsili demokrasi nitelik olarak ‘oligarşik’ bir sis-
temdir. Büyük kitle partileri sistemin asli aktör-
leridir. Sistem karşıtı partiler ise çeşitli kısıtlayı-
cı yöntemler kullanılarak, adil olmayan bir reka-
bete zorlanırlar. Böylece, çalışan sınıfların taleple-
rinin siyasal alana yansıması engellenmeye çalışı-
lır. Atomizasyon ve depolitizasyon yoluyla halkın 
pasifleştirilmesi ve böylece siyasal gücünün sınır-
lanması amaçlanır. Ve bu sınırlar es kaza geçilme-
ye çalışılır ise işte o zaman devletin şiddet aygıtı 
tüm ihtişamı ile boy gösterir.

Yeni ekonomik liberalleşmede devletin hol-
ding ve çokuluslu şirketlerin önemli bir müttefi-
ki haline gelmesi; savaşın piyasaları genişletmenin 
bir aracı olması ve hukukun birey veya grup hak-
larını koruyan bir ilkeler bütünü olmaktan çıkıp, 
şirket çıkarlarını koruma ve alternatifleri bastırma 
aracına dönüştürülmesidir söz konusu olan.

Şiddet tam da burada devrededir. Toplumun 
yurttaşlık temelli haklarını kapitalist çıkarlar için 
değersizleştiren devlet nezdinde bu düzenleme-
ye direnmek suç ve terör yaratma eğilimini için-
de barındırdığından, sosyal istikrarı, toplumsal 
huzuru bozmak ancak şiddet kullanılarak bastı-
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rılması gereken bir suçtur. Nitekim Fransa’da po-
lisin aşırı şiddeti, hukuki ilkelerin tamamı ile hiçe 
sayılması, aslında terör eylemleri sonrası devreye 
sokulan olağanüstü hal uygulamasının bir parça-
sıdır. Nitekim göstericilerin içinde zaman zaman 
ortaya çıkan şiddetin bahane edilerek, toplumun 
genelinde meşru bir hak arama pratiği olan gre-
vin giderek bir suç olarak görülmeye başlanması 
ve yasaklanabileceğinin ifade edilmesi, neoliberal 
güvenlik devleti ile demokrasinin içinin boşalma-
sı olgusunun iki yüzüdür.

İşte Fransa’da yaşanan grev dalgasının yarat-
tığı siyasal itiraz toplumsal talepler duyarsızlaşan 
yönetime olan itirazdır. Gece Ayakta (Nuit Debo-
ut) Hareketi’nin, bu ayinleşmiş ve içi boşalmış ku-
rumsal temsili demokrasiye karşı demokrasinin 
özüne ilişkin olan siyasal davranışı esas alması, uz-
laşmayı müzakere ekseninde araması ve konsen-
süsü zorlamaya çalışmak yerine farklılıkların ken-
dini siyasal olarak en azami biçimde ifade etme-
sine imkân sağlaması ile gerçek bir kamusal siya-
set biçimi inşa edilmekte. Hem de aşağıdan yuka-
rıya doğru. Tam da bu yüzden toplumun her ke-
simi gece boyu ayakta kalarak, ayık durarak süre-
gelen protestoya büyük bir hevesle dâhil olmakta.

Gece Boyu Ayık Kalan
Programatik Olmayan Devrimciler

Dünya Fransız genel grevine odaklanırken bir 
68 tecrübesine daha dönüşen, ‘hemen şimdi’ di-
yen yeni devrimci özneyi unutmuş görünmekte. 
Gece Ayakta (Nuit Debout) Hareketi Fransa’daki 
başkaldırının ateşleyici gücü olarak sahne alan bir 
gençlik hareketinden Fransa’da büyük destek alan 
bir siyasal itiraz hareketine dönüştü. “Nuit debo-
ut” protestoları Fransa’da içerisinde “Yeni İş Ya-
sası” adıyla hazırlanan çalışma reformlarına karşı 

gösteri ve grevlerinde yer aldığı, 31 Mart 2016’da 
Fransa hükümetine karşı başlatılan, Fransa geneli-
ne yayılan ve işçi sendikalarının da destek verdiği 
sivil halk protestosu oldu. Hareket büyük oranda 
Ocupy Wall Street ve Gezi Parkı eylemleri ile kı-
yaslanabilir niteliklere sahip. Her şeyden önce be-
lirli bir örgütün siyasi ve sosyal programatiği söz 
konusu değil, hareket alabildiğine çeşitlilik içeri-
yor, kararlar doğrudan demokrasi ile işleyen halk 
meclislerinde alınıyor. Hareketin genel karakteris-
tiği memnuniyetsizler hareketi olması, Fransa’da 
da tüm hışmıyla çöken yeni kapitalist düzenleme-
lere duyulan memnuniyetsizlik, hükümet politi-
kalarının giderek daha sermaye borazancısı olma-
sı, sosyalist partinin vaatlerinin yalan olması gibi 
birçok itiraz içiçe geçmiş halde. Ancak hareketin 
baskın karakteri anti-kapitalist olması ve siyasetin 
giderek oligarşik nitelik kazanması. Bu hareket ile 
sendikal hareketin ortaklığı büyük Fransız direni-
şini ortaya çıkartmakta.

Böylece Fransız direnişi tam da siyaset düşün-
cesi üzerine kafa yoran düşünür Jack Ranciere’in, 
Habermas’ın tezlerinin sahadaki tecessümü ade-
ta. Ranciere bize iki tane siyasal yorumu sunmak-
ta; birincisinde farklılıkların toplanması ve uzlaş-
tırılması vardır, diğerinde ise yatay ilişkilerin ço-
ğul düzleminde eşitler arasında hiyerarşik bir ya-
pılanmayı önleyici bir edim vardır. İşte Ranciere 
siyasal olan’ı, düzenleyici ve örgütleyici form olan 
siyaset’ten bu noktada ayırır ve siyasal olanı bir 
süreç olarak tarif eder: özgürleşme.

“Demokratik mücadele, sesleri sözlere çevi-
ren özgürleştirici bir süreç olacaktır. Demokrasi 
verili polis düzenine karşı çıkışlar olduğu süre-
ce var olur. Polis (yani kurumsal siyaset alanı), 
sosyalin sembolik kuruluşudur. Dolayısıyla çıkar 
gruplarının yarışmasının, sivil hakların, liberal 
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anayasacılığın ve diğer tüm kurumsal ve yasal çer-
çevenin dışında bir demokratik durum tasavvur 
eder. Demokrasinin potansiyeli, onun bir rejim 
sorunu değil siyaset sorunu olması ile ilgilidir. 
Dolayısıyla her zaman siyaset ve demokrasi, po-
lis ve oligarşinin karşısındadır. Dünya polis ve 
oligarşi tarafından oluşturulmuştur ve siyaset ile 
demokrasi bu ikisinin karşısında yer alır. Bütün 
hükümetler azınlığın çoğunluğa hükmetmesi ola-
rak oligarşiktir. Dolayısıyla siyasal olanın siyase-
tin sınırlarına karşı çıkarak var olması, toplumsal 
hareketlerin kuracağı bağlantılar, kazanımlar ve 
ortaya koyduğu yeni sorulara bağlıdır. Demok-
ratik siyaset, hareketler eliyle özgürleşme süreci-
dir. Ancak “özgürleşme tarihsel bir zorunluluğun 
gerçekleşmesi de olamaz. Ranciere için bu kitle 
sayılamayanlar’dır. Demokrasi, sayılamayanla-
rın paradoksal iktidarıdır. Siyasetin öznesi, verili 
bakış açısında duyumsanamayanı görünür hale 
getirendir. Sayılamayan özneler, verili olanın nes-
nel statüsünü sorguladıkları tartışmacı ortak bir 
sahne meydana getirir. Konsensüs, verili ve sayı-
labilir olanı yeniden tanımladığı için demokratik 
siyasetin tersidir. Demokratik siyaset daha önce 
olmayan bir halk yaratır, bir halk zemininde de 
bir ortaklık doğar. Eşitsiz polis düzeninden farklı 
olarak demokratik siyasetin önerdiği şey umuttur. 
İnsanların diğerlerinin dayattığı değil kendi ya-
rattığı hayatları kurma umudunun, siyasal olanı 
sembolize ettiği söylenebilir. Siyaset tarafından 
baskılanan siyasal olan, umut aracılığıyla devreye 
girer denebilir. Devam eden kolektif eylemle bir-
likte varoluşun sonucunda, kolektif biz kurulur. 
Böylece demokratik hareketten değil ama onunla 
birlikte, onun içerisinde daha önce olmayan bir 
biz oluşur. Çünkü bu kolektif yapı, kendi sözü-
nü duyurmakta, duyumsanabilir olanı başkası 
aracılığıyla değil kendi ifade etmektedir. Siyasetin 
değerler dünyası da burada devreye girer; radikal 
özgürleşme için siyasal eylem siyasetin değerler 
dünyasının kurucu ilkesidir.4

Nuit deboit hareketine ruhunu veren şey de 
bu. Tam da bu yüzden alışılagelmiş programatik 
bir siyasal ideolojinin biçimlendirdiği hedefleri 
önceden belirlenmiş bir devrimcilik değildir bu; 
devrim siyasal olanın kurucu ilkesinden doğar. 
Fransız siyaset düşünürü Florence Johsua’nın 
deyimi ile “21’inci yüzyılın anti-kapitalistleri, uf-
kunda devrim olmayan devrimciler”dir. Devrim 
bir hedef ya da varılacak bir yer değil bir süreçtir. 
Onlar Joshua’nın tespitleri ile ne istediklerinden 
çok neyi istemediklerini çok iyi biliyorlar.

“İçlerinden çoğunun hiçbir siyasî nesep bağı 
yok. “Militan”lar ya da “sömürücü bir sisteme 
karşı”lar, ama sözcük, model ve belirgin tasa-
rı noksanlığı çekiyorlar. Bu bulanıklık onları ba-
zen istikrarsızlaştırıyor. Ama aynı zamanda, geçen 
yüzyıldan, Stalincilikten ve bürokratik sistemler-
den alınan bir ders gibi de algılanıyor bu. Anah-
tarını ellerinde tuttukları bir toplum modeline sa-
hip olmak, daha ziyade korkutuyor onları. Tah-
mine dayalı modellerle iş görme fikrine karşı çı-
kıyor çoğu. Geçmiş modellerin başarısızlığı, onla-
rı, yeni bir toplumsal dönüşüm tasarısının prog-
ram ve stratejiye bağlı sınırlarını azar azar tekrar 
belirleyeceğini düşündükleri yeni militanlık tec-
rübelerine güven duymaya yöneltiyor… 21. yüz-
yıldaki anti-kapitalist militanlar, ufkunda devrim 
olmayan devrimcilerdir. Radikal solun 80’li yıllar-
dan beri art arda karşı karşıya kaldığı bozgunlar, 
devrimci perspektiflerini dönüştürdü. O “Büyük 
Akşam”ın arifesinde olunmadığını biliyorlar.

Militanlık pratiklerinde yansımaları oluyor bu-
nun. Sıkışık bir siyasî durum karşısında, ister sen-
dika ister dernek olsun, daha yararlı görülen ve 
bir siyasî kültürün yayılma yerleri olarak kalan al-
ternatif yapılarla işe soyunmayı yeğlediler. Silah 
bırakmadılar, tüfeklerini öbür omuza geçirdiler. 
Güncel duruma ilgi gösterilirse, büyük meydan 
işgallerinin ötesinde, yerel deneyimler yaşanıyor; 
kapitalizme alternatif projelere somut kapsamlar 
kazandırarak sistemden çıkma iradesi beyan eden 
topluluklar var… bu mücadeleler çerçevesinde-
ki bazı katılımcıların üst bir merciyle bütünleş-
meyi reddetmeleri, onları örgütsüz bir örgütlen-
meye yöneltiyor, yakınlıklara göre gruplaşmalar 
tercih ediliyor. Öte yandan, emekçilerin ortak çı-
karı için bir teori ve bir eylem çerçevesi öneren 
Marksizm’in hegemonyasının çöküşü damga vur-
muştur toplumsal dünyaya. Ütopyanın günümüz-
deki patikalarında, Notre-Dame-des-Landes’dan 
Nuit debout’ya, bu ortaklığın noksanlığı hissedi-
liyor bazen. Ama hedef ve perspektif bakımından 
bu bağlanmaların kalbinde de yine o ortaklık var. 
Militanlar katılımcı demokrasi mekânları istiyor-
lar, bunun kolektif bir biçimde kotarılmasını sa-
lık veriyorlar.

Nuit debout’da insanları bir araya getiren bir 
şeydi de bu; tıpkı toplumsal bünyeyi atomlara 
ayıran ve her şeyiyle bireyciliğe ve rekabete iten 
bir toplumda yaşanan o ortak mutluluktan mest 
olma halindeki gibi. Bu ortaklığı toplantılar, ko-
misyonlar, eylemler ve gösteriler aracılığıyla tek-
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rar yaşatmak, zamâne havasına karşı güçlü bir 
direniş eylemidir. Aynı zamanda bir başka dün-
yanın mümkün olduğunu eylemlerle göstermektir 
de. Cisimleştirmektir bir nevi. Daha geniş açıdan, 
SSCB’nin çöküşüyle, başka bir sistemin mümkün 
olduğu fikri bile kuşkulu hale gelmiştir. Amblemi 
Thatcher’cılık olan emekçi yenilgilerinin de bir 
sonucu bu. Bir bunalım ortamında, emek gücünü 
evrensel rekabete sokan küreselleşmiş bir ekono-
mide, emekçilerin ellerindeki tepki gösterme yol-
ları sınırlı. Tevekkül biçimleri var; üzerine yasla-
narak yeni hareketler için güç alınabilmesi zor bir 
başarısızlıklar birikimi var.

Fakat zor demek imkânsız demek değil. El 
Khomri Yasası’na karşı çıkan gençlerin ve emek 
dünyasının kararlılığı da bunu kanıtlıyor. Bu se-
ferberlikler siyasî güç dengesini şimdiden değiş-
tirdi. Kapitalizmden ve onun dünyasından bir ko-
puş iradesini tekrar gündeme getiriyorlar. Kendi-
ni dışa vuran öfkeler, çoğunluğun gözünde mute-
ber olabilecek ilerici ve dayanışmacı bir manzara-
yı tekrar inşa etmek için bir şantiyeyi gerekli kı-
lıyor.”5

Açık ve net olan bir durum var. Bir devrim sis-
li puslu bir biçimde de olsa, sürüne sürüne de 
olsa yaklaşıyor, bu bir ihtilal değil, bir an değil, 
bir süreç. Zamana yayılmış, birkaç adım ilerler-
ken, kimi zamanda birkaç adım geriye adım atan 
ama her fırsat bulduğunda çatlak kayaların arasın-
dan arsız bir biçimde güneşe boynunu uzatan, şu 
an bir papatya iken gelecekte bir günebekana dö-
nüşecek olan bir devrim bu. Ocupyden, alternatif 
küreselleşmeye, öfkelilerden zapatistlere, gezi ey-
lemcilerinden nuit deboite uzanan bu geniş yel-
pazeden prodhonun serinliği içlere su serpeliyor. 
Evet, bu bir radikal reform yeni eskini kabuğunun 
içinde sabırla kendini örüyor ve şimdi geleceği ke-
mirip duruyor.

Buraya kadar umudu dillendirdim ama umut 
kuşkudan uzaklaşırsa körleşir.  Kuşku bize ted-
biri elden bırakmamayı öğretir. Bu anlamda 21. 
yy’ın tüm siyasal direniş hareketleri naif ve farklı 
türden bir devrimciliği içerseler de onların bu an-
lamlı başkaldırılarının her zaman başka bir şeye 
alet edilmesi olası. Gezi Parkı’nın içinde nefes alıp 
veren o anarşist ruh pembe bulutlar içinde ken-
dinden geçerken dışarıda birileri bir darbe pro-
vası yapmaktaydı. Soros’un açık toplumu Otpor 
denen alçak bir sinsiliğin yuvalanması olarak tam 
da kendine bu naif devrimci hareketleri seçiyor. 
Mısır’da bizlere umudun bayramını yaptıran Tah-

rir devrimcileri Kifaye Hareketi eliyle başka bir 
amacın gündemini takip etmekteydi ve o umut 
Sisi’nin darbesine zemin hazırlarken, diğer yan-
dan da Suriye’de kanlı bir boğuşmayı, Libya’dan 
dünyaya yayılan bir umutsuzluğun atık ve ölüm-
cül denizini de içinde taşıyordu. Bunlar elbet-
te böylesi naif devrimciliğe tamamiyle CIA ope-
rasyonu olarak bakmak ahmaklığını getirmeme-
li bize, tersine kötü olanı iyiden ayrıştırabilecek 
zeminlere açık bir özgürlük rejimi yaratılabilmeli 
ki yağ suya karışmadan ayrışabilsin. Tahrir Sisi’ye 
malzeme oldu diye o devrimci anların güzelliğinin 
damakta bıraktığı hoş tad unutulmamalı.

O yüzden nuit debout’i tamamı ile bir darbe 
eylemselliği olarak damgalayan Fransa’da ortaya 
çıkan, ama İspanya ve Almanya’da da yankı bu-
lan “Nuit debout” (Gece ayakta) hareketi, Çalış-
ma Bakanı El Komri’nin İş Kanunu yasa tasarısı-
nı engelleme ve daha da genel olarak neolibera-
lizmle mücadele etmeyi hedefliyor. Thierry Meys-
san, hareketi örgütleyenlerin CIA hesabına renk-
li devrimleri ve Arap Baharı’nı örgütleyen Gene 
Sharp’ın ekibinin yönlendirmelerine yönelik açık 
göndermeleri ortaya koyuyor.6 Bu dikkatli bakış 
ne yazık ki ağaca odaklanıp ormanı gözden kaçı-
rıyor. Tam da bu yüzden ortaya konan kuşkula-
rı göz ardı etmeden içindeki değerli özü ortaya çı-
karmak gerek. Dinazor siyasetçiliğinin bu sıvılaş-
mış devrimciliği hor görmesine yol açan ideolojik 
ve örgütlü komünist siyaset anlayışındaki körlük 
onun değerli özü gözden kaçırmasına neden olu-
yor. Bu tespitleri göz ardı etmeden ama miadını 
doldurmuş anlayışın ayartısına kapılmadan bak-
mak denge olacaktır. 

Ben tam da bu yüzden bu sürünen devrimi ve 
onun devrimci olmayan devrimcilerini selamlıyo-
rum ve bu hareketi suistimal edenlerin bizzat bu 
hareketler tarafından eninde sonunda alt edilece-
ğine dair umudumu da asla kaybetmiyorum.
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Arapça yayımlanan gazetelerdeki yazan 
farklı eğilimdeki gazetecilerin yazı-
larından seçtiğimiz yazıları her ay 

Ortadoğu’dan başlığıyla yayımlıyoruz. 
Burada yayımladığımız yazılarda orta-

ya konulan tüm analizlerin gerçek/doğru 
olduğunu veya bunların tümüne katıldı-
ğımız söylenemez. Yazılardaki amacımız 

olayların yorumlanmasında ortaya konu-
lan bakış açısı farklılıklarını görünür kıla-

rak meseleler karşısında ortaya konulan 
analizlerin hangi argümanlardan hare-

ketle yapıldığını okurlarımızın fark etme-
sini sağlamaktır. Yazıların/yorumların bu 

perspektifle okunmasının Ortadoğu’daki 
dolayısıyla dünyadaki gelişmeleri kavra-

ma sürecine önemli katkılarının olacağını 
düşünüyoruz. Yazılar Harun Ersoy tara-

fından Türkçeye çevrilmiştir. (Umran)

I rak ve Suriye’de bugün ya-
şananlar iki temel kutup 

olan İran ile Araplar arasında 
uzun yıllara dayalı çekişmenin 
bir uzantısıdır. Bu çekişme İran 
Devrimi’nin kurulması, Ayetul-
lah Humeyni’nin o vakit bölge 
rejimlerini İran Devrimi’ni ih-
raç ederek güç yoluyla değişti-
receği yönündeki tehdidi ve se-
kiz yıl süren İran-Irak savaşının 
patlak vermesiyle başladı. İki yıl 

geçmeden de Saddam Kuveyt’e 
girdi. Uluslararası müdahaleler 
ABD’nin Irak savaşı, el- Kaide ve 
IŞİD gibi silahlı grupların Irak 
ve Suriye’ye sızmasıyla son bul-
du.   Ben bu ülkelerdeki karışık-
lık halinin 1979’dan bugüne ka-
dar birbiriyle irtibatlı ve devam 
ettiğini düşünüyorum.  Bölgesel 
güçler çekişmeleri siyasi veya as-
keri şekilde sonlandıracak anlaş-
malarla bir denge yaratmadıkça 
bu karışıklık hali devam eder. 

İran rejiminin Irak, Körfez, 
Suriye ve Filistin’de çekişmele-
rin sürmesi yönündeki eğilimi-
nin arkasındaki mantığı ve et-
kenleri anlamamız gerekiyor. Bu 
rejim bir açıdan yayılmacı eği-
limlerini gerçekleştirmek istiyor. 
Batı sınırlarında İran’dan hacim 
olarak daha küçük Arap ülkele-
rinin olması gerektiğini düşünü-
yor.  İran Batı’nın, enerji kaynağı 
olarak kendisi için önemli petrol 
bölgelerini kolaylıkla bırakma-
yacağının farkında. Bu yüzden 
molla rejimi farklı araçlarla ken-
di hegemonyasını dayatmaya ça-
lıştı ve pek başarılı olamadı. Hiç 
kuşkusuz IŞİD terörle savaş bay-
rağı altındaki Batılı ve Rus ittifa-
kına katılan İran’a hizmet etti. 

Irak batı kapısı olduğu için 
İran açısından önemli bir dev-
let. İran ABD’yi, George W. Bush 
döneminde güvenliği sağlaması-
na destek olmak suretiyle Irak’ta 
kendisi için yararlı bir müttefik 
olabileceğine ikna etmek ama-
cıyla farklı roller oynadı. O va-
kit Ürdün hariç ABD ile işbirliği 
yapan tek ülkeydi İran. Aynı za-
manda İran farklı yollarla Irak’ın 
istikrarını sarstı. İran müttefi-
ki Suriye rejimiyle birlikte el-
Kaide örgütünün ve silahlı Irak 
muhalefetinin Suriye üzerinden 
Irak’a sızmasını sağlayarak gü-
venlik ve siyasi şartları bozabil-
di ve ABD güçlerine büyük ka-
yıplar verdirdi. Obama’nın yö-
netime gelmesiyle birlikte Was-
hington Irak’tan tamamen çekil-
meyi seçti. Irak silahlı grupların 
ve özellikle de IŞİD’in dönme-
siyle eş zamanlı olarak İran mü-
dahalesine açık hale geldi. 

Şimdi İran rejimi, Musul, 
Enbar ve Salahaddin eyaletle-
rinin bazı kentlerini   işgal eden   
IŞİD’ten koruma iddiasıyla 
Irak’ta bulunuyor.  

Peki, İran Irak’taki kaosun 
bir tarafı mı? Kesinlikle eli var. 
Örneğin bazı Şii grupları destek-
liyor. Irak ordusuna rakip ola-
rak ve merkezi hükümeti zayıf-
latmak için Haşdi Şabi milisleri-
ni kurdu. Peki, IŞİD’in arkasın-
da İran mı var? Kanaatime göre 
planlayıcısı, ancak bunu ispat-
lamak zor. IŞİD’in tehditlerin-
den istifade eden tek taraf İran. 
IŞİD sayesinde Irak’a girdiğini 
ve çatışmaları yönettiğini açıkla-
dı. İran Devrim Muhafızları ol-
masaydı Irak düşerdi. IŞİD ABD 
işgali dönemindeki el-Kaide ör-
gütünün tekrarıdır. 

Bağdat’taki Suudi Arabistan 
Büyükelçisi Tamir es-Sebhan’ın 
son açıklamalarını bu çerçevede 
anlayabiliriz. Sebhan şöyle de-

Irak’ta Suudi-İran Çekişmesi
Abdurrahman ER-RAŞİD 

Ruhani ve Kuveyt Emiri Şeyh el-Sabah

 ORTADOĞU'DAN
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M ezhep ve dini yapıya sa-
hip savaş dönemlerin-

de aklın rolü geriler, iç dürtüler 
galip gelir, farklı hakaret ve tek-
fir araçlarıyla sürtüşmeler başlar. 

Yıllardır yaşanan bu, ancak 
Felluce savaşı başladığından beri 
son haftalarda sosyal paylaşım si-
telerinde bu nefret düzeyi iki-
ye katlandı. Şöyle ki Irak’ta, tek 
misyonu savaşı eleştiren ve mez-
hepçi gören herkese hakaretler-
de bulunmak olan bir kesim or-
taya çıktı. 

Adı geçen savaşta Şii tarafın-
da, tarihin tüm intikam duygu-
ları çağrılırken Sünnilerde onları 
Mecusi, Fars, Rafizi ve ‘mutanın 
çocukları’ olarak niteleyerek kar-
şılık veriyor. 

Tüm bunlar doğal gözüküyor 
ancak duyabileceğiz en kötü şey 
Siyonist proje ile Safevi veya Fars 
projeyi karşılaştıran söylemdir. 
Bu söylem tedrici olarak tırmanış 
gösteriyor. 

Doğrusu İran’ın Suriyelilere 
yaptıkları, Irak ve Yemen’deki fa-
aliyetleri bu söylemi yalanlamaya 
mahal bırakmadı. Kan dize dam-
ladığı zaman akıl devre dışı kalır 
ve çekişme korkunç şekiller alır. 

Felaket olan, yukarıdaki kar-
şılaştırmanın Siyonist düşmana 
bedava hizmet sunmasıdır. Hat-
ta belki Siyonist düşmanla köp-
rüler kurmak isteyenlerin de ek-
meğine yağ sürebilir. Zira bu ke-
sim İran’la mücadele iddiasıyla 
Siyonist oluşumla işbirliğini ka-
bul edeceğini düşünmektedir. 

Daha da önemlisi yerel araç-
ları kullanan yayılmacı proje ile 
mücadele ile bir halkı evsiz bıra-
kan, başka topraklardan birileri-
ni getirip onları yerleştiren işgal 
projesi arasında bir fark görülme-
mektedir.  

Siyonizm örneğinde bizler 

bitmesi gereken bir işgalle karşı 

karşıyayız. Ancak İran örneğinde 

ise bir tür mezhep ve iç savaşla 

yüz yüzeyiz. Bu tür savaşlar akan 

kanın miktarı ne olursa olsun çö-

zümlerle ve birlikte yaşamla son 

bulur. Zira bir tarafın diğerini or-

tadan kaldırması mümkün değil-

dir. 

İran’ın birlikte yaşamı dumu-

ra uğrattığı doğru ancak nihai 

sonuç İran’ın yaptıklarının hiç-

bir netice getirmeyeceği  gerçeği-

ni anlamaktan geçiyor. İran mez-

hep devleti iddiasını bırakmalı ve 

kendi doğal sınırlarını kabul et-

meli. İnsanlar her devlette adale-

tin temelleri doğrultusunda bir-

likte yaşarlar. Arap Baharı’nın da 

müjdelediği söylem buydu. 

Çıtayı yükseltmekten, asıp 

kesmekten bahsedenler şunu ha-

tırlamalıdır ki savaş soykırımla 

sona ermez. Bu cümledeki amaç 

İran’ı savunmak değil. Zira bi-

zim tutumumuz bellidir. Bizler 

mezhepçilik yapmakla da suçla-

nıyoruz. Bu suçlama bizi ilgilen-

dirmiyor. Çünkü böylesi bir suç-

lama, Batıda Siyonist oluşumun 

uygulamalarına karşı çıkan her-

kesin Yahudi karşıtlığıyla suçlan-

masına benziyor. Bazı uygulama-

ları ve bölümleriyle bu iki çekiş-

me birbirine benziyor ancak iki-

si arasındaki fark büyüktür. Ya-

rarsız yaklaşımlarla Siyonist düş-

mana bedava hizmet etmek bey-

hude bir uğraştır. Suçlu suçludur 

ve bir başka suçlunun uygulama-

larıyla delil getirmeye gerek yok. 

(Ürdün gazetesi Düstur,           

7   Haziran 2016)

İran’ı Siyonist Projeyle Karşılaştırmak
Yaser EZ-ZEATİRE 

 ORTADOĞU'DAN

mişti: “Suudi Arabistan’ın Irak 

halkının farklı oluşumlarıyla iliş-

kilerinde çatlak oluşturmaya ça-

lışanlar var.” Elçi bu ifadesinde 

İran’ı kast ediyor ve resmi olarak 

ilk defa Irak’taki Suudi-İran çe-

kişmesini yansıtıyor. İki ülke ara-

sında Irak’ta bir çekişme var an-

cak bu çekişmenin farklı sebep-

leri bulunuyor. Zira İran’ın arzu-

su Irak’ın devlet ve kaynaklarını 

ele geçirmek. Suudi Arabistan’ın 

sebepleri ise kendi sınırlarını ko-

rumak ve İran yayılmacılığına 

karşı koymaktır. Irak’taki Suudi 

varlığı gecikti. Riyad, Amerikan 

projesine katılmayı reddeden bir 

tutum benimsedi. Bu Amerikan 

projesi iki aşamalıydı. Savaş ve 

yeni Irak devletinin inşası. Tah-

ran ise ABD ile işbirliği yaptığı ve 

buna karşın nüfuz elde etti. 

Suudi Arabistan’ın çıkarı dış 

hegemonyadan bağımsız, kendi 

petrol ve su kaynaklarına, toprak 

ve hava sahasına hükmeden bir 

Irak’ta tüm Iraklıların çıkarıy-

la örtüşüyor. Suudi Arabistan ve 

diğer Körfez ülkeleri zengindir 

ve Irak’ı ele geçirmeye ihtiyaçla-

rı yok ancak komşuları arasında 

ne Saddam’ın saldırgan rejimini 

ne de İranlıların elinde oyuncak 

bir rejim istiyorlar. Bugün Körfez 

ülkeleri Irak, Suriye ve Yemen’de 

IŞİD ve el-Kaide’nin yayılması-

nın birinci derecede kendilerini 

hedef aldığının farkındalar. Bu 

Körfez ülkeleri ayrıca İran gibi 

ülkelerin bölge güçlerini zayıf-

latma, içişlerine karışma ve ken-

di amaçlarına hizmet eden koa-

lisyonlar kurma noktasında bu 

aşırı gruplardan istifade ettiğinin 

de bilincindeler. 

(Şarkulevsat gazetesi,         

15 Mayıs 2016)
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G Ü N D E M   ORTADOĞU'DAN 

T unus Nahda Hareketi da-
vetçi çalışmayı bırakıp sivil 

siyasi partiye dönüşme kararıy-
la bir kez daha birçok tartışmayı 
beraberinde getirdi. 
Müslüman Kardeşler hareketi-
ne (İhvan) düşman bir pozis-
yonda duranlar, adetleri oldu-
ğu üzere hareketin lideri Raşid 
el-Gannuşi’nin ‘Nahda Siyasal 
İslâm’dan çıktı’ yollu açıklamala-
rını İhvan’ı satması olarak değer-
lendirdiler. Zira Gannuşi’nin ha-
reketi nihayetinde İhvan’ın ya-
taklarından biri olarak görül-
mektedir. Ancak Gannuşi’nin dü-
şüncelerini ve kültürünü iyi ta-
kip edenler bu yeni tutuma şaşır-
madılar, bir dönüşüm ve İhvan’ın 
satılması olarak görmediler. 
Gannuşi’nin fikirlerinin hızlı bir 
okuması onun son yaptıklarının 
şaşırtıcı olmadığını gözler önüne 
seriyor. Laiklik ve Sivil Toplum 
Üzerine adlı kitabında Gannuşi 
şöyle diyor: “Keşke Arap ve Müs-
lüman elitler Taha Hüseyin’in de 
dediği gibi Batının hem tatlı yön-
lerini hem acı yönlerini alsalardı 
ancak sadece acı yönlerini aldı-
lar, Batıdan özgürlükleri ve hal-
kın üstünlüğüne saygıyı almadı-
lar. O halde bizim temel sorunu-
muz, bilimsel ve teknolojik iler-
leme anlamında modernizmle ve 
hatta dinlere karşı devletin taraf-
sızlığı anlamında laiklikle dahi 

değil. Bizim sorunumuz, sahte 
modernizmle, halktan uzak, ser-
veti ve siyasi karar alma yetkisini 
tekeline almış, bazen demokrasi, 
modernizm, laiklik ve sivil top-
lum adına, bazen de İslâm adına 
insanların vicdanına, rızıklarına 
ve akıllarına hükmetmiş bir azın-
lığın yönetimiyledir. Bin Ali dö-
neminde Nahda’nın kâfir olduğu 
yönünde resmi fetva çıkarıldığı-
nı, bu fetvanın radyo, televizyon 
ve cami minberlerinde okundu-
ğunu bilmiyor musunuz? Bu na-
sıl bir modernizm? Bu durum 
bizleri Batı laikliği ile çökmüş 
despot kilise dindarlığı arasında 
bir tercih yapacak olsak acısı ve 
tatlısıyla Batının demokratik la-
ikliğini seçmemize sebebiyet ver-
mektedir.”
Gannuşi ayrıca ekliyor: “ Sorun-
larımızın çözümünün giriş kapı-
sı insanların özgürlükleri ve say-
gınlıklarını garanti altına alan 
gerçek demokrasidir. Ayrıca bu 
demokrasi herkese servet ve ik-
tidar paylaşımına katılımı ga-
ranti etmekte, kültürel, siyasi ve 
ekonomik girişim hakkı, halkla-
rın farklı projeler arasında seçim 
yapma hakkı vermektedir. Tüm 
bunlar hiçbir vesayet olmaksı-
zın, halklarımızın ve ümmeti-
mizin bağımsızlığı ve saygınlı-
ğı çerçevesinde gerçekleşmekte-
dir. Bugün İslâm için despotluk-

tan, İslâm adına konuşma hakkı-
nı kendinde bulma iddiasından 
daha tehlikelisi yoktur.”
Gannuşi İslâmî Hareket ve Deği-
şim Meselesi kitabında şöyle di-
yor: “İslâm’la ilgili en büyük ce-
halet onu taassup, aşırılık, geri-
cilik, terör, birey ve halkların öz-
gürlüklerine saldırıyla irtibatlan-
dırmaktır. İslâm ile adalet, özgür-
lük, demokrasi, sanat, bilim, iler-
leme ve barış gibi güzel anlamlar 
arasında bir sentez yapmak bü-
yük bir çalışmadır. Böyle bir sen-
tez İslâm’a en büyük hizmettir. 
İslâm’la bu çağa girmektir. İslâmî 
uyanışın evlatlarından istenen, 
özgürlük, şura ve demokrasinin 
ilkelerini tüm boyutlarıyla İslâm 
diyarına yerleştirmeleridir. İslâm 
dünyası içinde ve dışında des-
potluğa karşı çıkan, insan hak-
ları ve demokrasiyi savunan tüm 
güçlerle işbirliği yapmalılar. Zira 
despotluk bütünüyle kötüdür 
ve hidayetten sonra özgürlükten 
daha iyi bir nimet yoktur.”
Kanaatimce İhvan’ın genel dü-
şünceleri ve genel hatları, Nah-
da liderinin düşüncelerinden 
pek farklı değildir. Belki farklı-
lık Gannuşi’nin Bin Ali diktatör-
lüğüne muhalefet ettiği günlerde 
Batıdaki sürgün hayatı, kendisini 
dünyaya daha açılımcı yapması, 
kendisini Mısır İhvan’ının içine 
düştüğü ‘tuzağa’ düşmekten alı-
koyan dahi bir siyasetçi yapma-
sıdır. 

(Katar gazetesi Şark, 27 Mayıs 2016)

T unus Nahda Partisi Baş-
kanı hocamız Raşid el- 

Gannuşi’yi yakından takip edi-
yorum. Onun güzel İslâm’ımız 
için büyük bir kazanım olduğu-
nu düşünüyorum. Eşsiz bir mü-

cadele hikâyesi vardır ve sürgün-
de uzun yıllar geçirdi. 

Gerek Burgiba döneminde 
gerekse de Bin Ali döneminde 
maruz kaldığı tüm bu baskıların 
sebebi, dinimizin, İslâm öğretile-

rinin kitap sayfalarında değil, ha-

yatın kalbinde olmasının aman-

sız savunucusu olmasıdır. 

Birkaç gün önce Fransız Le 

Monde gazetesi Raşid Gannuşi’ye 

dayandırdığı bir başlık yer alıyor-

du. Gannuşi bu başlıkta ‘Nah-

da hareketi İslâm demokrasisine 

Gannuşi İhvan’ı Sattı mı?
Şerif ABDULGANİ 

Gannuşi’ye Katılmıyorum
Muhammed ABDULKUDDUS 
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  ORTADOĞU'DAN 

T unus Nahda hareketi dini 
referans ile siyasi çalışma-

yı birbirinden ayrı olduğunu ilan 
ederek laik bir harekete mi dö-
nüştü? Başta insanların zihnine 
laikliğin küfür olduğu yalanını 
eken İhvan hareketi olmak üze-
re dini hareketlerin her daim din 
dışı gördüğü laikliğin esası bu-
dur. 
Tunus deneyiminin siyasal 
İslâm’ın çözüm olmadığını teyit 
etmesi sonrası Gannuşi açık ifa-
delerle ‘çözüm laiklik’ mi diyor? 
Gannuşi’nin Nahda hareketi-
nin onuncu kongresinin eşiğin-
de açıkladığı ‘gelişmeleri’ takip 
edenler şartlara göre tutum de-
ğiştiren bu adamın asıl niyetle-
ri hususunda şüpheye düşüyor. 
Ancak Gannuşi’nin açıklamaları 
‘Çözüm İslâm’ söylemini yüksel-
ten İhvan düşüncesiyle eğitilmiş 
ve büyütülmüş bir hareket tara-
fından eşine rastlanmayacak de-
recede büyük bir cesaret örneği-
dir. 
Acaba Cezayir İhvan’ı ve ülke-
lerimizdeki diğer İslâmcı parti-
ler Gannuşi hareketinin yönte-
mini izleyecek mi, sözde ve fiili-
yatta ‘çözüm İslâm’ söylemini de 
bırakırlar mı? Zira Gannuşi ‘Ce-
zayir ve Fas’taki kardeşlerimi-
zin yaptığını yapıyoruz’ dedi an-
cak Cezayir İhvan’ı İslâm’ın çö-
züm olmadığını kabullenme ce-

sareti göstermedi, dini referan-
sı siyasi çalışmadan ayırma çağrı-
sı yapmadı. Aksine iktidarın ken-
dilerini evcilleştirmesi ve terörle 
savaş sırasında kullanması son-
rası sürekli çubuğu ortadan tut-
maya çalıştı. Cezayir İhvan’ı ken-
di maddi çıkarları için hüküme-
te katılmak üzere iktidarı kullan-
dı. Aynı zamanda topluma nüfuz 
edebilmek, İslâmî Kurtuluş Cep-
hesi FİS’in girdiği çatışma ve şid-
detten uzak durarak toplumu İh-
vanlaştırdı. Çatışma ve şiddet 
FİS’i parçalamış ve siyasi saha-
dan uzaklaştırmıştı.  
Nahda hareketi geçiş dönemin-
de iktidar deneyimi sırasında Tu-
nus krizine çözümler bulmaktan 
başarısız olması sonrası (şöyle ki 
Tunus halkı ‘çözüm İslâm’ söyle-
minin içi boş bir söylem olduğu-
nu ve ülkenin yaşadığı boğucu 
ekonomik krize çözüm sunama-
dığını anladı) şartlara ayak uy-
durmak, Cezayir İhvan’ının yap-
tığı gibi toplumun İslâmlaşması 
veya daha güzel ifade ile İhvan-
laşması -ayrıca devlet kademele-
rine yerleşme- beklentisi içinde 
daveti siyasetten ayırmak istedi.  
Nahda liderlerinden Abdulfet-
tah Moro Mısırlı İhvancı Vec-
di Ganim’le bir araya geldiği bir 
oturumda ‘bunlar (Nahda çatısı 
altına girmeyen Tunusluları kast 
ediyor) bizi ilgilendirmiyor. Bizi 

asıl onların çocukları ve kadınla-
rı ilgilendiriyor. Onları almak ve 
kendi düşüncelerimize göre eğit-
mek istiyoruz.’ demedi mi?
Moro’dan önce Gannuşi 2012 
sonunda Selefi gençlerle bir ara-
ya geldiğinde onlardan iktidar-
da bekalarının garanti olmama-
sı, ordu ve polisin kendilerinden 
olmaması sebebiyle tüm alanlar-
da çalışmalarını istemişti. Acaba 
hareketin lideri Nahda’nın dü-
şüncelerini ters yüz eden bu son 
açıklamalarıyla hayır ve davet ce-
miyetinin arkasında ordu, polis 
ve toplumu bir bütün olarak ka-
zanmak beklentisi içinde zamana 
oynamak mı istiyor? 
Her hâlükârda Nahda’nın laikli-
ğe yakın bu açıklaması İslâmî bir 
hareketten gelen benzeri görül-
memiş cesur bir adımdır ve bu 
açıklamalarının gelişmeleri yo-
ğun bir şekilde takip edilmelidir. 
(Saha Tahrir gazetesi, 23 Mayıs 2016)

Laik Gannuşi!
Hidde HIZAM

girmek için siyasal İslâm abasını 

çıkardı’ diyordu. 
Bu başlık birçok sebepten 

ötürü beni rahatsız etti. Birincisi 
siyasal İslâm ifadesi Gannuşi’nin 
her daim karşı çıktığı bir ibare-
dir. Peki, neden şimdi bu açıkla-
maya başvurdu? Sözlerinden an-
laşıldığı üzere sanki İslâm ile de-

mokrasi arasında bir çelişki var. 
Hangi İslâm demokrasisini kast 
ettiğini anlamadım. 

Ancak Nahda Hareketinin 
onuncu kongresinde durum net-
lik kazandı. Siyasete kanalize ol-
mak, davetten uzaklaşmak ve 
ikisi arasında tam bir ayırıma git-
mek. Bizim güzel İslâm medrese-

miz veya orta İslâm bu değil. Üs-
telik Gannuşi de bu medresenin 
ayaklarından biridir. İslâm med-
resemiz kapsamlı bir sistemdir 
ve her hak sahibine hakkını ve-
rir. Biz dinimizi böyle öğrendik 
ve böyle öğrettik. 

(Mısır ‘da İhvan’a yakın shar-
kiaonline sitesi, 27 Mayıs 2016)

Raşid el-Gannuşi
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A nakronizm; tarih ve felsefenin en önemli sorun-
larından biridir. Anakronizm, felsefede elma-

larla armutları karıştırmakken tarihte ise tarihte-
ki olayları tek düzlemde tek boyutlu olarak düşü-
nüp uygun olmayan durum ve olaylarla ilişkilen-
dirme hatasıdır. Hem sosyalizm hem de komüniz-
min dinamiklerinden habersiz olan ülkemizdeki 
solun eskisi ve yenisiyle tüm tüfekleri hem anak-
ronizmden hem de nostaljiden hiçbir zaman kur-
tulamamıştır. Nostaljinin saplantı haline gelmesi 
ve sürekli tekrarladıkları anakronizm maraziyeti 
kendini sürekli göstermektedir. Etrafında olup bi-
tenlere anakronik bir perspektifle bakıp kendince 
rahatlama nostaljisi içerisinde bulundurma send-
romu “Denizler ve Yusuflar” edebiyatından 
sonra arada bir nükseden kronik bir 
hastalık halini almıştır.

Anakronizm ve nostaljiden ken-
dini kurtaramayan eskisiyle yeni-
siyle tüm tüfeklerin bilincini şim-
dilerde Erdoğanfobia esir al-
mıştır. Cumhurbaşkanı 
Erdoğan’ın, Muhammed 
Ali’nin cenazesine gide-
ceğini bildirmesi ve gi-
dip gelmesinin sonucun-
da hem anakronizmin ve 
nostaljinin hem de Er-
doğanfobianın etkisin-
de kalarak Muhammed 
Ali’nin “gezi çocuğu ol-

masından 68 kuşağı olmasına oradan M. Fard’ın 
Tanrılığına ve Elijah Muhammed’in peygamberli-
ğine inanan sapkın bir mümin olduğuna” dair ya-
zılar yazılmıştır. Ülke Cumhurbaşkanının cena-
zeye katılacağını bildirmesinden sonra hem “Ali 
size ait değil bize -68 kuşağına- ait” hem de Er-
doğan destekçilerine dair mesaj niteliğinde olan 
“bu adam bir sapkının cenazesine katılıyor” iması-
nı verme kaygısında olan çok ucuz yazılar yazıldı. 

Eski ve Yeni Tüfekler

Tüfeklerin eskisiyle yenisiyle kaçamadığı üs-
lup Sovyet döneminin Pravda gazetesinin yala-
nı, tezviratı, karalamayı, ajitasyonu, melankoliyi 
ve palavraları içeren üsluba sahip olmuştur. Ni-

tekim bu üsluplardan biri eski tüfeklerden biri 
olan E. Özkök’ün Hürriyet gazetesinde yayın-
lanan “Muhammed Ali Gezi’nin İlk Çocuğuy-
du” yazısı olmuştur. Yarı palavra yarı melanko-

lik bu yazıda “Ben Muhammed Ali’yi 
niye sevdim biliyor musunuz? O 

benim gözümde ilk Gezi çocu-
ğuydu. Bundan 3 yıl önce, bir 
31 Mayıs gecesi, İstanbul sar-
sılırken, aklıma gelen ilk ço-
cuktu O.” cümlelerini kullan-

mıştır. Geziyi sadece uzak-
tan seyredip körükleyen 
E. Özkök, Muhammed 
Ali’yi Gezi’nin ilk çocuğu 

Ahmet DAĞ

Sol Kroşeden
Muhammed Ali’ye Vurmak

“Ben en büyük boks şampiyonuyum. En büyük olan Allah.” M. Ali
Nostaljik, anakronik ve Erdoğanfobik saplantıdan kurtulamayan bu 
zihnin anlamadığı farklı bir Muhammed Ali hikayesi vardı. Sürekli 
bir şeyleri yanlış anlama konusunda yetisi olan bu zihin yapısı birçok 
şeyi yanlış anladığı gibi Muhammed Ali’yi de yanlış anlamıştır. 
Muhammed Ali’yi anlamak için onun biyografisini bilmek yeterlidir.
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olarak görme ilginçliğini göstermiştir. Oysa İslâm 
sonrası varlık bulduğunu beyan eden Ali nereye 
tek İslâmî yönü “anti-kapitalist Müslümanlar” gibi 
nevzuhur bir hareket olan Gezi nereye düşer. Bu 
yetmez gibi daha önceden kapitalizmin tüm ni-
metlerinden faydalanan, dibine kadar kapitalist 
ve sanal dünyanın çocuklarının “Gezi kalkışması-
nı veya ayaklanmasını” 68 ruhuyla özdeşleştiren 
yazılar da yayınlayan marazi bilinç Muhammed 
Ali’nin 68 ruhu taşıdığını yazdı. Nitekim Taner 
Timur, “Muhammed Ali’nin Ardından: Boks, Din 
ve Hegemonya” yazısında “68 Ruhu içinde düzene 
başkaldırma ile doğan karizma, zamanla “Ameri-
kan Rüyası”nın ve “Amerikan hoşgörüsü”nün ifa-
desi şekline dönüşmüştü.” diye kendince tespitin-
de bulunmuştur. 

İlhan Arsel 40 yıl önce (N. Erbakan’ın M. Ali’yi 
İstanbul’a davet ettiği ve Ali’nin ziyaretinden son-
raki aylarda) yazmış olduğu hazımsızlık içe-
ren “Müslüman Niyetine” adlı yazıda Ali’nin, M. 
Fard’ın Tanrılığına ve Elijah Muhammed’in pey-
gamberliğine inanan sapkın bir mümin olduğunu 
dillendirmişti. Bu yazıdan hareketle Şivan Okçu-
oğlu Oda-TV’de “Muhammed Ali Sevenleri Üze-
ceğim Ama Bunları Birilerinin Söylemesi Gerek” 
yazıda İlhan Arsel’in yazısını tekrarlama nostalji-
sini ve sıradanlığını gerçekleştiriyordu. Keza bu 
yazı Elijah Muhammed ile Abdullah Öcalan ara-
sında benzerlik kurup Muhammed Ali’nin ırk-
çı Afro-Amerikan bir şahsiyet olduğuna değinen 
anakronik ve tezvirat dolu bir yazıydı.

Yine Birikim dergisinin güncel sayfalarında Fı-
rat Mollaer yayınlamış olduğu “Muhammed Ali, 
Politik Anlamı ve Muhafazakârlar” yazısında “Ne-
den bu coğrafyanın muhafazakârlığı Necip Fazıl 
gibi fanatikler endüstrisine boğulurken böyle “is-
yan ahlâkçıları” çıkaramıyor?” sorusunu sora-
rak -marazi bir Necip Fazıl bakışıyla- düşünce, 
dava ve aksiyon adamı Necip Fazıl’ı fanatik ola-
rak isimlendirirken bir başka dava adamı Muham-
med Ali’yi 68 ruhuyla ilişkilendirme fanatikliği-
ne düşmüştür. Nurettin Topçu üzerinden hakikat 
İslâm’ı olarak gördüğü yorumu başka isimlerin iti-
barını yok etmek için kullanmıştır. Ayrıca inan-
dığı dava uğuruna hayatını ortaya koyan Seyyid 
Kutub’u da tahkir etmekten geri durmamıştır. Yıl-
lardır Türkçede okunan Frantz Fanon’ndan yaptı-
ğı alıntıda ise bilgiçliğini okurun gözüne sokma-
ya çalışmıştır. 

Oysa nostaljik, anakronik ve Erdoğanfobik 
saplantıdan kurtulamayan bu zihnin anlamadığı 

farklı bir Muhammed Ali hikayesi vardı. Sürek-
li bir şeyleri yanlış anlama konusunda yetisi olan 
bu zihin yapısı birçok şeyi yanlış anladığı gibi Mu-
hammed Ali’yi de yanlış anlamıştır. Muhammed 
Ali’yi anlamak için onun fikir dünyasını bilme-
ye bile gerek kalmadan biyografisini bilmek ye-
terlidir. Ali, ilk olarak “İslâm Cemaati-Nation of 
Islâm” adlı örgütle 1960 yılında tanışmıştır. 1964 
yılında M. Elijah ve Malcolm X’in teşvikleriyle 
Cassius X adıyla “İslâm Cemaati”ne katılmış ve 
sonrasında bizatihi Elijah Muhammed tarafından 
kendisine Muhammed Ali adı verilmiştir. Kendi-
ni artık “dinin bir elçisi” olarak niteleyen Muham-
med Ali, Amerika’daki 75 camide konuşma yapar 
ve ayın 160 saatini dinin bir elçisi olarak vazife 
gören biridir. 

Saplantıların Ötesi

“İlk camiye girdiğim zaman ben İslâm’ı bulma-
dım, O beni buldu” diyen ve “komünizm propa-
gandası yapmaktan” soruşturma açılan, “ırkçı ve 
ayrılıkçı” diye yaftalanan Ali bir ara siyahi çocuk-
lar için içinde mescit olan bir külliye yaptırmaya 
kalkar ama kefil banka bulamaz ve hiç kimseden 
teminat mektubu alamaz. 

“Müslüman olduğum ve kendimi İslâm’a gir-
miş bulduğum zaman Amerika’da yer alan siya-
hi insanların adaleti ve özgürlüğü için kendimi 
mücadele eder buldum.” diyen Ali -İslâm sayesin-
de- içinde bulunduğu zemini “gerçek dövüş rin-
gi” olarak isimlendirmiştir. Asıl işinin Müslüman-
lık olduğunun bilincinde olan Ali “ağır sıklet boks 
şampiyonluğu benim ek bir işim” diyerek “ben bir 
din savaşçısıyım, gücümü Kur’ân-ı Kerim’den alı-
yorum” demekten kaçınmaz. Vietnamlılara kar-
şı orduda görev almayı reddeden Ali şu cümlele-
ri ifade eder; 

“Bu savaş kutsal Kur’ân’ın öğretilerine kar-
şı bir şeydir. Allah ve Peygamberi tarafından ilan 

Erdoğan Muhammed Ali’nin Cenazesinde
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edilmedikçe savaşa yer yoktur. Muhammed on dört 
asır önce bir savaşçıydı fakat O, Allah’ın adına sa-
vaşan kutsal bir savaşçıydı. Biz herhangi bir inan-
mayanın veya Hristiyan’ın savaşında yer almayız. 
Biz Hristiyan ya da komünist değiliz”

“Komünizm ya ve Hristiyanlık arasındaki bir 
çatışmada hangi tarafta yer alacaksın?” sorusu-
na “hiçbir tarafta yer almayacağım” cevabını ver-
miştir. Adeta bugünkü haklılığını gösterecek şe-
kilde “Doğru olanı yaptığımı bilmek istiyorum ta-
rih bunu gösterecek. Ben Allah tarafından test edil-
mekteyim.” cümlesini ifade eder.

Sarışın, mavi gözlü ve beyaz derili Müslüman-
larla aynı bardaktan su içen ve aynı tabaktan ye-
mek yiyen Malcom’un Mekke’ye yapmış oldu-
ğu hac ziyareti, Malcom’un üzerinde etkide bu-
lunduğu gibi Ali’nin üzerinde de etkide bulun-
muştur. Ali’nin Müslümanlık anlayışı daha son-
raları Elijah’ın din anlayışından ve beyazlara ba-
kış açısından farklılaşmıştır. Malcom hac dönü-
şünde “İslâm Cemaati”nden ayrılsa da Muham-
med Ali, Elijah’tan ayrılıp Malcom’un safında yer 
almamıştır. Çünkü kendisine Muhammed Ali is-
mini veren Elijah’tan vefası nedeniyle ayrılama-
mıştır. Fakat bunun adı koşulsuz ve sorgusuz ita-
at değil yalnızca bir vefanın adıdır. Ne Arsel’in ne 
de Okçuoğlu’nun ifade ettiği tarzda bir mürit de-
ğildir Ali. Nitekim Ali, sorgulayıcı ve hakikat der-
dini“ ‘İslâm Cemaati’ beni Müslüman yapmadı be-
nim tanrıya olan inancım beni Müslüman yaptı” 
cümlesiyle ifade eder. 

Genç dövüşçünün Malcom X’le hem siya-
sal hem de yakın bir dostluğu olmuştur. Dos-
tu Malcom’un öldürülmesinden dolayı Elijah 
Muhammed’e öfke duymuş ve sonraları dini bir 
dönüşüm geçirmiştir. Elijah’ın ölümünden sonra 
Malcom’un izinden giden Elijah’ın oğlu ve L. Fa-
rakhan döneminde cemaat Sünni bir çizgiye yö-
nelmiştir. Malcom’u büyük düşünür ve dost ola-
rak gören Ali, “eğer o olmasaydı ben hiçbir zaman 
Müslüman olamazdım” dediği Malcom’un safı-
na geçmediği için daha sonraları büyük pişman-
lık duymuştur. Ali’nin Kore savaşına gitmemesin-
de etken olan faktörlerden biri de Malcom X’in Vi-
etnam Savaşı’na göstermiş olduğu söylem ve tep-
kilerden etkilenmiş olmasıydı.

11 Eylül saldırısı sonrası “Bir Amerikan Müs-
lümanı olarak derin üzüntüsünü” sunmuş ve 
İslâm’ın insanları öldürmeyi ya da terörizmi des-
teklemediğini beyan etmiştir. Müslümanların şid-
dete inanmadığını düşünen Ali, dünyadaki insan-

ların İslâm’ı “katil bir din” olarak düşünmesin-
den dolayı incinmiştir. Ona göre iyi ve kötü insa-
nın ayırt ediciliğini yargı gününde yapacak olan 
Allah’tır. Onun duası ve beklentisi Müslümanla-
rın vazifesi olarak gördüğü dünya huzurunu sağ-
lamak olmalıdır. Afganistan’a gittiğinde kendini 
kendi insanları, kendi kardeşleri ve kız kardeşle-
rinin olduğu evinde hissetmiştir. Mandela’yı insa-
ni onurun temsilcisi gören tüm milletinin özgür-
lüğü için kendisinden büyük olan kurum ve kişi-
lerle mücadele eden Mandela’yı insanlık için bir 
ilham gören mücadele adamıdır Ali.

Altın madalyasını çok seven ve onunla uyu-
yan Ali boynunda madalyayla çizburger yemek 
için kafeteryaya gider ve siyah olduğu için kendi-
sine servis yapılmaz. O da çok kızar ve çok sevdiği 
madalyasını “Benim amacım Amerika’yı en büyük 
yapmaktı, öyle ki altın madalyayı Amerika’nın ka-
zanması için Rus’u Polonyalıyı yendim. Ülkem için 
dövüştüm” diyerek madalyayı Ohio nehrine atar. 

Solda bulunan yazar-çizerler birçok şeyi yanlış 
analiz ettiği gibi M. Ali hakkında da yanlış analiz-
lerde bulunmuşlardır. Solun yaslandığı argüman-
ların dayanıksızlığından mıdır nedendir Muham-
med Ali meselesini dahi anlayamamışlardır. Ali’yi 
“Gezi çocuğu” ya da “68 ruhu” ile ilişkilendir-
mek sürekli “la ilahe illallah” diyen Ali’yi anlaya-
mamaktır. Ali ne dedikleri gibi “muhafazakârlar” 
için Che Guevara olmuş ne de onlar için ayrı Tan-
rısı ve peygamberi olan bir sapkın olmuştur. Ali, 
İslâm dünyası için ümmetin önemli bir vicda-
nı olarak görülmüştür. Parkinson hastalığının bi-
lincini zayıflattığı iddialarının olduğu zamanlarda 
bile kendisine yönelik “11 Eylül saldırılarını ya-
panlarla aynı dindensiniz ne düşünüyorsunuz?” 
diye soranlara “İnsanları gaz odalarına atanlarla 
aynı dinden olmak nasıl bir şey!” diye cevap ver-
miş olan hazır cevap solun kroşesiyle devrilme-
yecek tam bir savunmacı ve ümmetin adamıydı 
ALİ. “Allah için çalışmanın dışında bir şeye inan-

mamış” adamdır ALİ. 
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T ürkiye’de entelek-
tüel alanı (hatta 

geniş anlamda kültü-
rel hayatı) ve alanın 
sorunlarını ne kadar 
tartışsak azdır. Hatta 
“alan” olup olmadığı 
başlı başına bir prob-
lematik olarak öne 
çıkıyor. O nedenle 
P. Bourdieu’nün Fransız kültürel pratikleri üzeri-
ne gerçekleştirdiği araştırmaları ve oradan ürettiği 
kavramları eğip bükmeden Türkiye’de kullanmak 
anlamsızdır. Ama bir biçimde sosyolojikleştirme-
lere ihtiyacımız olduğu kesin. 

Bilgi felsefesindense bilgi sosyolojisinin 
tarihsel-sosyolojik süreçlere odaklanarak bilgi, bi-
lim, bilim adamı, entelektüel gibi olgulara açıklık 
getirmesi elzemdir. Ancak şu aşamada çok yönlü 
kapsamlı titiz araştırmaların yerini kısa değerlen-
dirmeler almak zorunda. Benzer biçimde bu kısa 
yazıda da entelektüellerin Türkiye’de gösterdikle-
ri karakter üzerine bir vesileyle (“Birikim dergisi”) 
değinmek istiyorum. Ama baştan söylemeli ki bu-
rada dile getirilecek argümanlar kesinlikle sade-
ce belli bir entelektüel camia için geçerli olmayıp, 
kültürel yüzeyde varlık gösteren, sosyo-politik 
özellikleri itibariyla farklılaşan entelektüel grup-
ların ortak yatkınlığı olduğunu düşünüyorum. 
(Hatta bu süreçte çok daha fazlasıyla muhafazakâr 

entelijansiya için ge-
çerlidir.) Demem o 
ki tarafların ontolojik 
suç ortaklığını baştan 
teslim edelim. 

Kamu’nun Sesi Olarak 
Aydın’ın Oluşumu:

“Fransa yapar, Al-
manya düşünür”. Karl Marks

Aydın1 katmanının sosyolojik bir araştırma-
nın konusu olması Türkiye’de çok yaygın bir eği-
lim değildir. Aydınlar kamusal tartışmaların mer-
kezindedir ama genel olarak siyasi düşünce tarih-
çiliği kapsamında gerçekleşir bu tartışmalar. O ne-
denle siyaseti paranteze alarak aydınları farklı açı-
lardan tartışamıyoruz. Aydın konusundaki söy-
lemlerin belli bir alana hapsolmuş olması aslında 
sorunun ana kaynağıdır. Cumhuriyet’in kurulu-
şundan günümüze kadar aydınların ayrı bir top-
lumsal grup olarak özerkliği hep tartışmalı olmuş-
tur. Başka bir deyişle aydın hep kendini hep tarih 
ve toplum üstü, özerk olarak kurmaya çalışmıştır. 
Akademiden kültür sanat alanlarına uzanan bir 
ekolojik sistem içinde yaşamını sürdüren aydın-
lar daima siyasallık ateşiyle yanıp tutuşmuşlardır. 

Neredeyse tam bir siyaset sersemine dönmüş 
olan aydını nasıl açıklamak gerekiyor? Dışarıdan 
yapılan siyasallık vurgusu aydının bizzat kendisi-
nin kendisine yaptığı bir atıf olabilir mi? Yoksa o 

Hüseyin ETİL

Aydınlar tıpkı Fransa’da olduğu gibi bizde de kamusal tartışmaların hem öznesi hem 
de nesnesi olarak merkezde bulunmaktadır. Kamusal tartışmaları örgütlemeye gayret 
ederek kendi gündemini ülkenin gündemine sokmaya çalışır. Bu tartışmalar günümüzde 
de son sürat devam ettiğini tespit edebiliriz. Özellikte AK Parti’nin 2010 sonrasında 
liberal entelektüel kitleyle kurduğu ittifakı terk ettiği günden beri tartışmalar 
yeniden alevlenmiş, bazı entelektüel isimler hızla aydınlaşarak(!) militanlaşmıştır.

Türkiye’deki
“Aydın” Karakteri Üzerine
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siyaset üstü bir konumdan mı kendini kurmakta-
dır? Acaba muhalif mahfillerin aydın tanımlama-
sında olduğu gibi aydın olmak eleştirel, muhalif 
olmak, iktidara mesafeli olmak, aydınlanmacı ol-
mak gibi niteliklere mi haiz olmalıdır? Yoksa bu 
aydın tanımı kavramın evrensel içeriğinden çok 
tarihsel epistemolojisinden mi kaynaklanmakta-
dır? Başka aydın tiplemeleri mevcut değil midir? 
Bu ve benzeri sorular bizi farklı aydın tipolojileri 
ve bunların gelişip serpildiği tarihsel süreçler üze-
rine düşünmeye çağırıyor. 

Randal Collins, Sosyoloji’de Dört Ana Gele-
nek2 adlı kitabında farklı sosyoloji gelenekleri-
nin nasıl ortaya çıktıklarına dair tarihsel sosyo-
lojik bir perspektifle önem-
li tespitlerde bulunuyor. Mo-
dern aydın tipinde farklılaş-
maya neden olan ana dina-
mik kilise ile devlet arasında-
ki ilişkinin tarihsel konfigüras-
yonunda yatmaktadır. Avrupa 
tarihinde din savaşları ve ay-
dınlanma süreçleri eğitim ku-
rumunu yeniden yapılanma-
sıyla sonuçlanmıştır. Collins’e 
göre din savaşları sonraki en-
telektüel gelişmeler açısından 
önemli olacak kurumsal ge-
çiş dönemini simgeler (...) Ki-
lise ve devlet arasındaki çatış-
manın farklı ülkelerde çözü-
me kavuşturulma biçimlerinin 
bu toplumlardaki düşünce ha-
yatının karakterinin şekillen-
mesinde temel önemde olma-
sı gibi, Protestan Almanya’da 
kilise de basitçe hükümet bü-
rokrasisinin bir parçasına dö-
nüştü (...) Bu yüzden, Almanya’da bütün entelek-
tüel görevler fiilen bürokratik devlet hizmetindey-
di (s. 21) Öte yandan, Protestan ve Katolik mez-
hepler arasında keskin bir iç savaş yaşanmasına 
rağmen, Fransa ismen katolik kaldı. Ancak Fran-
sız hükümeti Roma Kilisesi’nden bağımsızlığını 
kazanma konusunda Almanlar kadar istekliydi; 
üniverstileri Katolik ortadoksinin bir kalesi olarak 
bırakmasına rağmen, resmi istihdam kaynakları-
nı keserek onları çürümeye terk etti, din adam-
larının yerine laik yöneticiler ve aydınları geçirdi. 
Tüm bir yeni soylular sınıfı, yani cübbeli asilzade-
ler eski savaşçı aristokratlarının yanında yerleri-

ni aldılar (s. 22). Collins’in argümanındaki mer-
kezi nokta, kilise ve devletin eğitim konusundaki 
savaşının çözülme tarzıdır. Modern devletin olu-
şum sürecindeki en merkezi kurum olan eğitimin 
aldığı biçimin Katolik ve Protestan ülkelerde fark-
lılık gösterdiğini Weberyen bir yatkınlıkla ileri sü-
rüyor Collins. Önceki dönemde okuryazar sınıfı 
kiliseden geldiği için kamu görevlilerinin kaynağı 
kiliseydi. Eğitim ortaçağlar boyunca kilisenin te-
kelinde kalmıştır. Protestan Almanya’da kiliseler 
eğitimde etkinliklerini devam ettirmelerine kar-
şın Katolik Fransa’da kiliselerin eli eğitimden ke-
silmiştir. Ve ortaya bir boşluk çıkmıştır. Bu boşlu-
ğun doldurulması yeni bir soylular sınıfı olan en-

tejijensiyayı vücuda getirmiş-
tir. Almanya’da devlet ve ki-
lise dışı bir alanın oluşmamış 
olması aydın tipolojisinin fark-
lılaşmasındaki en önemli yapı-
sal etmendir. Tam da bu bağ-
lamda söylersek entelekteül 
alanın, özel olarak akademi-
nin özerklik takıntısı doğru-
dan doğruya frankafon bir ob-
sesyondur. 

İki farklı örüntüden çıkan 
aydın tipolojisini Collins mü-
kemmelen şöyle izah ediyor: 
Sonuçta, Fransız aydınları bir 
elit grup olarak Paris’te yoğun-
laştılar, akademilerde ve yük-
sekokulardaki az sayıda yük-
sek statülü konum için ara-
larında rekabete başladılar 
ve aristokrat hamiler salonla-
ra yığılmaya başladı. Tipik Al-
man entelektüel orta kademe-
de devlet memuru konumun-

da bir üniversite profesörüyken, Fransız entelek-
tüel iktidarın koridorlarına yakın ve potansiyel 
olarak devrimci, isyana hazır bir kültürel seçkin-
di. Alman entelektüel sistematik, bilimsel ve hatta 
ayrıntılara düşkünken, Fransız entelektüel siyasi 
tartışma kadar bilime de yönelme eğilimindeydi, 
kendini sergilemede mahir ve süslü üsluba sahip 
olmanın yanı sıra, akıcı konuşan parlak yazan bi-
riydi. Bu aydın tipini, ancak bir metafor olduğunu 
unutmadan, ‘ulusal karakter’ olarak adlandırabili-
riz; daha doğrusu, bu aydın tipi farklı toplumsal 
kurumların entelektüel hayatın yapısı üzerindeki 
etkisini temsil etmekteydi (s. 22). Hegel’in Tin’in 

Memur-enteltektüel Alman 
deneyiminin bir sonucu iken 
sözcü-aydın konumu ise 
Fransız deneyiminin sonucu-
dur ve bu figür devlete ve poli-
tikaya angajedir. Bu tarih-
sel örüntüler aynı zaman-
da kime aydın denileceği-
ni de çerçeveler; isyankâr, 
devrimci, radikal, muhalif, 
kamunun sesi, etik-politik 
dertlerle yüklü bir kişiliktir. 
Aydınlanma döneminin en 
önemli ismi Voltaire, Fransız 
geleneğinin ana modelini 
simgelemektedir.



37

 Umran • Temmuz 2016

  TÜRKİYE’DEKİ “AYDIN” KARAKTERİ ÜZERİNE 

Fenomenolojisi’nde, Aydınlanma bölümünde an-
lattığı aydınlanmanın negatif boyutunu bu aydın 
zümresine bakarak yazdığından şüphe etmemek 
lazım. Kendini din karşıtlığıyla kuran Fransız ay-
dınları pozitfi bir içerik ortaya koymaktan ziya-
de din karşıtlığı hasebiyle negatif bir yaktınlığı ifa-
de ediyorlardı. Böylelikle hassaten Paris’te özerk 
olarak politikleşmiş, kiliseyle durmadan didişen 
bir aydın pozisyonu neşv-ü nema bulmuştur. Bu 
figür, politikaya daha yaktın, kamusal sorunlara 
çok daha duyarlı, evrensel ahlak vurgusundan güç 
alan etik-politik bir tiptir. Fransa’daki aydın, ka-
muya dönük, belagati, konuşma kabiliyeti geliş-
miş iken Almanya’daki aydın kılı kırk yararcasına 
sıkı ve titiz çalışan, politik süreçlere çok fazla an-
gaje olmayan bir tiptir. Fransa’da aydınlara önceki 
dönemin papazlarının yerini aldığı için o neden-
le çok fazla anlam yüklenir. Radikalizmin Fransız 
akademilerinde yer bulmasının en önemi sebebi 
anlattığımız aydın geleneğidir. Fransız aydını dai-
ma radikaldir, devrimcidir, ulusun ve dahi evren-
sel vicdanın sesidir. Bu aydın figürü, Foucault’un 
yıllar sonra anlatacağı evrenseli, hakikati, vicda-
nı tekelleştirmiş total entelektüeldir. Bütünün se-
lametini ancak onlar bilir ve tümele gideceği yolu 
onlar gösterir. Alman entelektüel Hegel’in felsefe-
sinde temellendirildiği gibi tarihin sonunda sahne 
alır, buna karşılık Fransız aydını tarihin başında 
oradadır ve hatta tarihin bizzat aracısız öznesidir. 

Memur-enteltektüel Alman deneyiminin bir 
sonucu iken sözcü-aydın konumu ise Fransız de-
neyiminin sonucudur ve bu figür devlete ve po-
litikaya angajedir. Bu tarihsel örüntüler aynı za-
manda kime aydın denileceğini de çerçeveler; 
isyankâr, devrimci, radikal, muhalif, kamunun 
sesi, etik-politik dertlerle yüklü bir kişiliktir. Ay-
dınlanma döneminin en önemli ismi Voltaire, 
Fransız geleneğinin ana modelini simgelemekte-
dir. Tüm bu tarihsel konfigürasyonun önemli bir 
neticesi radikallerin akademik alanda yer alabil-
meleri olmuştur. Buna karşılık Alman çizgisinde 
ise radikallere akademik dünyada yer verilmez. 
Bu nedenle dönemin radikal isimleri, söz gelimi 
Marks, Stirner gibi devrimci radikaller akademi-
nin dışında ancak var olabilmişler, akademiden 
çıkış yapmışlardır. “Yapma”, “düşünce”nin, bi-
çim içeriğin önünde olduğu için aydının derinle-
mesine, kılı kırk yararcasına çalışmak gerekmez. 
Voltaire’in yanı sıra Rousseau’yu burada anmak 
gerek. Çünkü onun formüle ettiği “vatandaşlık”, 
“genel irade”, “eğitim”, “cumhuriyet” gibi değerler 

bütünüyle aydını karakterize etmektedir. Kamu-
sal aklı kullanan, halkın ve kamunun sağ duyusu-
nu (bon sense) yansıtan, genel, ortak, evrensel çı-
karlara göre hareket eden Rousseau’cu birey kur-
gusu aydından başka bir kişiliğe işaret etmez. Bu 
düşünce biçimi Rousseau’dan Durkheim’a, ora-
dan Sartre’a kadar Fransız kültür dünyasında var-
lığını sürdürmüştür. Kendi çıkarları peşinde koş-
turan atomistik birey anlayışının Durkheimcı yak-
laşımda kıyasıya eleştirilmesi, bunun karşısında 
“kolektif bilinç” kavramını geliştirmesi söz konu-
su paternin bir sonucudur. “Consciense” kelime-
sinin Fransızca’da hem “bilinç” (kollektif, kamu-
sal) hem “vicdan” anlamında kullanılması aydının 
iki yüklemine de (bilinçli, vicdanlı) işaret eder. 
Belki de en önemli yatkınlığı “kamuya açıklık”tır. 
Kamuya açık olarak “imzalar” toplamakta, kamu-
sal sorunlarla ilgili “bildiriler”, “bildirgeler” ka-
leme almakta, devlet yetkililerine “açık mektup-
lar” yazmaktadır. Muhayyel bir “kamu” varsayarak 
ona seslenmektedir. Bu aydın habitusunda teorik 
içerikten ziyade üslubun öne çıktığını, düşünce 
sistemlerinin değil, etkili retoriğin işlevselleştiği-
ni belirtmek gerekiyor. Ne Alman, ne de Anglo-
Amerikan dünyasında kamu açık konuşan, poli-
tikaya angaje isimler yer almaz. E. Said’in sürgün, 
marjinal, amatör temelinde tanımdığı genel ola-
rak aydın değildir, spesifik olarak Fransız aydını-
dır. Radikalizm karakterize ettiği aydından sürek-
li iktidara mesafe alması, ilkeden, bilinçten, vic-
dandan taviz vermemesi istenir. İktidara mesafe 
teması Alman çizgisinde çok değil hatta hiç belir-
gin değildir. Alman entelektüelin tipik vasfı dev-
lete ve devlet adamına yakın durmaktır. Ya dev-
lete ve onun bürokratik aklına yakın olarak ko-
numlanırsın ya da radikalleşerek alanı terk eder-
sin. Marks örneğinde olduğu gibi dışarı çıkar, ka-
muya açık olarak yayın faaliyetinde (kitap, dergi 
vb) bulunur ve politik olarakta örgütlenirsin. O 
nedenle Marks’ın meşhur 11. Tez’i (“filazoflar bu-
güne kadar tarihi yorumlamakla yetindiler, önem-
li olan onu değiştirmektir”) Alman akademisinin 
koridorlarında ortaya atılamazdı. Bu bakımdan 
Marks yapması gerekeni yapmıştır. 

Birikim’in Aydınları ya da Aydınların Birikim’i

Devletin kiliseye eklemlendiği Protestan gele-
nek ile devletin kiliseden koptuğu Fransız gelenek 
arasındaki belirgin farkta, Fransa’da, Osmanlı’nın 
son döneminden günümüz Türkiye’sine sirayet et-
miş aydın figürü oluşmuştur. Benzer biçimde biz-
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deki tartışma da medrese-mektep karşıtlığı üze-
rinden yürütülmüş ve devletle medrese arasın-
daki ilişkiler koparak laik, seküler bir yeni aris-
tokratik seçkin sınıfı oluşturulmuştur. Collins’in 
Fransa’daki aydın karakteri hakkındaki tespitleri-
nin Türkiye açısından da kıymetinin altını ne ka-
dar çizsek azdır. 

Aydınlar tıpkı Fransa’da olduğu gibi bizde de 
kamusal tartışmaların hem öznesi hem de nesne-
si olarak merkezde bulunmaktadır. Kamusal tar-
tışmaları örgütlemeye gayret ederek kendi günde-
mini ülkenin gündemine sokmaya çalışır. Bu tar-
tışmalar günümüzde de son sürat devam ettiğini 
tespit edebiliriz. Özellikte AK Parti’nin 2010 son-
rasında liberal entelektüel kitleyle kurduğu ittifa-
kı terkettiği günden beri tartışmalar yeniden alev-
lenmiş, bazı entelektüel isimler hızla aydınlaşa-
rak militanlaşmıştır. Sağ popülizmin lümpenleş-
meyi temsil ettiği söylemini yaygınlaştırarak yeni-
den kamunun, vatandaşların sözcüsü olmaya baş-
lamıştır. İktidarın bir takım uygulamalarını aydın 
düşmanlığı, anti-entelektüalizm olarak kodlayıp, 
kendi karakterini hiç sorgulamaksızın “eleştirel” 
bir rol oynamaktadır. Belirttiğimiz gibi bu aydın 
yatkınlığı Türkiye’de son derece tipiktir. Entelek-
tüel geleneğin kuruluşunda yer alan kodlar gere-
ği böyle. Türkiye entelektüel tartışmalardaki mo-
tivasyonlar alanın bizzat yapılandığı tarihsel dö-
nemden, modern Türkiye’nin ortaya çıktığı son 
yüz elli yıllık süreçte ortaya çıkmıştır. Lafı dolan-
dırmadan söyleyelim, Türkiye’de entelektüel alan-
da Fransız modeli çalışmaktadır. Biz de aydın fi-
gürünün genetik kodları Fransız tarzını yansıtır. 
Yukarıda Fransız aydın tipi hakkında söyledikle-
rimiz istisnasız Türkiye’deki tipoloji içinde keli-
mesi kelimesine geçerlidir. Cumhuriyet’in kendi-
sini Edipler Cumhuriyeti olarak sunduğu bu mo-
delde aydın, kamusal sorumluluklarla donatılmış, 
en ağır sorumlulukları yüklenmiş en önemli fail 
olarak öne çıkmaktadır. Aydın üzerine olan bütün 
tasnif rejimini de buna göre biçimlenmiştir. Bir 
toplumun kime aydın kime cahil diyeceğinin ilke-
leri alanın tarihsel derinliğinde bulunur. Aydın ve 
aydının pratikleri Fransız modeli çerçevesinde ya-
pılandırılmıştır. Şayet aydınlanmacı ideal üzerin-
den ele alırsak, Fransa’da Tanrı öldüğünde, aydı-
na ya da öğretmene dönüştüğünü rahatlıkla söyle-
yebiliriz. Bu nedenle aydın kendisini tanrısal yük-
lemlerle donatmıştır. Aydın ve öğretmen Kemalist 
dönemin kamusal yüzleri devrimin ilkelerini ta-
şır ve ulusal cemaatin oluşturulmasında, başka bir 

ifadeyle sonsuza kadar payidar olacak bir toplulu-
ğun inşasında temel görevler onlara düşmektedir. 
Biz de ikisi de devrimcidir, ilericidir, aydınlıkçıdır. 
Çağın en ileri ve devrimci ilkelerini geniş kitlelere 
taşıyarak onları çağdaşlaştıracaktır. Cumhuriyetin 
başından itibaren aydının gördüğü organik işlev-
ler zaman içinde değişmiş, bilhassa seksen sonra-
sında aydın görece kitlesel piyasalardan kısmi pi-
yasalara yönelmiştir. Bu yönelimi daha önce aydı-
nın entelektüelleşmesi olarak tanımlamıştık. An-
cak AK Parti iktidarının 2010 sonrası dönemin-
de ise yeniden entelektüelin aydınlaşması süre-
cini yaşadık ve hala bu dönemin içindeyiz. Kıs-
mi üretimlerden kitlesel üretimlere ve piyasalara 
sıçrayan aydınlar klasik dönemdeki işlevlerini ye-
niden icra etmeye başladılar. Mesleklerini icra et-
mek yerini kamunun, vicdanın, evrenselin tem-
silcisi olarak kamusal performanslarını artırdılar; 
köşe yazıları, bildiriler, imzalar, sosyal medyada 
aktivistlik vb. Bilhassa Gezi Parkı olayları sonra-
sında akademisyenlerin siyasi performansları ista-
tistiksel açıdan ölçülebilecek düzeyde artış göster-
di. Bu konjonktür aydına göre düşüncenin değil 
eylemin, mesleğin değil politikanın öne çıktığı bir 
sürecin parçasıdır. Ona göre, Cumhuriyet elden 
gidiyor, vatandaşlık yaralanıyor, etik değerler aşı-
nıyor ve laiklik-seküler yaşam tarzı ortadan kaldı-
rılıyordur. Cumhurbaşkanı’nın De Gaulle, kendi-
lerinin de Sartre kesildiği bir sosyo-politik atmos-
fer içine girdik. Bu aydın yatkınlığı görece daha 
özerk piyasaları imleyen belli mahvilleri de etkisi-
ne aldı ya da özcü bir tabirle özlerine geri döndür-
dü. Cumhuriyet Türkiye’sinin Birikim dergisinden 
söz ediyorum. Kadro dergisinin birinci kuşakları-
nın yerine geçen yetmişlerin Birikim’i ve sonra-
sından üçüncü kuşakları ifade eden günümüzde-
ki Birikim.3 

Tarihsel biçimleri elbette farklılık gösterse de 
ailelerinden aldıkları yaşam tarzlarına çakılı kal-
mış, kendi gömülü oldukları zihniyet örüntü-
lerinin yapısını bir türlü sökememiş bir aydın-
lar zümresinden söz ediyoruz. Belli dönemlerde 
Kemalizm’i aşındırma denemeleri kaleme alsalar-
da asıl dertleri ülkedeki “feodal kalıntılar” olmuş-
tur. Eleştirinin ufku feodalizmin tasfiyesiyle sınır-
landırılmıştır. Sürekli kamuya müdahale peşinde 
koşturan, güncel gelişmelere tutuklu, teorik sis-
temlere dayanmayan sıradan düşünceleri etkili 
üsluba yaslanarak kamusallaştırmaya çabalayan, 
bu çerçevede karşı-hegemonya stratejisi güden bir 
Birikimci tipoloji karşımıza çıkıyor. 
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Şunun altını çizmeliyiz; kriz dö-
nemleri asla ve asla entelektüel ge-
rilemenin bahanesi olamaz. Dünya 
tarihinden biliyoruz ki bugün bil-
diğimiz kanonik metinlerin hemen 
hepsi toplumsal, siyasi, ekonomik 
kriz dönemlerinde yaratılmıştır. Biz 
de krizin bizzat kendisi değildir, ak-
sine aydınların yaşadığı krizin biz-
zat kendisidir. Akademik alanı, bi-
limsel söylemi sağlı sollu herkesin 
terkettiği bir memlekette elbette bir 
krizinden söz etmek gerekiyor. Son dönemde ya-
şadığımız tipik bir olgu ise akademinin radikalleş-
mesi. Bilhassa yakın zamanda “akademisyenlerin 
bildirisi” şeklinde yaşanan olay çerçevesinde ente-
resan bir süreci yaşıyoruz. Radikalizmin bu dere-
ce güçlenmesi başlı başına araştırma konusudur. 
Öğrenci radikalizminin olmadığı bir iklimde aka-
demisyenlerin radikalizmini tartışıyor olmamız, 
araştırılmayı hakeden enteresan bir olgu değil de 
nedir! Akademisyenler bildirisi ölmesi (bu bildiri-
ye karşı bildiri kaleme alanlar ve imzalayanlarda 
dahil olmak üzere) gereken bir aydın figürünün 
yeniden doğmasına neden oldu. Muhalif, radikal, 
devrimci, ateşli, romantik, kendince kamusal so-
rumluluklar üstlenen, devlete karşı risk üstelen 
aydın yeniden itibar kazandı. (Muhtemelen aka-
demik alandaki gündelik hayatta kişiler arası iliş-
kilerde büyük kırılmalar yaşamaktadır.) Aydın ol-
mak eskiden olduğu gibi devrimcilik, muhaliflik, 
risk almakla eşitlendi ve akademik alandaki pozis-
yonlarını terk etmeyenleri aydından, entelektüel-
den saymayan eski rejim kendini yeniden tahkim 
etti. Tam saygı değer olmaktan çıkmışken yeniden 
değer kazandı, itibarlandı. Kimin entelektüel ol-
duğuna dair klasik ölçüt sistemi, değerlendirme 
rejimi gücünü lüzumsuz yere perçinledi. Üstelik 
alanın dışına çıkmadan bütün mücadeleler akade-
mide sürmektedir. 

Birikim’den devam edersem, derginin 325. sa-
yısı sözünü ettiğim aydınlaşmanın en açık ifade-
sini sunuyor. Son sayının kapak konusu “İslâmî 
Makyavelizm”. Aydın’ın kamuya açık olarak yaptı-
ğı son müdahale… Derginin ana yazılarında güç-
lü bir argüman görmediğim için teorik açmazla-
ra, içerik sorunlarına girmeyi gerekli görmüyo-
rum. Polemik yapmak derdinde değilim ancak bu 
sayı, özellikle de kapak tasarımı, Birikim ile Söz-
cü gazetesi, Emin Çölaşan ile Fethi Açıkel arasın-
daki mesafelerin kapandığını gösteriyor. Fotoğraf 

şöyle: Sakallı bir Makyavel ve elin-
de tesbih var. Bu başlık tekil değil 
tipiktir. Çok kaba bir oryantalist 
imajı kapağa çekiyor. Bu korkula-
rın nasıl imal edildiği herkesin ma-
lumu olduğu için Kemalizm’le bağ-
lantısına detaylı olarak girmek der-
dinde değilim. Beni asıl ilgilendiren 
aydınsı jestlerdir. Yeni bir tartışma 
açmak, entelektüel ufkumuzu ge-
nişletmek, yeni anlamlar üretmek-
ten son derece uzak. Tamamlanma-
mış bir burjuva devrim problema-

tiğinin diline, arzularına, özlemlerine çakılı kal-
mışlık entelektüel tartışmaları içten içe çürütüyor. 
Soru politik olarak dahi bir türlü modernliğin aç-
mazlarına, kapitalizmin krizlerine, sınıfsal prob-
lemlere bir türlü gelemiyor. Toplumsal süreçler 
ile sembolik yapı arasındaki makas olması gere-
kenden çok fazla açık. Yüzyıldır aynı problema-
tiğin geçerli olduğunu düşünen ve bu problema-
tiğin diliyle cümlelerini örgütleyen öznellik tarzı 
artık Türkiye’nin gelmiş olduğu sosyo-politik sü-
reçleri bakımından geçersiz görünüyor. Oluşmak-
ta olan koşullara adaptasyon yerine bütün sorun-
ların kaynağında yatan problematikleri hâlâ canlı 
tutmaya çalışmanın rasyonalitesini anlamakta zor-
lanıyorum. Bu tipteki polemiklerin ufuk açıcı ol-
duğunu hiç ama hiç sanmıyorum. Polemiğe yat-
kın dilin varacağı yer, argümandan yoksunluktan 
başka bir pozisyon olmayacaktır. O nedenle, Biri-
kim çevresiyle politik bir tartışma yapmak bu ya-
zının konusu değil, bundan daha ziyade oradan 
peyda olan egemen bir tip hakkında konuşmak ve 
onu sorunsallaştırmak mesele. 

Normatif bir değerlendirmeyle yazımı nokta-
layayım. Bu aydın figürünü geriletmek için başka 
jestlere ihtiyacımız var. Aydın tipolojisinde çeşit-
lenmelerin ortaya çıkması gerekiyor. Ama bu jest 
asla ama asla alana dışarıdan silah sokmak biçi-
minde olmamalı. Belki ihtiyacımız olan şey, Ha-
san Ünal Nalbantoğlu’nun vaktiyle dikkatini çek-
tiği “daimonik ruh”tur. 

Dipnotlar
1	 Daha önce başka bir yazıda Türkiye’de “aydın” ile “entelektüel”i belli 

süreçleri açıklamak maksadıyla ayrıştırmış ve iki farklı tip olduğunu 
iddia etmiştim. Bkz. Hüseyin Etil, “Müstehzi’den Kindar’a Yaşanan 
Tipolojik Kayma: Entelektüelin Aydınlaşması”, Umran, sayı 246, Bu 
yazıda da bu ayrımı sürdürdüğümü belirtmek isterim.

2	 Randall Collins, Sosyolojide Dört Ana Gelenek, çev. Ümit Tatlıcan, 
Sentez Yayınları, 2015, İstanbul. 

3	 Daha önce bir başka yazımda Birikim dergisinin ürettiği entelektüel 
tipoloji üzerine daha detaylı olarak durmuştum. Bkz. “Hüseyin Etil, 
Meslek Olarak Bilim Mümkün mü?”, Tezkire, sayı: 50, s. 210-233. 
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  VEBLEN NE YAPTI? 

Cemil ÖĞMEN

Veblen Amerika’da yeni yeni gelişmekte olan burjuvazi yaşam tarzı üzerinden 
kapitalizmi son derece keskin ve güçlü bir şekilde eleştirmiştir. Aylak sınıfın 
istihza içeren ironik ve keskin üslubu için, öğrencisi ve bir dönem Keneddy’nin 
danışmanlığını da yapmış olan J.K. Gablbraith, Kuşku Çağı adlı kitabında, Veblen’in 
haset duygusu ile yazmadığını onu harekete geçiren sebebin daha çok zenginlerin 
başkalarına karşı duydukları horgörünün ürünü olan üstünlükleri olduğunu belirtiyor.

VEBLEN NE YAPTI?

T horstein Veblen’in sosyo-kültürel temellere da-
yanan iktisadi yaklaşımını ve daha spesifik ola-

rak “aylak sınıf” teorisini ele almaya çalışacağım.1 

Budanmış ve İhmal Edilmiş Bir Düşünce:
Aylak Sınıf Teorisi

Türkiye’de başta akademisyenler 
olmak üzere kamusal alanda boy 
gösteren figürlerin hem toplum-
sal yapıyı hem toplumsal yapı-
daki çeşitli değişimleri açık-

larken bütün bu dönüşümleri tek bir şeye indir-
geyerek izah etmelerine sıkça rastlarız. Özellik-
le bu konu üzerine bir doktora tezi, bir kitap ya 
da sadece bir makale yazmış ve kendi kurgula-
dığınız bir metinde mantıksal tutarlılığı da sağ-
lamışsanız, konforunuzu hiç bozmadan yıllarca 
konuşmaya devam edebilirsiniz. Gerçi bunun sa-

dece Türkiye’ye has bir durum olduğunu söyle-
mek fazla itham edici olur. Ama Türkiye’de 
makes bulan fikirlerin genel ekseriyetinin, 
neredeyse tamamının, bu türden olduğunu 
söyleyebiliriz. Buna da bağlı olarak kamusal 

alanda boy gösteren bu figürlerin ara ara dili-
ne pelesenk olan çeşitli kavramlar mevcuttur. 

Dönemsel olarak keşfettikleri ve şehvetle dille-
rine dolayarak ayağa düşürdükleri kavramlar-
dır bunlar. Necip Fazıl’ın tabiriyle bu “tabir 

istismarcıları”nın dolaşıma soktuğu kavram-
lar bir anda herkes tarafından konuşuluyor 
ya da konuşulmaya çalışıyor. Elbette kamu-

sal alandan beklenen herkesleştirmek ve düz-
leştirmek olabilir. Onun için kamusal alandaki 

herkesleşmeye yaptığım vurgu pejoratif bir ifade 
olmayıp olsa olsa malumu ilam etmekten ibaret-
tir.

Son günlerde ise maruz kaldığımız kavramla-
rın başında kültürel sermaye ile kültürel iktidar 
var. Elbette çeşitli yaklaşımlarla çok değinilmiş 
gibi duruluyor ama enteresan bir şekilde bu kav-

Thorstein Veblen
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ramların özellikle bizim cenahta kullanımları çok 
ilginç olabiliyor. Bu ifadelerin olumsuz bir çağrışı-
mı neredeyse hiç yok gibi. Hatta ne kadar önem-
li olduklarını anlatıp duruyoruz. Zira birçok kav-
ram gibi kültürel sermaye kavramı da ancak onu 
idrak etmeye, böylesi bir şeyi tanımaya ve kabul 
etmeye talip hatta ona değer vererek onun öne-
mine inanan figürler tarafından algılanan bir kav-
ram, özelliktir. Bir anlamda kültürel sermaye ifa-
desi “üretim” alanında kurulacak güç mücadele-
leri için kendini kavileştirerek 
hâkimiyetini muhkemleştir-
mek isteyen ya da alana talip 
olacak rakipleri alt emek için 
stratejiler geliştirerek alanı dö-
nüştürmeyi gaye edinen ve bu 
yönde bir çaba içinde olanla-
rın dikkatini celp edecektir. 

Her ne kadar yazıya kül-
türel sermaye ve kültürel ik-
tidar kavramlarıyla başladıy-
sam da amacım bu kavram-
lar ya da bu kavramları kulla-
nan figürlerin alan hâkimiyeti 
mücadeleleri üzerine olmaya-
cak. Aslında bu yazıyı yazma 
nedenim, kültür ve sanat alan-
lardaki alan kavgalarını da içe-
ren ama genel olarak hem bel-
li bir toplumsal yapının için-
de olan bizlerin hem de insan 
teki olarak tek tek bireylerin 
davranış biçimleri için daha 
açıklayıcı olduğunu düşündü-
ğüm bir kitap ve yazarı hak-
kında ilgilileri düşünmeye ça-
ğırmak. İşin daha da ilginç bo-
yutu, bugün kültürel serma-
ye kavramlaştırmasının sahibi 
olarak el üstünde tutulan Fransız sosyolog Pierre 
Bourdieu’nun bu husustaki düşüncelerine de bu-
gün kitabın ilham verdiğini düşünüyorum. Çün-
kü Thorstein Bunde Veblen’in döneminin Ameri-
kan burjuvazisi üzerine keskin ve istihza içeren 
bir üslupla yazdığı ve best-seller’a dönüşerek kısa 
zamanda ün kazanmasına neden olan kitabı Aylak 
Sınıfın Teorisi, (The Theory of The Leisure Class) 
henüz 1899 yılında yazmıştı.

Bir Bilim Olarak İktisat ve Veblen

Sanayi kapitalizminin ortaya çıkışıyla oluşan 

toplumsal yapının etkisiyle sosyal bilimler de git-

tikçe daha fonksiyonel bir yapıya bürünerek fel-

sefeden bağını koparmıştır. Buna paralel olarak 

sosyal bilimler içerisindeki disiplinlerin bağımsız-

laşmaya başladığı sırada ekonomi alanında da bir 

özerklik çabası başlamıştır. Ama ilginç olan ikti-

sat biliminin ortaya çıkış yıllarında adının “poli-

tik ekonomi” olmasıdır. Zira o 

dönemin yazarlarının önemli-

ce kısmı ekonomi alanının an-

cak politik olanın belirleyicili-

ği altında değerlendirilebilece-

ğini düşünüyorlardı. 19. yüz-

yıl sonlarına doğru gelindi-

ğinde ise artık tüm toplumsal 

yapının dönüşümü ekonomi 

üzerinden açıklanmaya baş-

lanış ve politik ekonomi ye-

rini ekonomi bilimine bırak-

mıştır. Hatta bu yönüyle ik-

tisat bilimi, sosyal bilimlerin 

doğa bilimlerine öykünerek 

bilimsellik iddiasını taşıma-

sı hususunda öncülük etmiş-

tir diyebiliriz. Bu doğa bilim-

lerine öykünme hususu günü-

müzde de radikalliğini gittik-

çe artırmış bir eğilim olarak 

devam etmektedir. Marjinalist 

devrimin ardından iktisat bili-

mi politik olanın belirleyiciliği 

düşüncesinden tamamen ko-

parak iktisadi yapıların araş-

tırma ve inceleme alanını sa-

dece iktisadi dünyadaki mü-

badeleye indirgemiştir. 

Aslında marjinalist devrim de iktisatta disip-

lin içi egemenlik kavgasından zaferle ayrılmış ta-

rafı temsil etmektedir. Disiplin için bu kavga-

dan hâkim taraf olarak çıkan iktisat anlayışı bu-

gün de mevcut olan ortodoksinin temelini oluş-

turmaktadır. 19.yüzyılın son çeyreğinde oluşan 

ortodoksi-heterodoksi ayırımı aslında daha felsefi 

bir tartışma olan yöntem kavgasıyla ilişkili olarak 

epistemolojik temellere dayanmaktadır. Ortodok-

Aylak sınıf, sadece yağmacı 
güdüyle hareket etmekle olu-
namaz. Çünkü itibarın kaza-
nılması ve muhafazası için 
gösterişçi aylaklıkta yapmak 
gereklidir. Gösterişçi aylak-
lık servetin teşhiriyle müm-
kün olabilmektir. Fakat teş-
hir biçimi sadece etrafa saçı-
lan maddi birikimler olarak 
görmemek gerekli. Aylaklığın 
performans kriteri, dolayısıy-
la, çoğunlukla, maddi olma-
yan mallar biçimini alır. 
Bunlar kimi zaman bilimsel ve 
sanatsal faaliyetlerdir. Kimi 
zamansa çeşitli usuller, görgü 
kuralları, nezaket davranışla-
rı gibi törensel faaliyetlerdir. 
İncelmek, rafineleşmek için 
belli bir öğrenim ve eğitimden 
geçmeye vaktimiz olmalıdır.
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si oluşturacak taraf doğa bilimlerine öykünme-

ci bir anlayışla bilimsel kriterleri esas alan, daha 

çok birey temelli ve evrensel kurallar çerçevesin-

de analizi benimserken, heterodoksiyi oluşturan 

taraf ise doğa bilimlerine öykünmeye karşı çıka-

rak ve daha kendine has özelliklere dayanarak bi-

rey temelli analize karşı çıkmış, bütünlere ilişkin 

analizi esas alan ve tarihsel bilgiye de vurgu yapan 

bir yaklaşımı benimsemiştir. Bu kavga, bireyi te-

mel alan tarihsel bilgiden ziyade, evrensel ve bi-

reyin rasyonel olarak seçimine odaklanan neok-

lasik iktisadın zaferiyle sonuçlanmıştır. Bu min-

valde heterodoksinin talip olduğu alan sosyoloji-

nin ilgi alanına girmiş ve heterodoks iktisatta il-

ginç olarak başlangıçtaki felsefi temelli itirazları-

nı unutarak ortodoks iktisada benzemeye başla-

mıştır. Ortodoks iktisat da teknik dilini iyice radi-

kalleştirerek tüm bilimleri massedecek bir biçim-

de, sadece iktisadi eylemleri değil tüm insani ak-

tiviteleri rasyonel seçim teorisi üzerinden açıkla-

maya çalışmıştır.

Thorstein B. Veblen de eserlerinde marjina-

list devrimin zaferiyle gittikçe alana hükmeden 

birey temelli ortodoks iktisat düşüncesini karşı-

sına alarak epistemolojik temelli bir itirazı, daha 

bütüncül bir perspektifle dillendirdiği için de ku-

rumsal iktisadın kurucusu olarak kabul edilmiş-

tir. Veblen, insan davranışlarını toplumsal süreç-

lerden bağımsız şekilde değerlendirilmesine kar-

şı çıkmıştır. Ama kurumsal temelli analizle sadece 

birey temelli bir anlayışın yerine daha toplumsal 

temelli bir analiz olarak algılanmamalı. Veblen’in 

kapitalizmin kurumsal açıdan analizini yapma ça-

bası aslında topyekûn kapitalizmin kurumsal bir 

forma bürünmesini düşünmesiyle ilgilidir. Ayrıca 

şunu da belirtmek gerekir ki kapitalizm, kurum-

sal analiz çabası, toplumsal yapı vurguları vs. ak-

lımıza hemen Karl Marks’ı getirebilir. Marks dü-

şüncesiyle bir takım paralellikler bulunabilecek 

olsa da Veblen, hem emek-değer hem de fayda-

değer teorilerine karşı çıkmış ve kapitalizmin ge-

lişimine dair teleolojik kehanetlerde bulunmamış-

tır. Emek-değer ya da fayda-değer teorileri yerine 

kurumsal yapıların kökenini düşünce alışkanlık-

larında aramıştır. Zira vurgulamak gerekir ki Veb-

len için “kurumlar, bireyin ve cemaatin belirli iliş-

kileri ve belirli işlevleri bakımından hâkim düşün-

ce alışkanlıklarıdır ve yaşam tertibi ki bu tertip be-

lirli bir zamanda veya herhangi bir toplumun ge-

lişimindeki belirli bir noktada toplu olarak yürür-

lükte olan kurumlardan oluşur, psikolojik açıdan, 

genel olarak, hâkim manevi tutum ya da hâkim 

yaşam teorisi olarak karakterize edilebilir.” Bu 

minvalde Veblen, ortodoks iktisadın salt iktisat te-

melli bireyin çıkarlarını maksimize etme çabasına 

ilişkin açıklamalar yerine toplumsal değişimi daha 

çok kurumlar ve düşünce alışkanlıkları üzerinden 

anlama çabası içinde olmuş, toplumsal yapıları, 

kültürü vs öne çıkararak sosyolojiye yaklaşmıştır. 

Veblen Düşüncesinin ve Yönteminin Temelleri

Bu bütüncül açıklama çabasını da dönemi-

nin popüler ismi olan Darwin’den etkilenerek ev-

rime dayandırmıştır. Evrimcilik üzerinden yapı-

lan bu analizler değişime vurgu yapan daha di-

namik bir analiz için oldukça kullanışlı olmuştur. 

Fakat Veblen’in entelektüel geleneklerden Ame-

rikan Pragmatizmi ve Alman Tarihçi okulu etki-

sinde kalmış olma ihtimali yüksektir. Bir teorinin 

Aylak sınıf, yağmacı kültürün başından beri teoride var olsa da, bu kurum, yağma-
cı aşamadan maddi kültür aşamasına dönüşümle birlikte yeni ve daha dolu dolu bir 
anlam kazanmıştır. Aylak sınıf, maddi kültürle birlikte değişebilir donuk olarak tek 
bir zümreye hasredilemez. Aylak sınıfın bu uğraşlarla iştigal etmesindeki sıradan ve 
görünüşteki güdü, üretken çaba yoluyla mal varlığını artırmak kesinlikle değildir. 
Başka bir yerde de mülkiyetin kökeninde yatan güdü öykünmedir ve aynı öykünme 
güdüsü, üzerinden de düşündüğümüzde aylak sınıfın tek çabasının maddi birikimini 
artırmak olarak göremeyiz. Öykünmeci varlık olan insanın neye öyküneceğini asla 
bilemeyiz. Her öykünme mülkiyet sevdasından kaynaklanmaz.
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yalnızca gündelik hayatı kolaylaş-

tıran fonksiyonel bir tarafı varsa 

anlamlı sayılmasını öngören prag-

matizmin teori ve gerçeklik arasın-

daki ayrımı reddeden tutumunun 

ve Alman Tarihçi okulunun ampi-

rik olana olan vurgusunun izlerini 

Veblen’e görmek mümkündür. 

Veblen’in düşüncelerini geliş-

tirdiği 19. yüzyılın son çeyreğin-

de Darwinizm’in sahneye çıkması 

bütün sosyal bilimleri etkisi altına 

almış ve bu etki bütün sosyal sos-

yal bilimleri darwinist bir formda 

yeniden düzenlemeye kadar varmıştır. İçinde bu-

lunduğumuz zamana dair yorumlarını antrolopo-

lojik ve psikolojik verilerle genişleterek topyekûn 

bir insanlık tarihi analizine yönelir. Bir nevi dav-

ranışlar temelinden geliştirdiği analizlerini de 

alışkanlıklar ve içgüdülere dayandırır. Düşünce 

ve davranış alışkanlıkları temelinde algıladığı ku-

rumları da bu noktada ihmal etmemek gerekir. 

Zira Veblen insanı içgüdüler üzerinden daha birey 

temelli alsa da kurumlar üzerinden de daha çok 

toplumsallığın içerisinde yer almaktadır. Bu min-

valde kurumlara olan vurgusu daha çok insanın 

toplumsallığın içerisinde olmasından ona teva-

rüs eden davranışlara ve alışkanlıklara vurgudur. 

Bireye yaptığı vurguları ise içgüdüler üzerinden 

değerlendirir. İçgüdüler de insan davranışlarını 

belirleyen temel öğeler olur. Birçok içgüdüden 

bahseder ama daha temelde “barışçı güdü”, “yağ-

macı güdü” ile “ebeveynlik güdü” olmak üzere üç 

temel güdüye yoğunlaşır. Özellikle de tarihi analiz 

ederken yağmacı güdü ile barışçı güdü çatışması-

nın toplumsal yapıyı ve toplumsal evrimi belirle-

diğini söyler. Öyküyü insanlık tarihi boyutunda 

düşünerek bu kadar genişletmesi kendisine Vahşi 

toplumun filozofu denmesine neden olmuştur. 

Veblen insanlığın başlangıç evresinin barışçıl evre 

olduğunu, zira başlangıç evresinde özel mülkiye-

tin, esasında birikimin olmadığını ileri sürmüştür. 

Bu dönemde kayda değer bir üretim süreci ortaya 

çıkmadığı için birikim oluşmamış ve özel mülki-

yet tarih sahnesine çıkmamıştır. Avcı toplum gibi 

özel mülkiyetin oluşmadığı toplumlarda, yaşa-

mını idame ettirmek için herkes birlikte hareket 

etmek zorundadır. Bir birikimin 

olmadığı yerde adil ya da adil ol-

mayan bir bölüşümden bahsetmek 

de anlamsızdır. Ama üretim kabili-

yeti artıkça diğer güdülerin de be-

lirleyici olduğu yapılar karşımıza 

çıkmaya başlar.2 Özel mülkiyetin 

ortaya çıkmasının ardından sanayi 

devrimiyle birlikte yağmacı güdü-

nün tamamen hâkim olduğu bir 

döneme geçilmiş olur. Temelinde 

ustalık güdüsü olan üretici güçler 

ve endüstriyel güçler ile temelinde 

yağmacı güdü olan parasal güçler 

ve ticaret güçleri arasında çatışmalar çıkar. Yine de 

Veblen göre sanayi döneminin ilk evresinin daha 

barışçıl olduğunu ama kısa bir zaman içerisinde 

parasal güçlerin egemen hale gelerek tüm toplum-

sal düzeni ve toplumsal düzenin aygıtlarını tan-

zim eder.3 

Aylak Sınıf

Veblen Amerika’da yeni yeni gelişmekte olan 

burjuvazi yaşam tarzı üzerinden kapitalizmi son 

derece keskin ve güçlü bir şekilde eleştirmiştir. 

Aylak sınıfın istihza içeren ironik ve keskin üslubu 

için, öğrencisi ve bir dönem Keneddy’nin danış-

manlığını da yapmış olan J.K. Gablbraith, Kuşku 

Çağı adlı kitabında, Veblen’in haset duygusu ile 

yazmadığını onu harekete geçiren sebebin daha 

çok zenginlerin başkalarına karşı duydukları hor-

görünün ürünü olan üstünlükleri olduğunu belir-

tiyor.

Veblen için aylak sınıfın tarihi burjuva tari-

hinden eski. Özel mülkiyetle birlikte aylak sınıfta 

tarih sahnesine çıkıyor. Kahramanlar yiğitliklerini 

kanıtlamak, şeref kazanmak için ilk olarak kadın-

ları köleleştiriyor ve düşmanlarının mallarını gasp 

ediyorlardı. Yağmacı güdünün etkisiyle üretken 

işlerde çalışmak hor görülmüş ve üretken güçlerin 

mallarını gasp etmişlerdir. Bu sürece paralel ola-

rak da mülk edinmek şeref sahibi olmakla eşdeğer 

hale gelir. Haksız mukayeseye dayanan saygınlık 

için rekabet artar. Hiçte barışçıl olmayan bu re-

kabetle mülkiyet edinmek genel itibarın dayana-

ğı haline gelir. Zira yağmacı kültür aşamasında 

emek, zayıflık ve efendiye tabi olmayla ilişkilendi-
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rilerek aşağıda, altta, olmanın niteliği olarak, üst-

tekiler tarafından değersiz görüşmüştür.
Aylak sınıf, sadece yağmacı güdüyle hareket 

etmekle olunamaz. Çünkü itibarın kazanılması 
ve muhafazası için gösterişçi aylaklıkta yapmak 
gereklidir. Gösterişçi aylaklık servetin teşhiriyle 
mümkün olabilmektir. Fakat teşhir biçimi sadece 
etrafa saçılan maddi birikimler olarak görmemek 
gerekli. Aylaklığın performans kriteri, dolayısıyla, 
çoğunlukla, maddi olmayan mallar biçimini alır.4 
Bunlar kimi zaman bilimsel ve sanatsal faaliyet-
lerdir. Kimi zamansa çeşitli usuller, görgü kural-
ları, nezaket davranışları gibi törensel faaliyetler-
dir. İncelmek rafineleşmek için belli bir öğrenim 
ve eğitimden geçmeye vaktimiz olmalıdır. İnce be-
ğeniler, usuller, yaşam alışkanlıkları, centilmenlik 
için kullanışlı bulgulardır, çünkü nezaket, zamana, 
uygulamaya ve masrafa gereksinim duyar, dolayı-
sıyla zamanının ve enerjisinin büyük kısmını ça-
lışmaya ayıranlar bunu başaramazlar. Görgü ku-
rallarının bilgisi, aksi kanıtlanmadıkça, soylu in-
san yaşamının seyirciler tarafından gözlenmeyen 
kısmının, kârlı olmayan başarılar elde etmeye ya-
kışır bir biçimde harcanmış olduğunun bir bulgu-
sudur. Nihai analizde usullerin değeri, aylak ya-
şamın delili olmaları olgusuna bağlıdır. Dolayısıy-
la mademki aylaklık maddi saygınlığın geleneksel 
aracıdır, adaba uygun olmaya dönük bazı beceriler 
kazanmak, bir nebze olsun maddi edep amaçlayan 
bütün kişilerin görevidir. 

Gösterişçi aylaklığı, gösterişçi tüketim takip 
eder. Her ikisi de müreffeh bir yaşamın teşhir me-
totlarıdır. İtibar amacıyla kullanılırlar. Birinde 
maddi bir ziyan varken diğerinde ise maddi olma-
yan ziyan vardır. En temelde itibar amacıyla kul-
lanılan gösterişçi aylaklık ile gösterişçi tüketimde 
ortak olan unsur ise israfdır.

Heteroks Bir İsmin Heterodoks Yorumu

Veblen bir yönüyle keskin bir burjuva davra-
nışı eleştirmeni, bir yönüyle kapitalizmin göste-
rişçi yönünü oldukça erken bir evrede eleştirel bir 
dilde teşhir etmiş bir isimdir. Aynı Veblen, kapi-
talizmin bir biçimde işletme/parasal güdü peşin-
den koşanların belirleyiciliğinden kurtarılırsa, salt 
bir üretim sürecine, teknokratik bir sürece dönü-
şebileceğini ve bunun insanlığın son derece lehi-
ne sonuçlar doğurabileceğine inanır. Üretim süre-
ci içerisinde yer alan mühendislere, teknokratlara, 

el becerisine sahip zanaatkârlara olumlu anlam at-
feder. Böylelikle evrimi epeyce sahiplenerek, biyo-
lojik metafor olarak kullanmanın da ötesine geçer. 

Ama Veblen’in darwinizm kavrayışı ile sosyal 
darwinizim arasında ciddi bir fark olduğunu be-
lirtmek gerekir. Zira sosyal darwinizmin kavra-
yışı statiktir, oysa Veblen’in darwinizm düşünce-
si daha dinamik olup teleolojik olmayan bir se-
yirle biyolojik evrimi ve ardından toplumsal ev-
rimi anlamayı arzu eder. Herhangi bir güzergâh 
sunmadığı için toplumsal yapıyı dizayn etme va-
adinde de bulunmaz. Metinlerinde bu atıflar bi-
raz daha biyolojik metaforlar gibi durur. Tarihin 
giderek daha müreffeh daha iyi bir yere gideceği-
ne dair gelecek tasavvuru sunmaz. Kapitalizmin 
henüz emekleme devresinde olduğu bir dönemde 
yazdığı bu öngörülü metinde erken kapitalizmin 
yaşam formuna, gösterişçi tüketime ve bunlardan 
doğan hayat tarzına radikal bir eleştiri getirmiştir. 

Buradan hareketle Veblen’de, Veblen’i yo-
rumlarken evrimci ve teknokratik bir düzene 
olan iyimser umudu üzerinden okumayacağız. 
Borges’in “Don Quijote Yazarı Pierre Menard” adlı 
hikâyesindeki Cervantes’in Don Kişot’unu sözcü-
ğü sözcüğüne yeniden yazmak uğraşında olan Pi-
erre Ménard gibi Veblen’i yeniden yazalım. Esa-
sında Veblen Amerikan burjuva hayatını gözlem-
leyerek doğmakta olan bir yaşam biçimini tasvir 
eder, eleştirmez. 20. yüzyılın başında Veblen’in 
kendisine başvurarak Veblen’i daha akışkan kıl-
maya çalışalım. Aylak sınıf, yağmacı kültürün ba-
şından beri teoride var olsa da, bu kurum, yağmacı 
aşamadan maddi kültür aşamasına dönüşümle bir-
likte yeni ve daha dolu dolu bir anlam kazanmıştır. 
Aylak sınıf, maddi kültürle birlikte değişebilir do-
nuk olarak tek bir zümreye hasredilemez. Aylak 
sınıfın bu uğraşlarla iştigal etmesindeki sıradan ve 
görünüşteki güdü, üretken çaba yoluyla mal varlı-
ğını artırmak kesinlikle değildir. Başka bir yerde 
de mülkiyetin kökeninde yatan güdü öykünmedir 
ve aynı öykünme güdüsü, üzerinden de düşündü-
ğümüzde aylak sınıfın tek çabasının maddi biriki-
mini artırmak olarak göremeyiz. Öykünmeci var-
lık olan insanın neye öyküneceğini asla bileme-
yiz. Her öykünme mülkiyet sevdasından kaynak-
lanmaz. Ya da Veblen’in kitabında anlattığı üzere 
görevi kralın koltuğunu çekmek olan kişinin yok-
luğunda kral, ateşin önüne şikâyet etmeden otu-
rur ve nezaket kurallarına olan aşırı sadakatinden 
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orada ölür. Veblen aynı yerde Latince bir alıntı ya-
par, Summun crede nefas animam praeffer pudori, 
Et propter vitam vivendi perdere causas (Varolu-
şunu onuruna tercih etmek ve yaşam uğruna tüm 
yaşama sebeplerini yitirmek en büyük günahtır).

Kimin neye sadakat göstereceğini genelleme-
lerle inşa ederek, tahmin etmemiz mümkün de-
ğildir. Neyin konforlu olduğunu neyin komplo 
olduğunu da anlayamayız. Bu minvalde yeniden 
yazdığımız Veblen’in tüketim ve toplumsal teza-
hürleri üzerine yaptığı keskin eleştirel gözlemle-
rin radikal bir devamcısı Jean 
Baurillard’ı görebiliriz.

Veblen’in Amerikan burju-
vazi yaşamı tarzını anlatması-
nın üzerinden yüz yılı aşkın 
süre geçmiş, ileri kapitalizm 
dönemine girilmişken, kapita-
lizmin dönüşümlerini ve sıç-
ramalarını daha iyi anlamak 
için Baudrillard’e kulak ver-
mek gerekecektir. Veblen’in 
davranışlar ve alışkanlıklar 
üzerinden açıklamaya çalış-
tığı Amerikan burjuvazisinin 
yaşam tarzı tasvirlerine ben-
zer bir şekilde Baudrillard de 
günümüzü kültür alanında-
ki dönüşümleri tasvir ederek 
işaret eder. Bunu hem Mark-
sist kuramı hem de Frankfurt 
Okulu’nun kültür endüstrisi 
analizlerini aşarak yaptığı ger-
çekliğin anlamını yitirerek, simülasyonlara vurgu 
yaptığı ve artık Marksist dönemini geride bıraktığı 
evrede yapar. Similasyonlar maddi gerçekliği olan 
bir şeyin taklidi değildir, gerçeklik olmadan mo-
delleriyle yaratılan hipergerçekliktir. İletişim çıl-
gınlığı içerisinde yaşayan bizler de artık kitleleriz-
dir. Hipergerçekliğin çağ yaşadığımız transseksü-
el, transekonomik, transestetiktir. Buradan hare-
ketle Baudrillard kapitalizmin en büyük başarısı-
nın dünyanın ticarileştirmesi değil dünyanın esteti-
ze etmesi olduğunu söyleyerek içinde yaşadığımız 
çağı sınırlarına taşıyarak eleştirmeden, tasvir eder. 

Kabul etmek gerekir ki, özellikle de iktisat tari-
hinde yer alan bu isimlerin, çağdaş dünyada insa-
nın başına ne geldiğine ilişkin soruyu çok doğru-
dan sorduklarını söyleyemeyiz. Buna rağmen dö-

nemin getirdiği kısıtlar, içinde bulundukları dü-
şünce gelenekleri yapıp ettikleri işlerin en nihayet 
adına kapitalizm denen toplumsal düzenin başı-
mıza ne getirdiğine dair düşünme gayretidir. Biz-
ler kendi içimizde zamanımızı, kaderimizi, o dü-
şünce metinleri üzerinden işitme becerisi göstere-
biliriz. Ne kadar işitirseniz yahut işittiğiniz nispet-
te ilgili düşünürle beraber düşünce yolculuğuna 
çıkmayı başarabilirsiniz. Söz konusu düşünürün 
tasviri çoğunlukla sizin çıkmaya niyetlendiğiniz 
yolculuğu başlangıçta ima etmiyor görünse bile. 

Onun için Veblen’den hare-
ketle Veblen’in hetedoroks bir 
yorumunu sunarak günümü-
zün aylak sınıfını işaret etme-
ye çalıştık. Bugün aylak sını-
fı ekonomik temelli bir sınıf-
ta değil kapitalizmin en büyük 
başarısının dünyanın ticarileş-
tirmesi değil dünyanın estetize 
etmesi, olduğunu örten sınıfta 
aramak gerekli. Hatta dünya-
nın estetize edilmesi için çaba 
sarf edenler. Onun için de son 
günlerde kamusal entelektüel-
lerden güzel-çirkin, kaba-ince 
vs. kelimeleri sıkça işitiriz. As-
lında Veblen de bunu görmüş-
tü. Onun için güvenin bozul-
ması affedilebilir ama nezaket-
siz asla affedilmez, demişti.

Aylak sınıfa ithafen son-
söz: Nezaketin gölgesi altında 

her şey mubah olabilir. Yeter ki bunları estet, ince 
ruhlu bir hayvan olarak yapınız. 

Dipnotlar
1	 Bu yazıdaki düşüncelerin temellerini Feridun Yılmaz’ın 

Uludağ Üniversitesi’nde takip ettiğim politik iktisat dersleri-
nin ders notları oluşturmaktadır. Konuyla ilgili daha ayrın-
tılı analizler için Feridun Yılmaz’ın muhtelif makalelerine 
bakılabilir.

2	 İlk mülk edilenin şeyin kadın olduğunu söyler. Tarihte kadı-
nın erkekle ilk başta eşit olduğunu ama erkeğin ilk mülk 
edindiği şeyin de kadın olduğunu söyler ve kadınların çok 
fazla süslenmesi vs. için de hâlâ erkeğin mülkü olması ve 
erkeğin, aslında işlevsiz olan, 40 odalı malikânesi ile nasıl 
toplum içerisinde statü davranışı sonucunda tüketimi ger-
çekleştiriyorsa, gösterişli kadını sokağa çıkarmasıyla yine 
aslında en gösterişlisine ben sahibim diyerek gösteriş aracını 
dönüştürmüş oluyor.

3	 Bu minvalde kapitalizmi de endüstri güçleriyle (üretici 
güdülerle-parasal gelir /işletme güçleri(yağmacı güdü) çatış-
ması olarak görmektedir.

4	 Günümüzde de aylak sınıfı sadece zenginlerde değil toplu-
mun her kesiminde aramak gerekir özellikle de kültür ve 
sanat alanında.

Veblen’in davranışlar ve alış-
kanlıklar üzerinden açıklama-
ya çalıştığı Amerikan burju-
vazisinin yaşam tarzını tas-
vir etmesi gibi, Baudrillard 
modern dünyada maruz kal-
dığımız yaşamı tasvir eder. 
Baudrillard kapitalizmin en 
büyük başarısının dünyanın 
ticarileştirmesi değil dünya-
nın estetize etmesi olduğunu 
söyleyerek içinde yaşadığımız 
transseksüel, transekonomik 
ve transestetik çağın radikal 
eleştirisine girişir.
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  İSLÂMCILARIN KAYIP ÇOCUKLARI YA DA KİTSCH PERFORMANSLAR 

Erdal KURGAN

Bahsettiğimiz İslâmcıların çocukları sanıldığı gibi sadece eylemlerde solla birlikte 
hareket etmiyor. Varoluşsallıklarını da artık solun epistemolojisiyle anlamlı 
kılmanın derdindeler. İmanı sadece geleneklere isyanda gören, ancak gıptayla 
bakıp beraber oldukları politik yapıların güçlü geleneklerini de ıskalayan gençler, 
farkında olarak ya da olmayarak ciddi bir kopuş sergiliyorlar. Bunu başarabilenler, 
İslâmî kimliği terk edip melez hayatlara yelken açıyor. Peki ya arada kalanlar?

-2000 Sonrası Üniversite Gençliği- 

İslâmcıların Kayıp Çocukları ya da
Kitsch Performanslar

S osyo-politik mec-

ranın 2000 sonrası 

maruz kaldığı değişim 

hakkında henüz yete-

ri kadar çalışma yapıl-

madı maalesef. Mev-

zuyu İslâmcılar/Müs-

lümanlar zaviyesinden 

değerlendirdiğimiz-

de, benzer yetersizliği 

bu muvacehede de görüyoruz. Hiçbir şey yazıl-

mamış değil kuşkusuz; ancak yazılanların ağırlık-

lı yekûnu ya ‘gömlek değiştirmek’ üzerine ya da 

‘AKP’nin küresel sermaye (ABD ve neoliberal po-

litik cenah) ile olan göbek bağı’nı ortaya çıkarma-

ya dönük anlatılardan oluşuyor. Ancak tüm bun-

lara rağmen, gençlik üzerine, özellikle de üniver-

site gençliği üzerine yazılmış çok fazla metne rast-

lamak mümkün olmuyor. Bu bağlamda bu satırla-

rın yazarının birinci amacı, İslâmcılar/Müslüman-

lar arasından 2000 sonrasında üniversitelerde or-

taya çıkmış nevzuhur gençlik grupları üzerinden 

bir dönüşüm hikâyesi anlatmak. Ya da sahih ni-

yetlerle amel icra eden hareketlerden sivil toplum-

cu aktivizme sapmanın 

güzergâhı hakkında bir 

muhasebe yapmak...

2000 Öncesi ve Sonrası

28 Şubat, 2000 son-

rasından beri Türki-

ye İslâmcıları açısından 

bir milat kabul edil-

mektedir. Çünkü dev-

let aygıtı tüm araçlarıyla üzerlerine çullanmış, ka-

musal alandaki görünürlükleri dahi kısıtlanmış ve 

sıradan bir vatandaşın sahip olduğu birçok hakla-

rı ellerinden alınıp onlarca takibata uğramışlardır. 

Ancak bu anlatıda atlanan bir nokta var ki onu 

görmezden geldiğimizde kendisinden yakınılan 

mezkûr zulümler tuhaf karşılanır: şikâyetçi olan 

İslâmcıların ‘devlet’e veya rejime olan muhalefet-

lerinin konjonktürel mi yoksa paradigmatik radi-

kal bir muhalefet mi olduğu meselesi. 

Eğer devletle kurdukları muhalefet ilişkisi kül-

li ve radikal bir muhalefet olarak kabul edilecek-

se, 28 Şubat ve getirilerini normal hatta beklenen 

şeyler olarak okumak lazım gelir. Zira her toplum-
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sal örgütlenme kendi varoluşsallığına kastetmeye 

azmetmiş örgütlenmeleri düşman olarak tanımlar 

ve kendi bünyesi dışında tutmaya çalışır. Aksi tak-

dirde bunu yapamadığı zaman kendi varoluşsallı-

ğı tehlikede olacaktır. Diğer taraftan muhalefetini 

konjonktürel yapan örgütlenmelerin devlet dışın-

da durdukları söylenemez. Temel muhalefet nok-

tasının paylaşılmayan iktidar olması ile çepere itil-

miş olmanın verdiği hınçla muhalif bir diskur ya-

ratmış olmanın becerisi bir araya geldiğinde, sanal 

bir muhalefet ortaya çıkabil-

mekte. Ve bu sanal muhale-

fet, her ne kadar diskurunu 

kurmuş olsa da, iktidar pay-

laşımında kendisine yer bul-

duğu ilk mevzide merkeze 

oturabilme becerisi göstere-

bilmektedir. Hal böyleyken 

bir kısım zevatın ki büyük 

bir kesimdir bu zevat, her 

28 Şubat mevzusunda ver-

yansın etmesini tuhaf kar-

şılamamak gerekiyor. Zira 

28 Şubat öncesinde yaptık-

ları muhalefetin radikal/pa-

radigmatik bir muhalefet 

olmadığını itiraf ediyorlar. 

Ancak mezkûr zevatın söz 

konusu duruşlarını döne-

min metinlerinden okuma-

ya yeltendiğinizde karşınız-

da sanki radikal bir muha-

lefet varmış zehabına kapıl-

maktan da kendinizi alamı-

yorsunuz. Bu gerçekten üze-

rinde çokça durulması gere-

ken bir durum.1

Diğer taraftan 80 sonra-

sında iyice kristalleşen İslâmcılığın sağcılıktan ay-

rışma meselesi, 90’lardan itibaren toplumsallaş-

maya da başlamıştır. Ve 28 Şubat’ın, varsa bir be-

deli, bedelini de ağırlıklı olarak bu kesim ödemiş-

tir. Sayıları binleri bulan İslâmcı/Müslüman tutsak 

halen 28 Şubat gerekçeleriyle içeride tutulurken, 

ancak birkaç gözaltı veya soruşturmaya tabi tutu-

lanların bunları ısıtıp ısıtıp bundan hâlâ bir şey-

ler devşirmeye devam etmeleri meselenin ne ka-

dar karışık olduğunu ifade ediyor. Çünkü gerçek 

muhalefeti yapan ve bedel ödeyenler hâlâ aynı çiz-

gide devam ederlerken, bunu bir sermaye olarak 

farklı şeylere tahvil edenler İslâmcılıkları üzerin-

den halen piyasa yapabilmektedirler. İster AK Par-

ti cenahında olsun isterse de ona muhalif cenah-

ta, tek sermayeleri bir dönem İslâmcılık yapmış 

olmaları olanlar, 2000 sonrasının dönüşümünde 

başrolü oynamaktalar. Son aylarda gazete ve dergi 

sayfalarında çokça rastladığımız İslâmcılık mersi-

yelerini bir de bu çerçeveden 

değerlendirmek gerekiyor. 

AK Parti ile beraber li-

beralleşen kesim ile onlara 

muhalefet niyetiyle sığ bir 

popülizme ve sola savru-

lanların dönüşümü aslında 

yeni değil. Her iki kesim de 

2000 öncesi dönemde ger-

çekçi bir davranış sergileye-

memiş, daha doğrusu bunu 

sergileyebilecek mümbit bir 

toplumsal aura bulamamış-

tır. Şimdi uygun bir toplum-

sal ortamda herkes talip ol-

duğu konumu özgürce tec-

rübe edebilmektedir. Bu-

nun tezahürü her ne kadar 

dönüşüm/dejenerasyon ola-

rak okunsa da, kanaatimizce 

bu uygun bir ortamda hayat 

bulamamış tercihlerin elve-

rişli zeminde zuhur etmesi-

dir. Diğer bir deyişle, öyle 

28 Şubat’ın bir şeylerin yoz-

laşmasına zemin hazırlama-

sı vs. değil, 28 Şubat önce-

sinde toplumsal tepkiler kay-

naklı çekingenliğin yerini liberal özgürlüğe bırak-

masıyla su yüzüne çıkan tercihlerin ortaya çıkıp 

yaygınlaşması söz konusu. Peki, andığımız fark-

lı tercihlerini o dönemde dile getirenler yok muy-

du? Vardı hiç kuşkusuz ki o isimleri bugünlerde 

benzer tepkiler verenlerle aynı mahfillerde gör-

mek buna delalet ediyor.

2000 öncesindeki İslâmcılığın güzergâhı üstü-

ne yapılan iç tartışmalarda üniversite gençliğinin 

AKP’nin, İslâmcı retoriği bir-
çok İslâmî cemaatten daha radi-
kal bir şekilde vurgulamasının 
iki farklı yüze sahip bir sonu-
cu olmuştur. İlki iktidarın zaten 
Müslümanların eline geçtiğini 
vurgulayarak, medeniyetçi, sivil 
toplumcu ve ılımlı bir hareket 
tarzına evrilirken, diğeri bunu 
dejenerasyon olarak gördüğü-
nü söyleyerek ağırlıklı olarak 
sığ bir İslâmî sol retoriği inşaya 
başlamıştır. Fakat her iki tavrın 
ortaklaştığı bir nokta var ki asıl 
sapma kanaatimizce buradadır: 
Cemaatin bir yük olarak algı-
lanması ve tüm cemaatsel birlik-
teliklerin (Rasûlüllah aleyhissa-
latu vesselam’ın Müslümanların 
birbirleri üzerindeki ‘hak’ olarak 
tanımladığı) karşılıklı mükelle-
fiyet bağlarından azade, yoğun 
gönüllülük vurgulu bir hale 
bürünmesi.
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gündeminde olan temel metinlerden biri Mehmet 

Efe’nin kaleme aldığı Mızraksız İlmihal2’di. Her 

ne kadar bazı eleştirileri yerinde olsa da, Efe’nin 

davet ettiği güzergâh sağ sinizmden pek uzakta 

değildi. Özeleştiri, daha samimi ve sahih niyetler-

le ilişkili değilse eğer, yapılan kişisel hesaplaşmayı 

aşıp nefis muhasebesi mesabesine gelemiyor ma-

alesef. Efe’nin metni halen Türkiye İslâmcılığının 

yakın tarihini bilmeyenler tarafından önemli bir 

eser olarak okunmaya/sunulmaya devam ediyor. 

Neticesi ise yeni hayal kırıklıklarından ve daha 

fazla bireyselleşmiş lümpen sayısını artırmaktan 

öteye geçemiyor.

İslâmcılığın ‘yerlilik’le olan imtihanı bağlamın-

da eleştirilerini daha derli toplu yapmaya çalışan 

Efe, ne yazık ki eleştiri dozunu yerlilikten ‘örgüt-

lülüğe’ kaydırarak birçok örgütlü toplumsal bir-

likteliği mahkûm ediyordu. Bunun vardığı nokta 

ise yakın tarihi ve kişisel hesaplaşmaları bilmeyen 

genç kuşakta zaten var olan cemaat3 karşıtlığını 

beslemekten öte, cemaatsel birliktelikleri birer ik-

tidar yapılarına indirgemek oluyor. Fazlasıyla Fo-

ucaultcu olan bu okumalar maalesef Müslümanlar 

arası ilişkileri iktidardan bağımsız kurmamakta, 

kardeşliği ve karşılıklı sorumluluğu ise göz ardı et-

mektedir. Dahası bereketin ve rahmetin ‘cemaat’te 

olduğunu salık veren İslâm’a rağmen, cemaat ya-

pılarını istismar edenler üzerinden kurulan mu-

halefet diskuru, sahih cemaatleşmeyi de mahkûm 

edecek noktaya varmaktadır. Bu arada yerlili-

ğe yapılan vurgunun bir yerlerde tekrar kaybol-

duğunu ve bunun postmodern literatüre yelken 

açmayla sonuçlandığını da unutmamak gerek.4

Toparlayacak olursak, 28 Şubat radikal/para-

digmatik muhalefet sergileyenlerin beklemediği 

bir müdahale olmadığı gibi en çok da bu kesimi 

vurmuştur. Öte yandan 28 Şubat’ı sürekli gündem 

edip ondan müşteki olduğu halde çok ağır bedel 
ödemeyenler ise bunu politik ya da ekonomik 
ranta tahvil etme başarısını göstermişlerdir. Fakat 
her ne denirse densin çoğu kimse 28 Şubat’ın, po-
litik kimliğini Müslüman olarak tanımlayan hare-
ketlere karşı yapıldığını inkâr etmez. Bazen tam 
tersini söyleyenler çıkabilse de bu böyledir. Peki 
ya tersini iddia edenler? Onların iddiası nedir diye 
soracak olursanız, gecikmiş bir aydınlanmayı ya-
şayanlarından birine kulak verebiliriz: ‘28 Şubat 
tüm yelpazeleriyle Türkiye’deki öğrenci hareketi-
ni, üniversitelerdeki siyasal mücadeleyi tasfiye etti. 
Sanılanın aksine esas darbeyi İslâmi harekete de-
ğil sola vurdu. 12 Eylül silindirinin ardından ‘fırtı-
na’ gibi esen 90’lar kuşağının bakiyeleri 19 Aralık 
operasyonuyla beraber Türkiye’de siyasal radika-
lizmin son zerrelerini de silmiştir [vurgu bana ait, 
tashih hatalarına dokunulmadı, E. K.]. AB uyum 
yasalarıyla beraber memleket nihayet neoliberal 
düzene tam manasıyla entegre oldu, hem de bi-
zimkilerin eliyle.’.5 Nereden tutsanız elinizde ka-
lan bir yargı. Adı geçen döneme yakından tanıklık 
etmemiş olsak, biz de 28 Şubat’ta devrimci sosya-
list öğrenci hareketlerinin üniversitelerden toplu-
ca atıldıklarına inanacağız. Oysa olan şey, rejimin 
dalga geçer gibi adını hayata dönüş koyduğu bü-
yük ve kapsamlı bir operasyonlar dizisiyle F tipi 
hapishaneleri yürürlüğe koymasından başkası de-
ğildi. F tipine direnen ve bunun gündeme gelmesi 
için ölüm orucuna yatan insanların fedai eylemle-
rini küçümsediğimiz anlamına gelmemeli bu. An-
cak şu da bir gerçek ki 19 Aralık operasyonlarıy-
la sol gençlik hareketlerinin zayıflamasının doğru-
dan bir bağı söz konusu değil. Çünkü müdahale 
doğrudan hapishanelere olmuştur, üniversitelere 
değil! Solun kendi kendine yaktığı bu ağıda kan-
mamak için, kişiye anne-babasının bir dönemin 

İslâmcısı olması yetmiyor maalesef.

2000 sonrasındaki yeni üniversite hareketlerine müntesip olan gençlerin ağırlıklı 
kesimi aileleri kendilerini İslâmcı olarak tanımlayanlardan oluşmakta. Çoğunlukla 
İstanbul, Ankara vb. büyük şehirlerdeki üniversitelerde okuyan, kısmen orta sınıf 
sayılabilecek memur, mühendis veya tüccar çocukları bu hareketlerde öne çıkmakta-
dır. Ailelerinin İslâmcı geçmişleri dolayısıyla, az da olsa İslâmî bilgiye sahip olmala-
rının verdiği yersiz özgüven ve büyüklerinden şahit oldukları cemaat eleştirilerinden 
kalkarak cemaatleşmeleri birer ‘düşünsel diktatörlük’ olarak görmeye teşne büyük bir 
kesim söz konusu.
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Tekrara düşmek pahasına da olsa şunun açık-

lığa kavuşturulması gerekiyor: Dejenerasyon, de-

ğişim/dönüşüm, dünyevileşme vb. nasıl tanım-

lanırsa tanımlansın, İslâmcı/Müslüman cenahta 

vuku bulan şey 28 Şubat’tan çok önceleri başla-

mıştı zaten; 2000 sonrasında ise kavuşulan elve-

rişli ortamla sürecin hızı ve boyutu daha fazla gö-

rünür oldu. 

Kaybolan Örgütlülük: ‘Cemaat’in ‘Yük’ Olması

Küreselleşmenin 80’lerin ikinci yarısından iti-

baren Türkiye kamuoyu tarafından tecrübe edil-

mesi, neoliberal dalganın getirdiği özgürlük 

rüzgârından bağımsız değerlendirilemez. 12 Eylül 

darbesinin bakiyesi henüz ağırlığını sürdürürken 

İslâmcı cenahın bir kısmı ANAP vasıtasıyla liberal 

entelijansiya ile kısmi bir ilişkiye girmeyi sorunlu 

görmemişti. 90’ların başlarında bu ilişkiye liberal 

sol da dâhil oldu. İslâmî dünya görüşünün diğer 

dünya görüşleriyle ilişki kurması, diyaloga geç-

mesi bir yönüyle Müslümanlar için yeni imkânları 

sağlarken, diğer bir yönüyle yeni tehlikeleri de be-

raberinde getirmiştir. Çoğulcu toplum tartışmala-

rı, bir arada yaşamanın imkânları, sivil toplum-

siyasal toplum ve cemaat ilişkileri vb. tartışmala-

rın tam da bu dönemde yükselmesi tesadüf de-

ğildir. Yukarıda anılan bazı özeleştirilerin de eşlik 

ettiği bu düşünsel ortamda yeni birliktelikler de 

mayalanmaya başlamıştır. Sadece liberal kesimle 

değil, sosyalist örgütlerle de benzer yakınlaşmalar, 

ortak eylemlilikler gündeme gelmeye başlamıştır. 

ABD’nin I. ve II. Irak işgali ve devam eden süreç-

le ilgili NATO karşıtı gösterilerde müslümanlar ile 

solcuların beraber eylem yapması bunun basit bir 

örneğidir. Ayrıca İstanbul Üniversitesi’ndeki müs-

lüman öğrenciler ile bazı sosyalist öğrenci grupla-

rının ortak ders boykotları ve başörtüsü yasağını 

protestolarını da unutmamak gerek. Fakat ortak 

yapılan bu eylemlerin sol zaviyesindeki tezahü-

rü, ‘devrimcilerin halka önderlik etmeleri’ şeklin-

de olmuş, ortak eylem pratiği gündem edilmeden, 

dindar öğrencilere rehberlikten dem vurulmuştur. 

Bunun için Halk Cephesi’nin anılan dönemdeki 

yayın organlarına bakmak yeterli fikri verecektir.

Müslümanların farklı toplumsal örgütlerle 

kurdukları düşünsel ve eylem birliktelikleri ca-

mia içerisinde farklı örgütlenme biçimleri üzerine 

tartışmaları da beraberinde getirmiştir. Daha çok 

cemaat-içi tartışmalarda ortaya çıkan bu olgu, bi-

reysel ‘takılan’ların sayısında artışlara neden olur-

ken, camia içerisinde kendisini bazen sola bazen 

de anarşizme nispet edenlerin görünür olması-

na da olanak sağlamıştır. Farklı örgütlenme biçi-

mi tartışmaları sadece İslâmcı kesimle sınırlı de-

ğildi hiç şüphesiz. Küreselleşmeyle beraber daha 

da baskın olmaya başlayan postmodern eleştiri, 

sol için de klasik sendika-parti-örgüt örgütlenme-

sinin baskıcı olarak tanımlanmasını, iktidar ve hi-

yerarşi vurgusunun artmasını, farklılığı ve öznelli-

ği yok sayıcı olarak görülmesini beraberinde getir-

miştir. Sıkı ilişkilerin ve disiplinin dışlandığı yeni 

örgütlenmede ağırlıklı olan gönüllülüğe aşırı vur-

gu yapan katılım ve aktivizm oluyor. Bir karnaval 

havasında geçen toplumsal-politik eylemler, ey-

leme katılanların sadece bir araya gelip ardından 

tekrar kendi bireysel auralarına çekilmesi şeklinde 

vuku bulmaktadır. Benzer bir yaklaşım 2000 son-

rasında İslâmcı cenahta da yaygın bir şekilde gö-

rülmeye başlamıştır.

AK Parti’nin, İslâmcı retoriği birçok İslâmî ce-

maatten daha radikal bir şekilde vurgulamasının 

iki farklı yüze sahip bir sonucu olmuştur. İlki ik-

tidarın zaten Müslümanların eline geçtiğini vur-

gulayarak, medeniyetçi, sivil toplumcu ve ılım-

lı bir hareket tarzına evrilirken, diğeri bunu de-

jenerasyon olarak gördüğünü söyleyerek ağırlık-

lı olarak sığ bir İslâmî sol retoriği inşaya başlamış-

tır. Fakat her iki tavrın ortaklaştığı bir nokta var 

ki asıl sapma kanaatimizce buradadır: Cemaatin 

bir yük olarak algılanması ve tüm cemaatsel bir-

likteliklerin (Rasûlüllah aleyhissalatu vesselam’ın 

Müslümanların birbirleri üzerindeki ‘hak’ olarak 

tanımladığı) karşılıklı mükellefiyet bağlarından 

azade, yoğun gönüllülük vurgulu bir hale bürün-

mesi. Ümmet olmanın birinci hasleti olan cema-

atleşme, böylece önce sivil toplumcu gönüllülüğe 

evrilmekte, ardından da bireysel aktivizme hap-

sedilerek postmodern eylemlerle sınırlı hale gel-

mektedir. 2000 sonrasında üniversitelerde yaşa-

nan çoğu ufak ama sayıları azımsanmayacak olan 

yeni birliktelik biçimlerinin ortaya çıkmış olması 

bu çerçevede ele alınabilir.
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Mahremiyetin Aşınması ve Bireysellik

Yazının başlığına da konu olan 2000 sonra-

sındaki yeni üniversite hareketlerine müntesip 

olan gençlerin ağırlıklı kesimi aileleri kendilerini 

İslâmcı olarak tanımlayanlardan oluşmakta. Ço-

ğunlukla İstanbul, Ankara vb. büyük şehirlerdeki 

üniversitelerde okuyan, kısmen orta sınıf sayılabi-

lecek memur, mühendis veya tüccar çocukları bu 

hareketlerde öne çıkmaktadır. Ailelerinin İslâmcı 

geçmişleri dolayısıyla, az da olsa İslâmî bilgiye sa-

hip olmalarının verdiği yersiz özgüven ve büyük-

lerinden şahit oldukları cemaat eleştirilerinden 

kalkarak cemaatleşmeleri birer ‘düşünsel dikta-

törlük’ olarak görmeye teşne büyük bir kesim söz 

konusu. Her biri için farklı gerekçeler olsa da or-

tak eleştiriler de yok değil. Bunların başında ge-

len, İslâm’ın vaz ettiği ve asr-ı saadetten beri süre 

gelen mahremiyet anlayışının Kur’ân’a uymadığı 

(!) gerekçesiyle yerilmesi meselesidir. Her biri için 

farklı referanslar göstermek mümkünse de, Fası-

la6 üst başlığıyla Ankara merkezli bir hareketin ön 

ayak olmasıyla derledikleri metni bunun için kul-

lanmak yeterli olacaktır.7

Eleştirinin merkez noktasını oluşturan 

kadın-erkek ‘birlikte mücadele etme’ retoriğinin 

haremlik-selamlık meselesini türedi ya da sapma 

olarak okumasında gözden kaçırdığı nokta mani-

dardır. İslâm ümmetinin asırlardır tabi olduğu bir 

hükmü yok sayıp onu ‘Allah’ın koymadığı ölçü-

ler’8 olarak tanımlamak, yaşayan sünneti -hadi on-

ların duymaktan hoşlanacakları kelimelerle söyle-

yelim- kolektif hafızayı ve pratiği yok saymaktır. 

Karşı çıkılan İslâm’ın amelî bir meselesi iken, ona 

karşı savunulan davranışın burjuva kamusallığı-

na ait bir inşa olduğunun ya farkında değiller ya 

da modern toplumu yeteri kadar tanımamaktalar. 

Bu inşayı sorgusuz sualsiz kabul eden zihin, her 

ne hikmetse, mesele İslâmî referanslara geldiğinde 

rasyonel eleştirelliğe kapı aralayabiliyor.

Benzer tavrı AK Parti’ye ve onun İslâmcı reto-

riğine destek veren gençlik hareketlerinde de gör-

mek mümkün. Cemaatlerin sorumluluk yükle-

yen birlikteliğinden uzak kalmanın da imkânını 

veren yeni eylem biçimleri türerken, sosyalleşme-

nin mekânları da farklılaşmaktadır. Eskinin sade-

ce erkeklerin gittikleri çay ocaklarının yerine artık 

kızlı-erkekli oturumlarda İslâm dünyasının maz-

lumlarına yardım organizasyonlarının/eylemleri-

nin konuşulduğu, bol -sigara ve nargile- dumanlı 

kafelerini birçok yerde görmek mümkün. Sanırım 

Fatih’te bulunan eski at pazarı meydanındaki hızlı 

dönüşümü hatırlatmak yeterli veriyi sunmaktadır. 

Küçük burjuva zevklerinin fazlasıyla tüketildiği, 

sığ ve aşırı konformist bireyselliğin yükselen de-

ğer olduğu bu mekânlarda, hem ümmetten bah-

sedilebilmekte hem de bireyselliğin sağlam duvar-

larının ardında kalınabilmektedir. Cins cins der-

giler okunurken, kültürel iktidara talip olmanın 

kaçınılmazlığına vurgu da buna eşlik etmektedir. 

Ağır toplumsal analizlerin serdedildiği adı ge-

çen farklı meclisler, temelde görünür olmanın 

şehvetiyle büyümekte ve genç kuşaklar arasında 

ahlakî bir salgına neden olmaktadır. Müslüman 

erkeklerin erkeklere, kadınların da kadınlara yap-

ması gereken davet ameli, aktivizmin melez-yoz 

toprağında her geçen gün daha da yok olurken 

edep ve erkândan yoksun pratikler daha da kök 

salmaktadır.

Ancak şu da belirtilmelidir ki kadın-erkek iliş-

kilerinin ve mahremiyetin dönüşümü de yuka-

rıda anıldığı gibi 2000 öncesinin bazı cemaatle-

rinde semptomik olarak daha önce zuhur etme-

ye başlamıştı.

‘Amel’in ‘Pratik’e ve Aktivizme Dönüşümü

Müslümanlar olarak amellerimiz ile kurduğu-

muz ilişki dikotomik ya da düalist değildir. Müs-

lümanın nefsi ile eylediği ameli arasında bir ko-

pukluk ve mesafeden bahsetmek, onun İslâm’a 

iman ettikten sonra amel işleyip işlememede ser-

best (ya da gönüllü) olduğunu söylemekle eş de-

ğerdir. Oysa aziz İslâm, müminlere emr-i bi’l-

maruf ve nehy-i ani’l-münker farziyetini yükle-

yerek, emirlerini hem toplumsallaştırmakta hem 

de çeşitli zorlayıcı önlemlerle mümini buna mec-

bur bırakmaktadır. Çünkü amel bir mükellefiyet-

tir, gönüllü bir tercih değil. Mümin ile ameli ara-

sındaki ilişkide varoluşsal bir zorunluluk mev-

cuttur, elest bezminden gelen bir mükellefiyet... 

Rasûlüllah aleyhissalatu vesselamın namaz iba-

detini müminler için ‘miraç’ olarak adlandırma-

sı, ameli basit bir pratikten öteye taşımakta, ona 
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daha ontolojik bir anlam katmaktadır. Kadim olan 

amel’in imanın bir cüzü olup olmadığı tartışmasını 

biraz da bu cihetten değerlendirmek gerek.

Pratik ise teoria’nın tarihselleşmesi ve öznenin 

eylemesi olarak karşımıza çıkıyor. İslâm’a iman 

eden bir müminin sosyal bilimlerin tanımladı-

ğı özne ve birey olmadığı gayet aşikârken mümi-

nin amelini öznenin pratiği 

olarak tanımlamak hakikat-

le çelişmektedir. Diğer ta-

raftan ‘pratik’e yapılan vur-

gu, teori-pratik dikotomisi-

ni taşımanın yanında baş-

ka bir gerçeği daha berabe-

rinde getirmektedir: Perfor-

mans. Pratiğin asli ve sahih 

olup olmadığını anlamanın 

imkânını ortadan kaldıran 

‘performans’, pratiğin gös-

teri unsuru olmasına neden 

olmakta, bu ise görünür-

lükten kopamamayı ima et-

mektedir. ‘Sağ elin verdiği-

ni sol el görmesin!’ tavsiye-

si yapan bir dinin pratikle 

ilişkisinin olmayacağı ya-

nında, performansı ise riya 

olarak tanımladığını tek-

rar tekrar hatırlamamız ge-

rekiyor. Şairin de dediği gibi ‘dilce susup/beden-

ce konuşulan bir çağda/biliyorum kolay anlaşıl-

mayacak’ dediğimiz. Zira cemaatleşmeye karşı çı-

kışların altında yatan muharrik kuvvet özne olma, 

maruz kalmış olmanın kader olmadığı vehmidir. 

‘Yazgı’nın maruz kalmaktan başka hiçbir şey ol-

madığını hatırlatmakla yetinilmeli belki de...

Özne olma yanılgısıyla Müslümanların davet 

edildiği yer, sivil toplumcu aktivizmden öteye gi-

dememektedir. Gönüllü birlikteliğe yapılan vur-

guyla bir araya gelenler, kamusalda icra ettikleri 

her pratiği daha fazla görünür kılma derdine dü-

şeceklerdir. Örneklerine çokça rastlanan bu mev-

zu, müminin ameli ile kurduğu ilişkiden ontolojik 

olarak farklı bir mecrada yol almaktır.

Böyle çabaların bilinçsizce yapılan ameller ol-

duğu söylenerek mesele kapatılmış olmuyor. Son 

dönemde ağırlıklı olarak kültürel faaliyetler mec-

rasında yürüyen, paneller, herkese açık okuma 

grupları, konferanslar, film gösterimleri9 vb. he-

men hemen tüm gençlerin yapmaktan ve sosyal 

medyada paylaşmaktan fazlasıyla haz aldıkları 

pratikler olarak öne çıkmaktadır. Kamusalda yapı-

lan ve gevşek bir örgütlülükle icra edilen her faali-

yetin İslâmî olduğunu söylemek safdillik olur. Saf 

samimiyet bir eylemin meşru 

olmasına yetmemektedir ma-

alesef. Havaric’in yaptığı ey-

lemlerinde onları kim sa-

mimiyetsizlikle suçlayabilir 

ki!? Bilakis onların eylemle-

ri saf samimiyet üzerine ku-

rulduğu, usulü yani asıl ola-

nı ıskaladığı için onları temi-

ze çıkarmaya ve meşru kıl-

maya yetmiyor. Bu bağlam-

da yeni gençlik hareketlerini 

İslâmî gruplar vasatında de-

ğil, postmodern fenomenler 

olarak okuyup değerlendir-

mek daha doğru olacaktır.10 

Sosyoloji ve antropoloji bu-

nun için yeterli altyapıya sa-

hip görünüyor, özellikle de 

Clifford Geertz’in ya da Talal 

Esed’in disipliner çalışmaları 

yol gösterici olabilir. Ancak 

illa ki İslâmî referanslarla bir değerlendirme yapı-

lacaksa eğer en hafif tabiriyle bu organizasyonları 

bid’at-ı seyyie olarak değerlendirmek gerekiyor.11

Toplumsal Olanın Boşluk Kabul Etmeyişi:          
İslâmcıların Sahipsiz Çocukları

Dünün İslâmcıları, bugün farklı bir imtihanla 

karşı karşıya gelmiş bulunuyorlar: Evlatları. Bir-

kaç yıl önce İslâmcı bir kadın yazar, yine İslâmcı 

bir yayın organında kendi kuşağına atıfla dünün 

İslâmcıları ile bugün onların yerini almış olan ço-

cukları hakkında bir makale kaleme almıştı.12 Te-

melde vardığı nokta şu idi: İslâmcıların çocukları 

ana-babalarını sosyal adalet konularında yetersiz 

gördükleri için farklı politik cenahlarda boy gös-

termeye başlıyor. Ancak üstünkörü bir okumayla 

hak verilebilecek olan bu çıkarımda atlanan bir 

Tebliğ ve ‘davet’i ağırlıklı ola-
rak kamusal alandaki aktivizme 
ve kültürel pratiklere indirgeyen 
genç nesil, maalesef başta eleş-
tirdikleri ‘uzaklaşma’ semptom-
larının kendileri için de olabile-
ceğini hiç hesaba katmamakta. 
Öyle ki, yaptıkları aktivitelerin 
başına ‘İslâmî’ önekini getirin-
ce her şeyin hallolduğu vehmi-
ne kapılabiliyorlar. Oysa davet, 
tam tersine kamusalda perfor-
me edilecek bir aktiviteden ziya-
de, gönüle dokunmayı ve özel 
ilişki kurmayı gerektirir. Diğer 
bir deyişle, uzun bir menzile 
sahip olan davet görünür olma-
yı dışlamaktadır.
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nokta söz konusu: Adı geçen gençler hangi kim-

likle hangi politik mecrada, varlıklarını nasıl bir 

temsiliyetle mümkün kılıyorlar? Bu soruya veri-

lecek olan cevapta, eğer hılfu’l-fudul örnek gös-

terilip meşruiyet devşirme çabasına girilecekse, 

hemen söyleyelim ki bu boş bir çabadan başka 

bir şey değildir. Zira mezkûr yazarın örnek ver-

diği farklı politik cenahlarla kurulan ilişkide or-

tak eylem birliği değil, İslâm dışı (liberal veya sol) 

bir örgütlülük çatısı altında örgüt bireyi olarak 

hareket edilmektedir. Yani politik kimlik olarak 

Müslümanlık, mezkûr birliktelikte gündemde 

kalmamaktadır. Üstelik bu, sadece bireysel olarak 

farklı politik cenahlarda bulunmanın getirdiği bir 

tecrübe de değildir. İslâm’a nispet edilen bir grup 

olarak da farklı politik cenahlarla kurulan ilişkide 

-özellikle de üniversitelerde solla kurulan ilişki-

lerde- hegemonyasını zayıflatmak istemeyen sol, 

tüm pratikleriyle buna engel olacaktır. Farklı po-

litik cenahlar olarak tesmiye ettiğimiz kesim ağır-

lıklı olarak sola tekabül ediyor. Ancak tüm o ortak 

eylemlilik mavallarına rağmen solun üniversite 

içerisinde İslâmî/dindar yapılara müsamaha gös-

termesinin tek amacı kendisine rakip olan diğer 

İslâmcı/Müslüman yapıların tasfiyesine katkı sağ-

layabilmeleridir. İstanbul Üniversitesi’nde13, Boğa-

ziçi Üniversitesi’nde14, Ankara Üniversitesi’nde15 

vb. -liste daha da uzatılabilir- olduğu gibi.

AK Parti’ye eleştiri getirip -ki eleştirilerin bü-

yük oranda haklılık payı olmasına rağmen- onu 

İslâmî Hareketten/Davadan bir uzaklaşma olarak 

okuyan genç nesil, örgütlenmesini ebeveynlerinin 

yaptığı gibi yapmamayı tercih ediyor. Ancak bunu 

yaparken birçok yeni probleme olduklarının far-

kındalığına ise varamıyor. Tebliğ ve ‘davet’i ağır-

lıklı olarak kamusal alandaki aktivizme ve kültü-

rel pratiklere indirgeyen genç nesil, maalesef baş-

ta eleştirdikleri ‘uzaklaşma’ semptomlarının ken-

dileri için de olabileceğini hiç hesaba katmamak-

ta. Öyle ki, yaptıkları aktivitelerin başına ‘İslâmî’ 

önekini getirince her şeyin hallolduğu vehmine 

kapılabiliyorlar. Oysa davet, tam tersine kamusal-

da performe edilecek bir aktiviteden ziyade, gö-

nüle dokunmayı ve özel ilişki kurmayı gerektirir. 

Diğer bir deyişle, uzun bir menzile sahip olan da-

vet görünür olmayı dışlamaktadır. 

Diğer taraftan olur olmaz her problemli mese-

lede sözü AKP eleştirisine getirme kolaycılığının 

kişiyi savurduğu tutarsız zemini ve trajik konu-

mu da görmek gerek. Sosyal adalet vurgusunun 

öne çıktığı eleştiriler, politik ve askeri ya da he-

gemonya kurucu mevzulara kaydığında ibretamiz 

durumlarla karşılaştırabilmektedir insanı.16 Ya da 

Siyaset Biliminde koca bir doktora tezi hazırlayıp, 

aynı alanda üniversite hocalığı yapılsa bile, sol’dan 

çok solu koruma refleksiyle hareket edildiği için, 

hegemonya’nın ne olduğu üzerine hiç kafa yorma-

dan üniversitelerdeki Müslümanların tahkir edil-

diğine şahit olabilirsiniz.18 

Bahsettiğimiz İslâmcıların çocukları sanıldığı 

gibi sadece eylemlerde solla birlikte hareket etmi-

yor. Varoluşsallıklarını da artık solun epistemolo-

jisiyle anlamlı kılmanın derdindeler. İmanı sade-

ce geleneklere isyanda gören, ancak gıptayla ba-

kıp beraber oldukları politik yapıların güçlü gele-

neklerini de ıskalayan gençler, farkında olarak ya 

da olmayarak ciddi bir kopuş sergiliyorlar. Bunu 

başarabilenler, İslâmî kimliği terk edip melez ha-

yatlara yelken açıyor. Peki ya arada kalanlar? Ara-

da kalanlar ise, AKP eleştirileriyle çıktıkları yolda, 

sistem-içi mücadeleye çok daha fazla entegre ol-

maları bir yana, tebliğ ve davet amellerini aktivist 

pratiklere dönüştürdüklerini farkına varamıyor. 

Ancak daha da vahim olanı, perfomansını sergile-

dikleri eylemlerin otantik olanını sol zaten pratize 

ediyor. Onlara kalan ise liberal ya da radikal solun 

kitsch performansından başkası değil.

Peki, AK Parti’nin politik iktidara gelmesiyle 

beraber, ister ona destek veren hareketlerin terk 

etmesiyle isterse de ona muhalefet eden hareket-

lerin epistemik eksen kaymasıyla, İslâmî mücade-

le, tebliğ ve davet bitmiş mi oldu? Tabii ki hayır! 

İslâmî mücadele hâlâ ilk günkü gibi sıcak, sımsı-
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cak bir heyecan ve imanla devam ediyor; her ne 

kadar kamusalda görünür kılınmasa da... Semtler-

de, mahallelerde, camilerde, üniversite koridorla-

rında, yurt odalarında davet amelini yerine getir-

meye çalışan samimi müminler hâlâ var, çok şü-

kür... Ve bunu özne olmak, kamusal alanda tem-

sil edilmek, dini pratize etmek vb. için değil, esas 

itibariyle Allah Teâlâ’nın rızasına nail olmak için 

yapıyorlar.
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  “KÜLTÜR MADRABAZLIĞI” ÜZERİNE BİR DENEME

“Belki krallığım küçük ama burada kral benim.” 
Aydın, Kış Uykusu.

“Genç-kız mutlak ve yüce tüketici figürüdür ve va-
roluşun bütün alanlarında işte böyle davranır.”1

G eçenlerde İstanbul’dan bir arkadaşım izlemem 
için bir video göndermişti. Şu meşhur TED 

Konuşmaları’nın Türkiye versiyonuydu. “Müslü-
man Mahallesinde Kilim Satmak” başlığını taşıyan 
bu video bana eskiden, Osmanlı döneminde bili-
nen bir toplumsal tipi çağrıştırdı. Bu tip “madra-
baz” kişiliğiydi. Ardından bu tipin toplumsal sat-
hın başka hangi alanlarında var olduğunu düşün-
meye başladım. Video çerçevesinde, Kapalıçarşı 
esnaflığının (ki aslında geniş anlamda esnaflığın) 
yapılandırdığı bir toplumsal tipten söz ediyoruz. 
Anadolu kilimlerini bir nevi hokus pokusla yüksek 
değerlere pazarlayabilen mahir bir esnaf karakter-
den mütevellit bir toplumsal tip (“madrabaz”) hak-
kında tartışma yürütebiliriz gibime geliyor. 

Geçmişten günümüze sirayet etmiş bu iş tut-
ma tarzının bugünkü karşılıklarını araştırmak bu 
minvalde önem kazanıyor. Madrabazca iş tutma 
tarzının bilhassa kültürel alanın mantığını da ya-
pılandırdığı yaklaşımı yazının temel argümanını 
oluşturmaktadır. Bu anlamda madrabaz tipi sadece 
ekonomik alanda karşımıza çıkmaz, bütün üretim 
alanlarının mantığını da bize sezdirir. Madrabazlık 
becerisinin kültürel alanda hangi türden yatkın-
lıklara neden olduğunu deneme üslubuyla tartış-
mak niyetindeyim. Yazıyı yazarken madrabaz bir 
karakter olarak göz önüne aldığım isim Dücane 
Cündioğlu’dur. Amacım, bütünüyle Cündioğlu’nu 
anlamak, açıklamak olmayıp madrabaz karakterini 

bu vesilesiyle düşünmektir. Tartışmaları, polemik 
dilinin sığlığından, karşı tarafın sürekli açığını ya-
kalayıcı zihinsel yatkınlıklardan çıkarıp biraz daha 
derinleştirmek gerekiyor. Sözün şehvetine kapıl-
madan argümantatif bir tartışma, entelektüel üre-
tim süreci açısından çok daha elzemdir. Bir isim 
üzerine yazmanın en önemli problemi kuşkusuz 
tartışmanın kişiselleşmesidir. Kişiden tipe geçile-
mediği takdirde tartışma sadece o kişinin eksenin-
de döner durur ve asıl mesela gözlerden kaçar. Tipi 
veyahut karakteri tozpembe çizmek tartışmanın 
ana yörüngesinden çıkmasına neden olabilir. Kişi-
den kişiliğe geçerek karakterin asli özelliklerini or-
taya koymak yazının ana amacını teşkil etmektedir. 

Kültür Madrabazlığı

Kendi gündelik pratiklerimizde kişiler üzerine 
sıradan tartışmalar yaparız. Onlar hakkında türlü 
değerlendirmelerde bulunuruz. Ancak pek nadiren 
bu niteliklerin açıklamasına giriştiğimiz olur. Gün-
delik hayatın dili hem çok kişisel hem de olduk-
ça ahlakidir. Değer-yanlılıktan münezzeh düşün-
celer geliştirmek ortak duyusal alanda pek müm-
kün gözükmez. Becerebilirsek biraz daha tarihsel, 
sosyal ve dahi farklı perspektiflerden düşünce uf-
kumuzu genişletmek mümkündür. Mutlak suret-
te değerlerden arındırmak değil ama duyularımı-
zı kavrama çevirmek olasıdır. Günün canlılığı çeki-
lip gecenin sükûneti ortaya çıktıktan sonra miver-
vanın baykuşu kanatlarını açabilecek, gecenin ka-
ranlığında işleyen akıl sayesinde olgular demetin-
den belli soyutlamalara varılabilecektir. Ancak bu 
şekilde kişilerin niteliklerini kavramsallaştırabili-

Hüseyin PADIR

Madrabazca iş tutma tarzının bilhassa kültürel alanın mantığını da yapılandırdığı yaklaşımı 
yazının temel argümanını oluşturmaktadır. Madrabaz tipi sadece ekonomik alanda karşımıza 
çıkmaz, bütün üretim alanlarının mantığını da bize sezdirir. Madrabazlık becerisinin kültürel 
alanda hangi türden yatkınlıklara neden olduğunu deneme üslubuyla tartışmak niyetindeyim.

“Kültür Madrabazlığı” Üzerine Bir Deneme
-Dücane Cündioğlu Örneği-
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riz. Örneğin, kültürlü kişilerin neden bu kadar ki-
birli olduklarını onların kişisel özellikleri biçimin-
de değil de sosyolojik muhayyile ile sahip oldukla-
rı kültürel sermaye hacimleriyle kavramaya başla-
rız. Kibir gibi duyguları, bu kişilerin doğuştan ge-
len karakter özellikleri olmadığını, belli pratikler-
le birlikte zaman içinde bedene kazındığını düşü-
nüyorum. “Kibirli” deyip ahlaki kodlamalara giriş-
meden, bu kibri üreten toplumsal mekanizmalara 
yakından bakarak kişilikleri serimlemek tercihimiz 
olmalı. Bu metodolojik uyarılardan sonra madra-
baz kavramıyla neyin kastedildiğine geçebiliriz. 

“Madrabaz” kelimesi, Nişanyan sözlükte Türk-
çe “madra/mandıra” (hayvan yetiştirilen çiftlik) 
sözcüğü ile Farsça “baz” (oynayan, meslek edi-
nen) olarak verilmiştir. TDK sözlükte ise madra-
baz <hayvan, balık, sebze, meyve vb. yiyecekleri 
yerinden getirerek toptan satan kimse> biçimin-
de tanımlanmış. O halde madrabaz, kelimenin eti-
molojisinde olduğu gibi hayvanları ya da hayvan-
sal ürünleri mandıradan alarak kabzımal gibi diğer 
aracılara ulaştıran kişidir. Balıkçıdan balığı, mandı-
radan hayvanı, köylüden buğdayı alarak diğer sa-
tıcılara pazarlar. Madrabazda önemli olan doğru-
dan işin üretimini yapmayıp, üreticiden alıp diğer 
satıcılara satarak kazanç sağlamaktır. Bu ekonomik 
modelin hâlâ günümüz üretim sürecini belirlediği-
ni ileri sürebiliriz. Madrabazın toplumsal mekaniz-
ması kapitalizm öncesi üretim sisteminde yatmak-
tadır. Eskinin ekonomik sahne tüccar, esnaf gibi 
tiplerle maluldür. Endüstrileşmemiş bir üretim tar-
zını yansıtan bu ekonomik yapı çerçevesinde söy-
lersek, Türkiye ekonomik yapısındaki en büyük 
sorunların başında gelen “aracılar” problemi biraz 
da “madrabazlık” problemidir. O halde madrabaz-

lık aracılık müessesesidir. Madrabazın toplumda-
ki şöhretinin oldukça kötü olmasının nedeni bu-
dur. Bu ilişkilerden dolayı madrabaz kelimesi za-
man içinde “hilekâr” gibi yan anlamlar kazanmış-
tır. Madrabaz, bir ürünü bir başka yerden alıp baş-
kasına satması yönüyle tüccara benzer. Tüccarlığın 
bir alt-tipidir. Ekonomik kertenin yapısal bir belir-
lenimle ekonomi-dışındaki iş tutma tarzlarını ya-
pılandırdığını dikkate alırsak, bu modelin, söz ge-
limi kültürel hayatımızda karşılığının olmadığını 
düşünmek anlamsızdır. 

Esnaflık Yatkınlığı, Lakırtı’nın Ayartıcılığı

“Lakırtı olarak söz, dünya-içinde-varolmayı ek-
lemlenmiş bir anlayış içinde açık tutmayarak onu 
kapatır ve dünya-içindeki varolanların üzerini ör-
ter. Bunun olabilmesi için bir aldatma kastını taşı-
yor olmak gerekmez. Zira lakırtının varlık minva-
linde, bir şeyi bilinçli olarak başka bir şeymiş gibi 
göstermek yoktur. Zeminsiz dayanaksız söz söyle-
me ve bunu başkalarına nakletme zaten yeter de 
artar, açımlanmanın kapanmaya dönüşmesi için. 
Çünkü söylenen söz, öncelikle hep “söyleyici”, 
yani keşfedici olarak anlaşılmaktadır. Dolayısıyla 
lakırtı, tabiatı icabı (hakkında konuşulanın zemi-
nine inmeyi ihmal ettiği için) bir örtmedir.

Hakkında konuşulanın sözde anlayışına var-
dıran lakırtı, bu sözdelik yüzünden her türlü yeni 
soru ve hesaplaşmayı engellediği, kendine has bi-
çimde bastırdığı ve geride bıraktığı için durum 
daha da vahim bir hale gelir.” Heidegger

Sürekli üretim vaadinde bulunmuş ancak asla 
üretime geçememiş (üretim hep “vaat” olarak kal-
mış) kendisinin entelektüel sınırlarını bilen ama 
bunu kitlesinden gizleyen kültür madrabazlığı mü-
essesesini, Türkiye ekonomik alanındaki yapılar ve 
karakterlerle birlikte değerlendirmemiz mümkün-
dür.2 Madrabazın alıp-satma ilişkisinin bize tanı-
dık geldiğini fark ederiz. Bu ilişki ticaret ilişkisidir 
ve klasik “esnaf” karakterine ve onun mantığına, iş 
tutuş tarzına işaret eder. Esnaf ahlakını biçimlen-
diren bir ilke vardır: Alırken ucuza almak, satar-
ken pahalıya satmak. Küçük üretici olan esnaftan 
söz etmiyoruz, burada kastedilen daha çok ticaret-
le uğraşan esnaf unsurlarıdır. Bu ekonomik ilişki-
de ortada doğrudan bir imal ediş bulunmaz. Bu ti-
pin kültürel alandaki muadili de benzer biçimde 
iş görmektedir. Araştırmak, çalışmak yok; ürettik-
lerini değil satın aldıklarını allayıp pullayarak sa-
tabilme becerisi var. Başkasından aldığı ve kendi 

Dücane Cündioğlu
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üretmediği halde kişi kendisini nasıl büyülü tılsım-
lı hoca olarak pazarlayabilir? İşin esnaflık becerisi 
zaten burada başlıyor. Kentlileşen toplumsal grup-
ların, bilhassa eğitimli kitlenin büyüyen kültür ta-
lebi bulunmaktadır. Bu konjonktürde madrabaz 
etkileyici bir tip olarak gündeme geliyor. Karabor-
sacılar gibi mallarını pazarlıyor ve neredeyse bire 
bin beş yüz kazanıyor. Bu konjonktür böyle gidi-
yor gitmesine ama böyle devam edemeyecek. Her-
kes kendi imalatına başladığında tacirlerin, esnaf-
ların dönemi sona erecek. Şimdinin tanrısal isimle-
ri ilerde bir gün hafızamızda bile yer edemeyecek-
ler. Yazıdan sakınmasını pazar ve piyasa arasında-
ki farktan açıklamak mümkün. Pazar hem belli bir 
yerde kurulan hem de bir pazarlayanın varsayıldı-
ğı bir ilişki tarzıyken piyasa belirsizleşmiş ilişkiler 
ağına atıf yapar. Pazarcının eli görünür ama piyasa-
nın eli görünmez. Pazarcının görünen eli mahir ol-
mak zorundadır, el çabukluğuna ihtiyaç duyar. Ki-
tap piyasanın konusudur, söz ise pazarın. Pazarcı-
nın en çok geliştiği organı dili olması boşuna de-
ğil. Pazarcının dili ve eli gelişiyor. O nedenle eline 
ve diline sahip çıkmamız gerektiğini söyler eskinin 
ahlaki kodları. Pazarcı büyülemeli, etkilemelidir. 
(Aslında çıkardığı tek şey “lakırtı”dır.) Türkiye’de 
hâlâ en çok kazanan üreticiler değil pazarlamacı-
lardır, tacirlerdir. Ticaret kapitalizmi biz de imalat-
tan, sanayiden çok daha gelişmiştir. Ana zenginler 
halka muhtaç olmadığı için “çok cahilsin keşke öl-
sen” der ama burada anlattığımız tip aşağılar ama 
öldürmez. Ne öldürür ne güldürür. Kendisine kar-
şı gelenler istisna. Tevarüs edilmiş asalet ile teva-
rüs edilmemiş asalet arasındaki farklılaşmanın so-
nucu olsa gerek. Madrabazlık ilişkisi gerek ekono-
mik alanda gerekse tüm diğer üretim alanlarında 
karşımıza çıkmaktadır. Elbette bütünüyle ekono-
mik alandaki tipi doğrudan doğruya kültür alanına 
uyarlayacak değiliz, ancak madrabaz kavramının 
iç sezgilerine yaslanarak bir toplumsal tip (“kültür 
madrabazı”) kurulabileceğini düşünüyorum. Mad-
rabazlığın kültürel alandaki karşılığını, yani “kül-
tür madrabazı”nı açımlamaya başlayalım.

“Kültür Madrabazı” mı “Karizmatik Hoca” mı?

Türkiye’deki muhafazakâr muhitin entelektü-
el birikim stratejileri içinde öne çıkan belli başlı 
isimlerin kültür madrabazlığı içinde düşünül-
mesi olasıdır. Doksanlı yıllardan itibaren kendin-
den söz ettirmeye başlayan bir isim olan Dücane 

Cündioğlu’nu kültür madrabazı olarak çerçevele-
mek mümkün. Tipleştirmenin bir önemli sorunu 
kişinin ideal-tipik olmasıdır. O nedenle ideal tipi 
doğrudan doğruya kişiyle özdeşleştirmek ve tipin 
bütün içeriklerini kültür madrabazlığı üzerinden 
düşünmek metodolojik bir hata olacaktır. Bütün 
bu ön açıklamalardan sonra şunu sorabiliriz: Düca-
ne Cündioğlu ne gibi bir tipik profil çizmektedir? 
Öncelikle, Cündioğlu’nun büyüyüp yetiştiği ekolo-
jik sistemin ne olduğunu açıklamalıyız ki lakırtının 
ideolojik işlevine biraz da olsa açıklık getirebilelim. 

Türkiye toplumu her bakımdan geleneksel 
toplumsal biçimden modern bir toplumsal biçi-
me geçmekte ve bu geçişin bütün sancılarını ya-
şamaktadır. Köyden kente göç büyük ölçüde ta-
mamlanmış ve köylülük sorunu -üst-yapısal ker-
teler hariç- çözülmüştür. Buna bağlı olarak kent-
lileşmiş bir kültür giderek toplumsal yaşantımız-
da egemen kültür haline gelmektedir. Toplumdaki 
bütün krizlerin temel mücadele alanının “kentlilik 
sermayesi” üzerinden dönmekte olduğunu bilmek 
gerekiyor. Ancak hali hazırda hızla yaşanan süreç-
lerin doğal neticesi olarak alışkanlıklarımız nok-
tasında ciddi kafa karışıklıkları hüküm sürmek-
tedir. Köksüzlük biçiminde kendini sunan bu de-
ğişimin radikalliği ve sarsıcılığı, ebeveynler ile ço-
cuklar arasındaki eğitim farkını düşündüğümüzde 
daha açık hale gelecektir. Sonuçta, anne ve babala-
rı ilkokul mezunu olduğu, çocuklarının ise üniver-
site mezunu olduğu koca bir kitleden bahsediyo-
ruz. Araştırmalar Türkiye’deki ev hanımlarının sa-
yısının on milyona yakın olduğunu gösteriyor. Bu 
kitlenin siyasal ve kültürel yatkınlıkları geniş an-
lamda muhafazakâr bir kategoriyi içeriklendiriyor. 
Sosyal gerçekliğin bu karakteri elbette kültürel yü-
zeye de yansımaktadır. Şehirli alışkanlıkları ve ye-
terli kültürel sermayeye sahip olmayan bu kitlenin 
artan kültür talepleri “kültür madrabazı” karakte-
rinin de eko-sistemini açık etmektedir. Talebi kar-
şılayacak kültür arzının olmayışı, karaborsada ya-
şanan değerlenme sürecine benzer bir sonuç yara-
tır; eldeki malların değeri irrasyonel biçimde yük-
selir. Eskilerin “Koyunun olmadığı yerde keçiye 
Abdurrahman Çelebi derler” sözünün gerçekleştiği 
bir durumdur söz konusu olan. Kültür madrabazı 
burjuva kültürünün gelişmeden önceki son evre-
sinde toplumsal dünyada tezahür eden bir karakte-
ri temsil etmektedir. Modası geçmiş bir tabirle söy-
lersem kültür madrabazı, yarı-feodal bir toplumsal 
yapının bir tiplemesinden başka bir şey değil. 
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Böylece, kültür madrabazının alıcı kitlesini be-
lirlemiş oluyoruz. Her şey başka şeylerle olan iliş-
kisi sayesinde var olduğu için, tipimizi bu kitley-
le ilişki içinde tanımlayacağız. Bu nedenle mad-
rabaz oldukça nispi bir karakterdir.3 Bu nisbiliğe 
daha önce İsmet Özel “tevarüs edilmemiş asalet” 
tanımlamasıyla işaret etmişti. Eğitimsiz, kültürel 
sermayesi düşük ailelerin eğitimli, kültürel serma-
yesi yüksek çocuklarında gelişen bir soyluluk duy-
gusu bu. Muhafazakâr çevrelerden gelen, ailelerin-
deki kültürel sermaye hacmi oldukça düşük geniş 
çoğunluğun kültürel sermayesi yüksek çocukların-
da kültürel soyluluk temelinde bir asalet duygu-
su gelişiyor. Hatta daha ileriye giderek söylersek, 
insanlardan farklılaşarak üst-insan biçiminde ken-
dilerini algılıyorlar.4 Buradan ise ciddi bir kibir ve 
böbürlenme peyda olduğunu düşünmemek olası 
değil. Kuşaklararası sermaye farklılaşmasının do-
ğal sonucu bu. Dolayısıyla kültürlü şehirlimiz, şe-
hirlilik ve kültürel sermaye hacmi üzerinden ken-
di öznelliğini ve varoluşunu icra etmektedir. Yaratı-
cı deha olmasa da kendilerini biricikleştiren bu in-
sanların kime karizmatik gözüktüğü sosyolojik açı-
dan düşünmeye değer. Kültür madrabazını üreti-
ci bir entelektüel olarak algılayan kitleler kimler-
den oluşmaktadır? Onu “hoca”, “üstat” biçiminde 
algılayan zihinler kimlere ait? Hoca’ya dikkat ke-
silen kulaklar kimin kulakları? Hoca’nın etrafında 
kimler toplanıyor? Öğrencilerin profili bizim için-
de önemli. Genelde bu çocuklar eğitimsiz ailele-
rin çocukları. Kahir ekseriyetinin ebeveynleri ilko-
kul mezunlarından oluşmaktadır. Alımlayıcı kitle-
nin profili yüksek öğretim mezunu ilk kuşak şehir-
li çocuklardan müteşekkil. O nedenle bu toplum-
sal kitlenin kitap okuma alışkanlıkları, dil becerile-
ri, kamusal alanda konuşma yetileri oldukça zayıf-
tır. Birçoğunun kamusal alanda konuşma korkuları 
bulunmaktadır. Agora-fobik öğrencilerin agora-fil 
hocaları karşısında korkması, terlemesi, yüz kızar-
ması, sinir krizi geçirmesi, kendisini ezik hissetme 
eğilimleri gelişiyor. Rezil olurum duygusu başarı-
sızlık hissini iyice kuvvetlendirmektedir. O açıdan, 
hoca karşısında öğrenci kendisini “yok”, “hiç” te-
melinde algılar ve hocasına iyiden iyiye bağlı hale 
gelir. Kendisi ne kadar hiçleşirse hocası da o kadar 
kuvvetli “var” haline gelir. Kendi sefaleti hocasının 
zenginleşmesidir. Kendi ne kadar eksilirse hoca o 
kadar fazlalaşır. Kendi küçüldükçe hoca devleşir. 
Bu ayrışmanın sonunda hoca büyük bir karizmatik 
karakter haline gelir ve üst-insanlaşır. Artık hoca 
tanrısal sıfatlarda yüklenmiş bir varlıktır; beşer şa-
şar, hoca şaşmaz. Hakikat hocanın tekelindedir. 

“Öğrenciler” Karşısında “Hoca” ya da                
“Çokluk” Karşısında “Bir”

“Hiçbir insan hiçbir zaman gerçekten otorite ol-
madığı ya da bu suretle bir başkasına yararı dokun-
madığı veya kendisine bağımlı kişileri ilerletmeyi 
beceremediği için bir başka yolda daha büyük bir 
başarı vardır; zira kendi yolunda yürüyen bir aptal 
her zaman başka birkaç aptalı daha yanında sürük-
ler.” Kierkegaard

Hoca ve öğrencilik ilişkisini biraz daha yakın-
dan betimlemek gerekiyor. Hoca, edipler cum-
huriyetinin öznesi olarak iş görmez. Ders formu-
nu önemsemesinin anlamı burada açığa çıkar: hep 
karşısında çokluk görmek ister. Çokluğu gördükçe 
kendi bir-icikliğini tescil eder. Hep konuşma has-
talığı buradan gelir. Sürekli çokluğa seslenmek is-
teyen siyasetçiler gibidir. Çünkü ders teknolojisi 
hoca ve öğrenciyi ayırır ve hiyerarşiyi kurar. Yazı 
tam olarak bu işlevi yerine getirmez. Hoca, öğren-
cilerin kendisini görmeleri ister. Görmeli ama ula-
şamamalıdır. Hoca, öğrenci kategorisine muhtaç-
tır ama bu ihtiyaç ilişkisi kategorik olmanın öte-
sinde başka manaları ifade etmektedir. Öğrenci ka-
tegorik olarak var olması gerekmez, öğrenci aşağı-
lanır. Bir şey öğrenmesi amaçlanmaz ve eğitilmesi 
gerekmez. Sadece hocanın büyüklüğüne şahit ol-
ması gereken tanıklardır. İlmini aktarmanın, öğ-
renciyi yetiştirmenin dışında bir modeldir. Öğren-
cinin gelişip güzelleşmesi, eserler vermesi arzulan-
maz. Öğrenci figürü tek taraflı çalışan hocanın ce-
maatinin mensubu ve o kümenin basit nesnesidir. 
Bu nedenle hocanın öğrenciyle ilişkisi araçsal bir 
niteliğe sahiptir. Hepimizden hocanın büyüklüğü-
nü temaşa etmemiz beklenir. Taşradan gelmiş öğ-
renci hocasını seyre dalarken gözleri kamaşır ve 
hayran hayran izler onu. Onurlandırma, yüceltme, 
yerme, aşağılama yetkesini hoca tekeline almıştır. 
Ya “bravo” der ya da “hayır öyle değil” der. Hoca 
sürekli düzeltir. Bütün bu sihrini insanları kate-
gorize etme gücüyle gerçekleştirir. Bu sihrini be-
densel pozların yanı sıra dilsel pratiklerle de tesis 
eder. Sembolik bir sistem içinde herkesi belli hiye-
rarşik konumlara yerleştirir ve “Ben her şeyi çöz-
düm” deyip entelektüel bir aura yaratma strateji-
sini benimser. Bir yere gelmiştir ancak o yere ken-
disinden başka kimsenin gelmesini istemez. Ken-
dini abarttıkça abartır. Büyülü kelimeler kullana-
rak da bu işi yapabilirsiniz ama sözünü ettiğimiz 
örneklerde bu iş çok kaba biçimlerde icra ediliyor. 
Kendisini koptuğu ya da geldiği cemaat karşısın-
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da konumlandırarak kurabilen ama asla akademi 
cemaatinin diğer hocalarıyla ilişki içinde kurama-
yan bir karakterdir bu. Yatay bir ilişki geliştirmek-
ten aciz; ya ders alan ya ders veren bir ikilem için-
de salınıp durur. Ya hocaları vardır sürekli övgüler 
düzdüğü ya da sürekli sövgüler düzdüğü öğrenci-
leri, ötesi yok. Hocalarını gizler. Aldığı yeri beslen-
diği kaynakları sır olarak saklar ve kendisini böyle-
likle kaynak haline getirir. Onun biriktirdiği itibar 
fazlasıyla itibaridir. İtibarını genellikle derslerden 
devşirir. Bu nedenle madrabazdır; kitleden nema-
lanan bir isimdir. Daha üretken tipler gibi işin ce-
fasını çekmiyor. Okur-yazar kitlesinden çok onun 
dinleyicileri vardır. Kitlesinin okur-yazarlık oranı 
oldukça düşük olduğu için kendisini ancak sözle 
ve derslerle kurabilir. Ana yetenekleri orada geliş-
tirmiştir. Kitaplarından değil derslerinden tanınır. 
Halkın “cehaletinden” farklılık kârı devşiren bir fi-
gür yalnızca. Halktan şikâyet eden, sızlanan, hayıf-
lanan, sitemkâr bir tip. Şikâyet ettiği, beğenmedi-
ği halkın tavırlarıdır. Kültürel sermayenin kıt olma-
sı entelektüelin kendisini var etmesinin olmazsa ol-
maz koşuludur. Burada ortaya çıkan ayrışma rejimi 
spesifikleşmiş olmaktan çok kütleseldir. Argüman-
tatif değil malumat-füruşçudur. Bilgi biriktirilir ve 
istiflenir. Entelektüel bilgi istifçisidir. Sonra bu bil-
gileri karaborsada satar ha satar. Aktarıcı bir karak-
terdir. İktibasçıdır. Başka yerlerden bulup getirdi-
ği malları alıcılara satar. Daha ne mallarım var bü-
yüsünü de yaratır elbette. Örneğin, daha çıkmamış 
kitaplarını bile pazarlar. Düşünceleri ya da yazıla-
rı okuma notlarının ötesine geçemez. Bu tip hoca-
ların peşinden aslında sadece kendilerini ayrıştır-
dıkları toplumsal gruplar gidiyor. (İlahiyat fakülte-
si öğrencileri olabilir bu grup). Ancak kopup gel-
dikleri, ayrımlaştıkları insanlar üzerinde etkili ola-
biliyorlar. Ayrımlar inşa ederek tahakkümünü ge-
liştiriyorlar. Bu ilişkide bilme yetkesi hocanın elin-
de olduğu için diğerleri ona tabi konumdalar. Hoca 
dışında hiçbir varlığa sahip değiller. Bütün ilişkiler 
ve bütün topluluklar hocalar üzerinden dönüyor. 
Ders modeli o nedenle önemli. Hoca ve öğrenciler 
aynı yerde olacaklar ve orada hiyerarşik bir ilişki 
kurulacak. Hoca, o deneyimi yaşamak, onu hisset-
mek istiyor. Bu tipin “öğrencilerim olmadan yaşa-
yamam ben” diye konuşması manidar. Bu hissiya-
tı kesinlikle doğrudur. Onun için başka bir varoluş 
mümkün gözükmüyor. Formel bir yapıdan dolayı 
okur-yazarlık ilişkisi hocayı kesmediği ortada. Ho-
canın elinde tuttuğu asıl sermaye yazılar değil. Ya-
zılar üzerinden kurulmuş ve inşa edilen bir öznel-

lik mevcut olmadığı için yazılardan çok sözel pra-
tiklerle ve bedensel pozlarla kurulan bir karizmaya 
sahiptir. Poetik bir dil en büyük aracıdır. (Şiirsellik 
ya da argümanlar burada asla hakikat olarak zu-
hur etmezler; poetik dil madrabazın stratejik ens-
trümanlarıdır yalnızca). Türkiye malum poetik bir 
dilden nesre bir türlü geçemedi. Aforizmadan bü-
yük laflardan geçerek analitik sadeliğe bir türlü sıç-
rama yapamadı. Şairler, aforizmatik tipler düşünce 
namına ne varsa onu ürettiler. Tesirin büyüsel pra-
tiklerle gerçekleştirildiği bir tarz ve stil hâlâ etkisi-
ni sürdürüyor. Poetik dil ile nesir arasında bir sen-
tezde ilerliyoruz. Poetik dil nesir karşısında, söz de 
yazı karşısında üstün tutuluyor. Çünkü bizim gibi 
kapitalistleşmekte olan, sözel kültürden yazılı kül-
türe geçmeye çalışan geçiş toplumlarda söz yazıdan 
daha çok tesir bırakır. Söz merkezli tavır söyleyeni 
merkeze çeker. Anlatıcı, yani narratör “autör”den 
daha işlevseldir. Mana’nın kendi tekelinden gitme-
sine sözü elinde tutan (“hoca”) izin vermez. Eşit-
ler arası bir kamusal alan oluşması engellenir. Bu 
nedenle tartışma kültürü gelişmez. Yazar, yazısın-
da kendisini çözündürür ama söz ve duyusal iliş-
kinin niteliği başkadır. Argümantatif tarzla kuru-
lan ilişki daha aklidir. Ama poetik dil kendisini du-
yusal düzeyde ilişkiye sokar. Kişinin aklını çelersi-
niz. Çelimli çalımlar atarsınız. Hocamız geçiş figü-
rü olduğu içindir ki dili ve yazısı şiirsellik ile argü-
manların eklektik sentezinden müteşekkildir. Ka-
rizmatik hocamız asla yatay bir ilişki içinde bulun-
maz. Karizmatik hoca saygı bakımından zengindir. 
Tanınmış ünlü bir şahsiyettir. Kendisini koşul ha-
line getirir. Olmadan dünyanın dönmeyeceği kişi-
dir. Hoca öğrenci olmayandır. Ama bizim hocamız 
halktan olmayandır. Kendi geldiği kitleden olma-
yandır. Halk, annesi babası okumamış insanlardır 
ve toplumdaki bilgi tekelini en az elinde tutan ki-
şilerdir. Onlar ne kadar cahilse hoca da o kadar bi-
lendir. Öğrencilerin hiçbiri Frued’un tipi değildir. 
Kompleks yaşayarak babasını öldürmek istemez-
ler. Zaten ilişki baştan katlin imkânsızlığını garan-
ti altına alarak şekillenir. Kişi öğrencilik konumuna 
zincirlenmiştir. Öğrencilik kişinin kaderidir. Arma-
ğan ilişkisinin ultra versiyonudur bu. Hocanın sü-
rekli verdiği, karşılığında öğrenciden hiçbir şey al-
madığı bir ilişkide öğrencinin sunabileceği tek ger-
çeklik mutlak itaattir. İtaat zaman içinde mutlakla-
şır ve dokunulmazlık (“totem”) biçimine bürünür. 

Hocanın çoklukla ilişkisine değinmiştik. Çok-
luk burada siyaset teorisi içindeki anlamıyla kav-
ramsallaştırdığım bir şey. Bedensel yaşayan, cahil, 
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kara kalabalıklar. Çokluk ne kadar cahilse hoca da 
o kadar bilgilidir; çokluk ne kadar çoksa hoca da 
o kadar “bir”dir, yücedir, biriciktir. Çokluk ne ka-
dar hiçbir şey ise hoca da o kadar çok şeydir. Çok-
luk ne kadar köleleşirse hoca da bir o kadar efen-
dileşir. Hoca öğrencilerde kendi birliğinin, üstün-
lüğünün, seçkinliğinin, biricikliğinin seyrine da-
lar. Narkisos’un nehri neyse hocanın öğrencile-
ri de odur. Ders verme ediminde hocanın benliği 
çok geçmeden göklere yükselir. Öğrenciler ne ka-
dar yanlış yaparsa hocanın doğrusu o kadar mut-
laklaşır ve göğe yükselir. Hoca hakikati araştırmak-
tan çok yanlışlarla mücadele eder. Çokluk yanlış-
lar hurafeler içindedir. Onun için kendisi hiçbir 
dirençle karşılaşmaz. Boş bir alanda, sürtünmesiz 
bir uzayda Road Runner misali ilerlemektedir. Yıl-
lar sonra anlayacak ki ayaklarının altında hiçbir şey 
yok ve o anda düşecek, tıpkı Runner gibi.5 Hiç-
bir tekabüliyeti olmayan havada asılı kalmış bir fi-
gürdür. Zaman içinde kaybolup gidecektir. Çoklu-
ğun algısında var olduğu için var olan bir figür-
dür. Uyku sersemiyle gece uyandığımızda çorabın 
yılan gözükmesine benzer bu durum.6 Varolan an-
cak kişinin algısında vardır, gerçekte yoktur. Bu tip 
bir seraba benzer; elini uzatırsan eğer “ufuk” san-
dığımızın “serap” olduğunu ve gerçekte yok oldu-
ğunu göreceğiz. 

Bitirirken

“Öyleyse biz bu de bu tarih üstü insanları ken-
di bulantı (tiksinti) ve bilgelikleriyle baş başa bıra-
kalım da bugün bir kez olsun daha çok bilgeliği-
mizin olmayışından ötürü şöyle yürekten sevine-
lim.” Nietzsche

Türkiye’deki entelektüel alan hakkında refleksif 
bir bakışla düşünmeye, bilgiler üretmeye ihtiyacı-
mız var. En önemli sorunun başında kamusal ala-
nın bir türlü inşa olmaması gerekiyor. Kamusal ala-
nın yerine birbiriyle asla kesişmeyen paralel ente-
lektüel cemaatler mevcut olduğu için piyasa mode-
liyle düşünülebilecek bir sembolik sermaye piyasa-
sı son derece güdük kalmıştır. O nedenle kimin ne 
bildiğini test edecek toplumsal mekanizmalara sa-
hip değiliz. Kemalizm’in kültür fundamentalizmi-
nin patolojik sonuçlarını yaşayıp durmaktayız. Ki-
min aydın ya da entelektüel olduğunu, kimin poz 
yaptığını, kimin gerçekten ortaya bir şeyler koydu-
ğunu eleyecek filtrelerin yokluğunda kültür mad-
rabazı karizmasına karizma katmaya devam etmek-
tedir. O nedenle bu tip ne “köşe yazarı”, ne “aka-

demisyen”, ne “eleştirmen”, ne “yazar” gibi adlarla 

nitelenebilecek birisi. Hiçbir şekilde isimlendirile-

memesinin nedeni biricikliğinden değil madrabaz-

lığından ileri gelmektedir. Geçiş sürecinin iklimin-

den nemalanan kültür madrabazının çeşitli suret-

lerde belirmesini aslında çokta iyi temellendirilme-

miş bir yanılsamadan kaynaklanmaktadır. Bu ya-

nılsamayı Hegelci bir düşünce içinden dile getiri-

yorum. Hegel, “görünüş” (show) ile “fenomen” ara-

sına bir ayrım geçmektedir.7 Varlıktan Öz’e geçer-

ken bir hiçlik anı söz konusudur. Hiçlik anında or-

taya çıkan duruma Hegel “görünüş” demektedir.8 

Bu anlamda görünüş temelsiz bir gerçekliktir, öz-

süzdür. Öze taalluk eden görünüşü ise “fenomen” 

olarak adlandırır. Başka bir sosyal varlık kipinden 

yeni bir varlık kipine geçiş esnasında var olduğunu 

düşündüğümüz toplumsal tiplerin (“kültür mad-

rabazı”) birçoğu sadece bizim algımızda olduğunu 

bilmek gerekiyor. 

Sonsöz Heidegger’den olsun: 

“Böyle bir toplumda sahici hiçbir şey, dil temel-

siz kanaatler etrafında dönüp boş lakırdıya dönü-

şerek dejenere olduğu için ifşa olamayabilir. Ente-

lektüel alanda her türlü bilim ve sanat faaliyetinin 

hükmünü sürdüğü çevrelerde, akademik endüst-

ride bile boş lakırtı gittikçe geniş çevrelere yayıla-

rak otoriter bir karakter kazanır. Şeyler öyle olduk-

ları söylendiği için öyledir artık. Velhasıl boş lakır-

tı tam bir temelsizliğe yol açar. Boş lakırtı herkesin 

kendisine herhangi bir şeyi hakiki ve özgün tarzda 

anlama yükümlülüğünden kurtarır.” 

Dipnotlar
1	 Bu alıntı “Genç Kız teorisi” başlığı altında farklı yazarlarca yazılmış 

ve sitüasyonist teori geleneğinin takipçisi Tiqqun dergisinde yayınlan-
mış fragmanlardan oluşan şu kitaptan alınmıştır. Premiers matériaux 
pour une théorie de la jeune fille, Editions Mille et Une Nuits, Paris, 
2001. Buradaki detaylı analiz “kültür madrabazlığı”nın yanı sıra “genç 
kızlık” üzerinden de okunabilirdi ancak bu olsa olsa başka bir yazı-
nın konusu olabilir. Ancak yine de yazının genel kurgusunu esnetme 
pahasına dipnotlarla alttan alta bu temayı da işlemeyi düşünüyorum.

2	 “Genç-kız hiçbir şey yaratmaz, en fazla kendini yeniden yaratır” 
(s.21.).

3	 “Genç-kız’ın dünyası şeyleşmenin bütünleyici bir derece kazandığı 
biricik bir sofistikleşmeye tanıklık eder: onda insan ilişkilerini maske-
yelen, ticari ilişkileri maskeyen insan ilişkileridir” (s. 78).

4	 “Genç-kız’ın ilk özelliği: ender bulunurluğunu pazarlama beceri-
si” (s.79).

5	 “Genç-kız bir şey olmak ister, ama şey muamelesi görmek istemez. 
Tüm can sıkıntısı da, sadece şey muamelesi görmesinden değil bilakis 
gerçekten bir şey dahi olamamasından ileri gelir” (s. 88).

6	 “Genç-kız kendisine karşı duyulan arzu nispetince var olur ve kendi-
sine dair bilgisi hakkında ne konuşuluyorsa ondan ibarettir” (s. 30).

7	 “Genç-kız’ın gözlerinde sizi seyreden şey Gösteri’dir” (s.67). 
8	 “Genç-Kız şunu bıkmaksızın tekrarlar: kendisi olduğu için sevilmeyi 

istemektedir, yani olduğu olmayan-varlık için” (s.41). 
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T ürkiye’de son yıllara kadar üzerinde ciddi bi-

çimde durulmamış bir mesele üzerine son yıl-

larda cılız da olsa bazı yayınların yapıldığı görül-

mektedir. Can Kakışım’ın İletişim Yayınlarından 

çıkan, aynı zamanda doktora tezi olan Sınıf, Etni-

site ve Kimlik-Sosyalist Paradigmanın Evrimi baş-

lıklı metin bu az sayıda çalışmalardan birisi ve en 

yeni olanıdır. Akademide bu konuya ilgi gösteren 

Erkan Doğan’ın Articulating Socialism with Nati-

onalism: A Critical Analysis of Nationalism in the 

Turkish Leftist Tradition in 1960s başlıklı doktora 

tez çalışmasını da burada zikretmek gerekir. Gök-

han Atılgan’ın da bu çerçeveye yerleştirilebilecek 

metinleri bulunmaktadır. Ancak özellikle Kürt so-

rununun PKK gibi Stalinist bir örgütle yeniden 

Türkiye’nin gündemine girmesinden sonra dahi 

Marksizm ve milliyetçilik konusuna ciddi ilgi gös-

terilmemiş olması dikkat çekicidir. 

Bu ilgisizlik Marksizm’in milliyetçiliği değer-

lendirmesine dair bir takım kabulleri ve yanlış de-

ğerlendirmeleri de beraberinde getirmektedir. Ör-

neğin bu metnin yazarının da katıldığı Siyasal Bil-

giler Fakültesi’ndeki (Mülkiye) Milliyetçilik Tar-

tışmaları başlıklı doktora dersinde Marksizm’in 

Öner BUÇUKCU

Marksizm’de milliyetçilik meselesinin sistematik bir biçimde ilk kez Lenin tarafından 
ele alındığı söylenebilir. Rus Çarlığı’nın nev’i şahsına münhasır koşulları (köylülüğün 
yaygın olması, çok etnili bir imparatorluk yapısı, endüstrileşmenin yetersizliği 
vb.) dolayısıyla Lenin’in self-determinasyon yani ulusların kendi kaderini tayin 
hakkı üzerinde çok erken dönemden itibaren durmaya başladığı görülmektedir.

Marksizm ve Milliyetçilik
Üzerine

Marks ve Engels
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milliyetçilikle ilgilenmediği, çok sınırlı ilgilen-
diği iddia edilmiştir. İlgilenmemekle bir model 
kurmak arasında ince değil oldukça kalın ve kör 
göze parmak bir fark olduğu nedense dikkatler-
den kaçırılmaktadır. Bu durumun arkasında da 
Marksizm’in enternasyonalist bir söylem olarak 
milliyetçiliğin tamamen karşısında yer aldığına 
dair ön kabul bulunmaktadır. 

Peki, gerçekten böyle midir? Konu üzerin-
de çalışmalar derinleştikçe 
Marksizm’in milliyetçilikle 
irtibatı üzerine oldukça ilgi 
çekici temas noktaları belir-
mektedir. Özellikle 1960’lar-
da yükselen Üçüncü Dünya-
cılık hareketinin milliyetçi-
likle ve Marksizm’e kurduğu 
enteresan ilişki Türkiyeli en-
telektüel tarafından önem-
senmemiş, burun kıvrıl-
mıştır. Bu konuda neredey-
se tek ciddi çalışmanın Bas-
kın Oran’ın Azgelişmiş Ülke 
Milliyetçiliği: Kara Afrika 
Modeli başlıklı metin olma-
sı, uzun yıllardır bu metnin 
baskısının yapılmıyor olma-
sı ve Ege’de Akilken yaşadık-
larını kitaplaştıran Oran’ın 
derslerinde talebelerine ez-
berlettiği bu metnin yeniden 
yayımını düşünmemesi ko-
nuya ilgisizliğe dair önemli 
çıkarımlar sağlamaktadır.

Konuyu Türkiye’de dü-
şünce açısından değerlendi-
rebilmek ve konumlandıra-
bilmek için özünün bir bi-
çimde anlaşılması gereklidir. 
Bu metin Marksizm ve mil-
liyetçilik tartışmasının teme-
line, Marks ve Engels’in milliyetçilik karşısındaki 
tutumlarına odaklanmaktadır. Başka yazılarda ko-
nunun Türk düşüncesine taalluk eden boyutları 
üzerinde de durulacaktır.

On Dokuzuncu Yüzyıl Dünyasında İki Benî Âdem

Milliyetçilik meselesi üzerine Marks ve 
Engels’in ciddi biçimde düşünmedikleri, daha-

sı bu meseleyi ciddiye almadıkları iddia edilir. 
Bu yaklaşım Marks ve Engels’in milliyetçilik üze-
rine sistematik bir kuram oluşturmadıkları biçi-
minde anlaşılacaksa doğrudur. Zaten iki düşünü-
rün milliyetçiliği açıklamak gibi bir kaygıya sa-
hip olmadıkları, hem devletlerarası ilişkileri hem 
de toplumsal ilişkileri sınıf çatışmaları bağlamın-
da ele aldıkları bilinmektedir. Ancak her iki dü-
şünürün de on dokuzuncu yüzyıl dünyasının bi-

rer figürü oldukları unutul-
mamalıdır. Diğer bir deyişle 
Avrupa’da milliyetçi hareket-
lerin ciddi bir ivme kaydet-
tiği bir dönemde görüşleri-
ni ortaya koymuşlardır. Do-
layısıyla milliyetçiliği hiçbir 
zaman önemsemediklerini 
söylemek imkânsızdır.

Ayrıca her iki düşü-
nür de Alman romantizmi-
nin; daha doğrusu millî bir-
liğini ve milli devletini ara-
yan Alman düşüncesinin 
güçlü izlerini taşımaktadır-
lar. Marks’ın “ayakları üze-
rine oturttuğunu” iddia etti-
ği Hegel, Napoleon’u at sır-
tında gördüğünde onu ge-
ist zannetmişti. Cephede bu-
lunan Fichte’in geri hizmet-
te bulunurken devletsizliğin 
acısını çektiği söylenir. Kısa-
cası milli bir Alman devleti 
özlemi Alman entelektüelini 
on dokuzuncu yüzyılın baş-
larında biçimlendirmişken 
Marks ve Engels’in bu cere-
yandan etkilenmemiş olduk-
larını söylemek imkânsızdır. 
Zaten Engels’in erken yaşlar-

da aşırı bir Alman ulusçusu olduğu bilinmektedir.
Her iki düşünürün de milliyetçilik konusun-

daki görüşlerinin dönemlere göre ciddi farklılık-
lar gösterdiği görülüyor. Bu durumun en önem-
li sebebi milliyetçi hareketleri işçi sınıfının çıkar-
ları doğrultusunda dönemsel olarak değerlendir-
me eğilimleridir. Diğer bir deyişle ilerici olduğu-
nu düşündükleri milliyetçi hareketlere karşı daha 

Marks ve Engels’in milliyet-
çilik konusundaki görüşle-
rinin dönemlere göre ciddi 
farklılıklar gösterdiği görü-
lüyor. Bu durumun en önem-
li sebebi milliyetçi hareketle-
ri işçi sınıfının çıkarları doğ-
rultusunda dönemsel olarak 
değerlendirme eğilimleridir. 
Diğer bir deyişle ilerici oldu-
ğunu düşündükleri milliyet-
çi hareketlere karşı daha 
olumlu yaklaşırken geri-
ci olduklarını düşündükleri 
hareketlere daha olumsuz 
yaklaşmışlardır. Bu arada 
ifade edilmesi gereken bir 
başka husus küçük devlet-
ler oluşturacak hareketlere 
karşı büyük devletleri des-
teklemeye, onların yanın-
da saf tutmaya meyyal 
olduklarıdır.
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olumlu yaklaşırken gerici olduklarını düşündük-
leri hareketlere daha olumsuz yaklaşmışlardır. Bu 
arada ifade edilmesi gereken bir başka husus kü-
çük devletler oluşturacak hareketlere karşı büyük 
devletleri desteklemeye, onların yanında saf tut-
maya meyyal olduklarıdır. 

Bu durum en net biçimde ifadesini İrlanda 
konusundaki tavırlarında bulur. Marks ve En-
gels İrlanda’nın Britanya’dan bağımsızlığını ka-
zanmasını önce desteklememişler, daha sonra 
da gönülsüz biçimde fikirlerini değiştirmişlerdir. 
İrlanda’nın bağımsızlığını desteklememeleri daha 
büyük bir pazar, dolayısıyla daha hızlı bir kapita-
listleşme vadeden Britanya’nın küçülmesini iste-
memeleridir. Sonraki dönemde burjuva demokra-
tik hareketlerin ilericiliği konusunda kanaat geliş-
tiren iki düşünürün İrlanda konusunda fikir de-
ğiştirmeleri düşünce sistematikleri açısından bir 
tutarsızlık olarak değerlendirilemez. Bu noktada 
da Marks ve Engels’in birer on dokuzuncu yüzyıl 
insanı olmalarının belirgin bir biçimde etkili oldu-
ğu söylenebilir. Kapitalizmin gelişimi için serbest 
piyasa ve geniş pazar ekonomisinin gerekli oldu-
ğuna inanılan bir dönemde bu gelişmeyi yavaşla-
tacak ya da durduracak bir gelişmeye Marks’ın ve 
Engels’in olumlu yaklaşması düşünülemez.

Çürümüşlüğü Yapısallaşmış Bir Entite: Osmanlı

Son olarak iki düşünürün milliyetçilik konu-
sundaki fikirlerinin biçimlenmesinde Rusya ve bi-
raz daha az olmakla birlikte Avusturya-Macaristan 
İmparatorluğu’na yaklaşımlarının etkili olduğu 
söylenmelidir. Marks ve Engels bu iki impara-
torluğu ama daha çok Rus Çarlığı’nı Avrupa’daki 
devrimci hareketlerin önünde en büyük engel, 
gerici iki büyük güç olarak değerlendirmişlerdir. 
Batı ve Orta Avrupa’da bu iki emperyal gücü za-
yıflatacak milliyetçi hareketleri müspet karşılama 
eğiliminde olmuşlardır. Bu bağlamda oldukça en-
teresan refleksler geliştirdikleri de gözlenmekte-
dir. Örneğin Rusya’nın Doğu Avrupa’da başat bir 
güç durumuna gelmesini önlemesi için Britanya 
hükümetine çok kereler doğrudan ve dolaylı çağ-
rıda bulunmuşlardır. Dahası “bir gün mutlaka ica-
bına bakılması gerek”tiğini düşündükleri Osman-
lı Devleti’ni Rusya’ya karşı desteklemişler, özel-
likle 1853-1856 arası dalgalı dönemde Osmanlı 
ordularının galibiyetini arzulamışlardır. Marks’ın 

Serdar-ı Ekrem Ömer Lütfi Paşa’nın askeri dehası-

na ve kapasitesine sayfalar dolusu methiye dizme-

si gerçekten enteresandır.* 

Marks ve Engels özellikle Doğu Avrupa halkla-

rına karşı oldukça kötümser bir yaklaşım içerisin-

dedir. Düşünürlere göre bu bölgelerdeki geriliğin 

sebebi Arnavutlar ve Türklerdir. 12 milyon fark-

lı halkın 1 milyon Türkün boyunduruğu altında 

olduğunu iddia ederler ve bu durumdan şikâyet 

ederler. Diğer taraftan bu halkların büyük bölü-

münün de kendilerini yönetme kapasitesine sahip 

olmayan, tarihsiz halklar olduğu kanaatindedir-

ler. Düşünürlere göre bu halklar için en iyi çözüm 

özümsenmeleri yani asimile edilmeleridir. 

Bununla birlikte olgunluk döneminde her iki 

düşünürün Güney Slavları olarak isimlendirdik-

leri Sırplar konusunda daha iyimser bir noktaya 

geldikleri gözlenmektedir. Marks 1853-1856 ara-

sı dönemde ve sonrasında Osmanlı’nın çürümüş-

lüğüne karşı Hıristiyan Sırpların desteklenme-

sinin bu bölgede hem daha az sarsıntılı bir güç 

değişimini sağlayacağını hem de bölgedeki diğer 

Müslüman olmayan unsurlar tarafından destekle-

necek güçlü Sırbistan’ın Avusturya-Macaristan’ın 

ve Rusya’nın Avrupa’daki gücünü kıracağı fikrini 

dillendirmişlerdir. Marks’ın İngiltere’nin Osman-

lı Devleti’ne dönük status quonun korunması po-

litikasını eleştirdiği çeşitli yazılarında ve mektup-

larında bu fikri savunduğu gözlenmektedir. Kısa-

Marks ve Engels özellikle Doğu Avrupa 
halklarına karşı oldukça kötümser bir 
yaklaşım içerisindedir. Düşünürlere 
göre bu bölgelerdeki geriliğin sebebi 
Arnavutlar ve Türklerdir. 12 milyon 
farklı halkın 1 milyon Türkün boyun-
duruğu altında olduğunu iddia ederler 
ve bu durumdan şikâyet ederler. Diğer 
taraftan bu halkların büyük bölümü-
nün de kendilerini yönetme kapasite-
sine sahip olmayan, tarihsiz halklar 
olduğu kanaatindedirler. Düşünürlere 
göre bu halklar için en iyi çözüm özüm-
senmeleri yani asimile edilmeleridir.
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cası Marks Osmanlı Devleti’nin tek başına Rusya 
tarafından yutulmasına karşı olduğu kadar status 
quonun korunmasına da karşıdır. Bunu gerçekleş-
tirmenin en iyi yolunun da Sırbistan’ın desteklen-
mesi olduğunu düşünmektedir.

Teorinin Sefaleti vs. Teorinin Kurtarıcılığı

Buraya kadar üzerinde durulan hususlar-
dan anlaşılacağı üzere Marks ve Engels genellik-
le Batı ve Orta Avrupa üzerinde durmakta, Doğu 
Avrupa’yı önemsememektedir. Bu yaklaşımları 
devrimin gelişmiş kapitalist ülkelerde gerçekleşe-
ceği öngörüsüyle ilintilidir. Çünkü proletarya bu 
ülkelerde tecessüs etmiş durumdadır. Bu durumu 
en güzel biçimde açıklayan hadise Polonya’nın ba-
ğımsızlığı konusunda Marks’ın geliştirdiği tutum-
dur. Şöyle diyor Marks: “Öyle anlaşılıyor ki Polon-
ya Polonya’da değil İngiltere’de kurtulacaktır.” Bu 
cümle İngiltere’de gerçekleşecek proletarya devri-
minin Polonya’daki ve tüm dünyadaki proletarya-
yı kurtaracağını ifade etmektedir. 

Peki, ama proleterleşmemiş halkların durumu 
ne olacaktır? Bu konuda Marks ve Engels’in gö-
rüşleri oldukça acımasızdır. Öncelikle proletar-
yanın gelişme aşamasında olduğu ancak tam ola-
rak endüstrileşmemiş Rusya gibi ülkeleri devri-
min gerçekleştirilmesi açısından önemsemedik-
leri söylenmelidir. Devrimin Avrupa’da etki sa-
hasını genişletmesi bakımından Almanya’ya dik-
kat ettikleri söylenebilir. Proletaryanın hiçbir bi-
çimde gelişmediği toplumlara yönelik kanaatle-
ri ise daha serttir. Açık bir şekilde bu toplumla-
rın yönetilmesi gerektiğini düşünürler. Lafı dolaş-
tırmadan söylersek bu toplumlara karşı geliştiri-
len emperyal politikaları onaylamakta ve önemse-
mektedirler. Öyle ki proleterleşmemiş, henüz feo-
dal ilişkilerin geçerli olduğu geri kalmış toplumlar 
söz konusu olduğunda iki düşünür Rus Çarlığı’na 
karşı amansız düşmanlıklarını da unutmaktadır-
lar. Engels tüm gaddarlığına rağmen Rusya’nın 
Karadeniz’deki ve Asya içlerindeki uygarlaştırma 
misyonunu önemsemekte ve onaylamaktadır.

Bu bağlamda belki son olarak on dokuzun-
cu yüzyılda görünür olan bir başka husus, self-
determinasyon hakkı üzerinde durulabilir. Marks 
ve Engels’in self-determinasyon hakkı üzerinde 
durmadıkları görülmektedir. Bunun iki temel se-
bebi olduğu söylenebilir. İlki Marks ve Engels’in 

mutlak ve objektif bir hak kategorisinin varlığı-

nı düşünmüyor olmalarıdır. Düşünürler her du-

rumda ve herkese uygulanacak bir hak kategori-

sinden ziyade işçi sınıfının çıkarları doğrultusun-

da tanımlanacak ve konjonktürel olarak tanımla-

nacak hak kategorilerinden bahsetmeye eğilimli-

dirler. Önemli olan proletaryaya ve ilerlemeye hiz-

met edecek olmasıdır. Örneğin Marks da Engels 

de bir ilerlemeyi ifade ettiği için köleliği en azın-

dan tarihin belli bir dönemi için olumlamakta-

dırlar. Dolayısıyla self-determinasyon hakkını da 

böyle bir hakkın varlığından bahsetmeden işçi sı-

nıfının çıkarları doğrultusunda ele almaktadırlar. 

İkinci önemli husus da Marksist tasarımın 

devrim gerçekleşip sınıfsız bir topluma geçildik-

ten sonra etnisitenin önemsizleşeceği, milletlerin 

de bir ölçüde ortadan kalkacağı yönündeki kanaa-

tidir. Burada Marks ve Engels’in sosyalist aşamada 

milletlerin tamamen ortadan kalkacağını düşün-

düklerini söylemek haksızlık olacaktır. Özellik-

le olgunluk dönemi eserlerinde sosyalist aşamada 

da milletlerin varlığını devam ettireceğini belirt-

tikleri pasajlara rastlanmaktadır. Ancak bu varlı-

ğın önemsizleşeceğini, siyasal önemini yitireceği-

ni düşündükleri rahatlıkla söylenebilir.

Marksizm’de milliyetçilik meselesinin siste-

matik bir biçimde ilk kez Lenin tarafından ele 

alındığı söylenebilir. Rus Çarlığı’nın nev’i şah-

sına münhasır koşulları (köylülüğün yaygın ol-

ması, çok etnili bir imparatorluk yapısı, endüst-

rileşmenin yetersizliği vb.) dolayısıyla Lenin’in 

self-determinasyon yani ulusların kendi kaderi-

ni tayin hakkı üzerinde çok erken dönemden iti-

baren durmaya başladığı görülmektedir. Özellik-

le Kautsky ve Luxemburg ile milliyetçilik ve ulus-

ların kendi kaderini tayin hakkı dolayısıyla girdi-

ği polemikler ciddi bir külliyat oluşturmaktadır. 

Lenin’in, Luxemburg’un eleştirilerini cevaplamak-

la görevlendirdiği Stalin’in de entelektüel geliş-

kinliği zayıf olmakla birlikte bazı metinleri oldu-

ğu görülmektedir. Daha sonra Sovyetler’in ilk Mil-

liyetler Komiseri olacak olan Stalin’in uygulaması 

ve Marksizm-Leninizm’le mukayesesi bu yazının 

sınırlarını aşıyor. Bir başka yazıda Marksizm ve 

milliyetçilik ilişkisini irdelemeye devam edeceğiz.

* Tam bu noktada insanın aklına Marks’ın Ömer Lütfi 
Paşa’nın ihtida etmiş olduğunu bilip bilmediği sorusu düşüyor.
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“Bizi geriye dönmeye kışkırtan da en az bizi 
ileriye iten kadar insani ve gereklidir.”

Pier Paolo Pasoloni

“Köksüzleştirme, köklere olan ihtiyaç hariç 
her şeyi kökünden söker.”

Christopher Lasch

“Geçmişe duyulan her türlü nostaljinin ma-
razi bir şeyler taşıdığı günümüzün basma ka-
lıp fikirlerindendir. Buna göre, bir andan diğeri-

ne geçerken hatıraların silindiği, geç-
mişin anımsanmadığı -anımsansa da 

bile bunun yalnızca Tanrı’ya tü-
rümüzün kalkınmasını 

nasip ettiği için şükran sunmak üzere yapıldı-
ğı- sonsuz bir şimdi içerisinde yaşamak icap et-
mektedir. Ben burada snobizmden doğan ve yaş-
lanmaktan duyulan dehşet sebebiyle müracaat 
edilen bir tür entelektüel gerdirme görüyorum.”

George Orwell

1910 yılında, Adolphe Vasse -bugün epeyce 
unutulmuş bir sol reklamcısı- politik dünyanın 
haritasını Dreyfus olayından hemen sonra yeni-
den çizilmiş hâliyle tasvir ediyordu: “Meclis’in 
üç büyük coğrafi di-
limi -sağ, merkez ve 
sol- kendi-
leri dışında 

Eğer “solcu olmak” her şeyden evvel “kendi zamanıyla yaşamayı” bilmek 
(hatta ideal olarak bir avangard sanatçı yahut moda tasarımcısı edasıyla onun 
da ötesine geçmek)6 anlamına geliyorsa, solcular doğal olarak kötülüğün 
ya da akıldışılığın her türlü emaresinden azade kılınmış durumdadır. 

DİKİZ AYNASINA ÖVGÜ1

Jean-Claude MICHÉA

1848 Fransa
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hiçbir politik, ekonomik yahut sosyal yaklaşı-
ma yer bırakmayan üç büyük ideolojik dilime 
denk düşer. Gericiler, Muhafazakârlar ve De-
mokratlar bizde egemenlik için birbiriyle mü-
cadele eden üç aslî ve kategorik parçayı teşkil 
etmektedir.”2

Bu birazcık kaba (ama günümüz sol en-
telektüellerinin büyük kısmının tereddütsüz 
bir şekilde müracaat ettiği) tasnif, gayet açık 
bir biçimde, bugün hâlen modern sol tahay-
yüle yerleşmiş durumdaki belli başlı ideolo-
jik varsayımları ortaya çıkarmıştı. Bir taraftan, 
(1848 Haziran’ından Pa-
ris Komünü’ne XIX. Fran-
sız yüzyılında köktenci bir 
rol oynamış) sosyalist işçi 
hareketinin geleneksel ide-
olojik kutuplaşmaların öte-
sine geçen ve belirli bir fel-
sefi projenin taşıyıcılığını 
üstlenen bağımsız bir po-
litik güç olarak var oluşu 
mutlak manada kesintiye 
uğruyordu ve bu hiç şüp-
hesiz en mühim altüst olu-
şa denk gelmekteydi. Artık 
o da (işçi sınıfının politika 
tarafından esir alınışı karşı-
sındaki iradeyi temsil eden 
Amiens tasarısına -1906’da 
yasalaştı- yönelik sendikal 
devrimcilerin güçlü mu-
halefetine rağmen), büyük 
“sol güçler” ailesini oluş-
turan birçok akımdan bi-
risi mesabesindeydi. Diğer yandan, sol tumtu-
raklı bir şekilde yarının partisi olarak tanımla-
nır, yani (sınıf savaşı ve işçi egemenliğine ilişkin 
her türlü referanstan soyutlanarak) ilerlemenin 
ve modernitenin -“demokratik” olduğu varsayı-
lan- değerlerine sabitlenirken, zımnen korkunç 
bir basitliğin metafizik durumu içine hapsedili-
yordu. Bundan böyle, (ancak XX. yüzyılın baş-
larında yaygınlık kazanan ifadeyle) “solcu”nun 
imrenilen statüsünden faydalanmak için, (taşra-
nın, geleneklerin, “taassupların”, “içe kapanık-

lığın” yahut “irrasyonel” bağlanmaların karan-
lık dünyası olan) “dün”ün yüz kızartıcı işaretle-
rini hâlen üzerinde taşıyan her şeyi ilkesel ola-
rak hor görmek ve buna koşut olarak modern 
toplumun politik, moral, ekonomik yahut kül-
türel bütün evrimleri karşısında aktif bir sempa-
ti ve anlayış göstermek yeterli oluyordu.3 Kısa-
cası artık sol, yegâne değeri (veya tek limiti) Ak-
lın evrensel yasaları olacak bu “mümkün dün-
yaların en iyisi”nin (“bir cesur yeni dünyanın”)4 
kapısını açmaya yarayan ayrıcalıklı bir anahtarı 
temsil etmekteydi. 

Modern solcu insanın 
hayret verici psikolojisi an-
cak, zeminini soyut bir üni-
versalizmin (sınırların ilga-
sı ve köksüzleşmenin yay-
gınlık kazanmasının ken-
disiyle barışık bir dünyanın 
ön koşulunu teşkil edeceği 
düşüncesi) oluşturduğu ve 
“tarihin belli bir yöne” doğ-
ru aktığını varsayan (mese-
la zanaatçıların ve köylüle-
rin dünyasının yahut baş-
ka bir düzlemde kıskançlı-
ğın ve aşk acılarının önlene-
mez yok oluşunu öngören) 
bu naif inancın5 ışığı altın-
da kavranabilir.

Eğer “solcu olmak” her 
şeyden evvel “kendi za-
manıyla yaşamayı” bilmek 
(hatta ideal olarak bir avan-
gard sanatçı yahut moda 

tasarımcısı edasıyla onun da ötesine geçmek)6 
anlamına geliyorsa, solcular doğal olarak kö-
tülüğün ya da akıldışılığın her türlü emaresin-
den azade kılınmış durumdadır. Hangi mecrada 
olursa olsun, dün var olmuş olan bir şeye her-
hangi bir bağlılık gösteren (yahut herhangi bir 
nostalji taşıyan) herkes -zamanın değiştiğini ka-
bullenmeye ontolojik düzeyde kabiliyetsiz olan 
kim varsa- ya tedirgin edici bir “muhafazakârlığı” 
yahut aralarında daha zındıklar söz konusuy-
sa çaresiz bir “gericiliği” açığa vurmaktadır. 

Modern solcu insanın hayret 
verici psikolojisi ancak, zemi-
nini soyut bir üniversalizmin 
(sınırların ilgası ve köksüz-
leşmenin yaygınlık kazan-
masının kendisiyle barı-
şık bir dünyanın ön koşu-
lunu teşkil edeceği düşünce-
si) oluşturduğu ve “tarihin 
belli bir yöne” doğru aktığını 
varsayan (mesela zanaatçı-
ların ve köylülerin dünyası-
nın yahut başka bir düzlem-
de kıskançlığın ve aşk acıla-
rının önlenemez yok oluşu-
nu öngören) bu naif inancın 
ışığı altında kavranabilir.
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Eğer seçim ihtiyaçları bunu gerektiriyorsa -di-
ğer ikisinden bile kötü olan- “faşizm” kavramı-
nın şemsiyesi altında bir araya getirilebilecek bu 
iki büyük günah, solcu insanın özgül demono-
lojisini -veya Malleaus Maleficarum’unu7- ta-
nımlamaya yeter de artar. Zira eğer gelişimi ko-
şulsuz bir şekilde engellenmesi gereken tek bir 
kötü düşünce varsa, o da (bir mahallenin gü-
venliğinden öğrencilerin eğitim seviyesine, bes-
lenme kalitesinden çalışma koşullarına, medya-
tik eğlencenin evriminden adabı-ı muaşerete ri-
ayet edilmesine) kolektif varoluşun şu ya da bu 
veçhesinde işlerin eskiden bundan daha iyi git-
miş olabileceği fikridir, sol-
cunun ilerlemeci ve libe-
ral ruhunun selameti buna 
bağlıdır. 

İşte bu en merkezi nok-
tadır. Her şeye rağmen, bu 
parlak gelecek en nihayetin-
de öngörülenden çok daha 
kasvetli çıkabilir ve “yaş-
lı tarihtekine benzer hiçbir 
şeyin bulunmadığı” bin yıl-
lık rüyaların seyri -acımasız 
gerçekler8 karşısında- yön 
değiştirebilir. Fakat bu du-
rumda bile, sol çevrecilerin 
(bir diğer değişle büyümeyi 
George Bush gibi “bir prob-
lem değil, aksine çözüm” 
olarak gören “çevreciler”in) 
-ilk bakışta çelişkili görü-
nen- mevcudiyetinin de is-
pat ettiği üzere, ilerleme dininin itikadı teme-
linden sarsılmayacaktır. Bu paradoks, “gele-
cek arzusu”nun (başka bir ifadeyle “dünyaların 
en iyisi”nin şu ya da bu formunun pozitif çe-
kim gücünün) yalnızca ilerlemeye olan imanın 
ikinci (ve hatta ihtiyarî) bir safhası olarak su-
nulduğunu göz önünde bulundurduğumuzda 
izaha kavuşur. Esasında, bu dinsel inanışın ilk 
psiko-ideolojik motoru, her zaman için geçmi-
şin inkârı ve geçmişe karşı her daim nefret ol-
muştur (Bu gerek kolektif geçmiş olsun gerekse 
solcunun kendi şahsî yahut ailevî geçmişi). Eğer 

nihai olarak huzura (gerek medeni anlamda ge-
rekse kendi iç dünyasında), özgürlüğe (politik 
yahut şahsi düzeyde) ve Aklın muzaffer salta-
natına -ki bu en ısrarcılar için mümkündür- ka-
vuşmak istiyorsa, bir absürt alışkanlıklar, gü-
lünç taassuplar ve ölümcül hurafeler korteji ola-
rak geçmiş, bireyin başından savması gereken 
ne varsa onu temsil etmektedir. Tam da bu se-
bepten ötürü, XVI. ve XVII. yüzyıllarda vuku 
bulmuş sivil din savaşlarının ilksel travması 
-solun pek aşina olduğumuz retorik formülüyle 
bu bir daha asla felsefesi olarak anlaşılabilecek 
bir travmadır- hesaba katılmaksızın, XVIII. yüz-

yıldan itibaren ortaya çıkan 
“tarihin bir yönü” olduğu-
na ilişkin teselli verici ina-
nışın tekâmülünü anlamak 
mümkün olmayacaktır. 
Yalnızca bu korkunç tecrü-
be, ilerlemeci zihniyetin ni-
çin gelmekte olan dünyaya 
(veya gelecek nesillere) dair 
gerçekçi bir alâkaya sahip 
olmayıp, psikolojik bakım-
dan tahammül edilemez bir 
geçmişten her ne pahası-
na olursa olsun kaçma ön-
istemine ve bugünün mec-
buren dünden daha iyi ol-
duğuna ilişkin bir mut-
lak inanca dayandığını an-
lamaya imkân tanıyor. Söz 
konusu mutlak inanç, sol-
cu insanın bilinçdışında 

son derece derin bir biçimde kökleşmiş olup, 
kendisi olmaktan vazgeçmediği sürece vazge-
çemeyeceği, yani (kendi kavramsal ayrımlarını 
kullanarak söylersek) onu faşoluk sınırına geti-
recek yahut birazcık gerici olmaya mecbur ede-
cek tahripkâr ve vahşi duyguyla yüzleşmeksizin 
sıyrılamayacağı bir idrak tarzının a priori for-
munu teşkil etmektedir. 

Bu anlamda, bütün sol düşüncenin kuru-
cu tabusu (bir kez daha, prekapitalist dünya-
nın ilişkileri içinde çok daha diyalektik bir te-
mele sahip olan eskinin işçi ve halkçı sosyaliz-

Bütün sol düşüncenin kuru-
cu tabusu (bir kez daha, pre-
kapitalist dünyanın ilişkile-
ri içinde çok daha diyalektik 
bir temele sahip olan eskinin 
işçi ve halkçı sosyalizminden 
son derece farklı bir biçim-
de) arkaya bakmanın dinen 
yasaklanmış oluşu; veya-
hut, a fortiori olarak, geç-
miş zamanın izini sürmeye 
ve eski medeniyetlerin tarih-
sel tecrübesine yönelik en 
ufak bir ilgiye sahip olma-
nın günah sayılmasıdır.
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minden son derece farklı bir biçimde9) arka-
ya bakmanın dinen yasaklanmış oluşu; veya-
hut, a fortiori olarak, geçmiş zamanın izini sür-
meye ve eski medeniyetlerin tarihsel tecrübesi-
ne yönelik en ufak bir ilgiye sahip olmanın gü-
nah sayılmasıdır. Yeri gelmişken, söz konusu 
yasağın, -kendilerini halk sınıflarına ve “ılımlı 
muhafazakârlığa” (Orwell) bağlayan son bağları 
da koparmış- sol ve aşırı sol hareketlerin doğal 
ideolojik meylinin niçin her yerde ve her zaman 
ancak bir mimetik vaat ve bir ileriye kaçış biçi-
minde var olabileceğini genişçe açıklamaya kâfi 
olduğunu belirtelim. 

Okurların büyük kısmı bu noktada “şair-
ler prensi” Orpheus’un ibret verici kaderini ha-
tırlayacaktır. Düğün gününde bir yılan tarafın-
dan ısırılan güzel Eurydice’i bulmak üzere ye-
raltındaki ölüler krallığına inmiş, sözünün bü-
yüsü ve lirinin baş döndürücülüğü sayesinde 
Hades’i sevdiceğiyle birlikte canlıların dünya-
sına dönmesine izin vermesi için ikna etmiştir. 
Fakat Cehennem tanrısı bu istisnai uzlaşımı tek 
bir şartla kabul eder: Orpheus “Averne vadisin-
den çıkana dek asla bakışlarını geriye çevirme-
melidir.” (Ovide, Metamorfozlar, X. Kitap). Pek 
tabii, tam da gölgeler krallığı ile canlılarınkini 
birbirinden ayıran sınırı geçecekleri an (tamı 
tamına solun jesti), Orpheus aşkının (ilerleme 
kültünün ve modanın içerdiği stoacı ilgisizlikle 
doğrusu pek uyuşmayan bir duygu) nesnesine 
bakmaktan kendini alıkoyamayarak kurtarma-
ya geldiği sevdiğini -bu sefer sonsuza dek- kay-
beder.10

Tüm denemelerin bir başlığı olması gerek-
tiğinden, bu a priori tavır alışlar ve -yaklaşık 
iki yüz yıldır- ilerlemeci solun tahayyülünü ta-
nımlayan yüce buyruklar demetini ifade ede-
cek isim olarak Orpheus Kompleksi’ni tercih et-
tim. Zavallı Orpheus gibi, (bizleri kökenselliğin 
ve geleneğin cehennemî dünyasından her gün 
birazcık daha uzaklaştırmakla muvazzaf) sol-
cu insan da aslında, en kısasından bir mola için 
duraksaması söz konusu dahi olmaksızın (pa-
lavraları ne denli çok olursa olsun solcu bir in-
san asla epikürcü olamaz) ve ardına en ufak bir 
bakış atmaksızın “İlerleme”nin sarp yokuşunu 
tırmanmaya mahkûm edilmiştir.11

           Fransızca’dan Çeviren: Habil SAĞLAM
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Seçilmeye Layık Olmak

P eygamberler, yüce Allah tarafından hidayet 
rehberi olarak insanlara gönderilmiş şahsiyet-

lerdir. Onların her biri, insanlar için güzel ahlakın 
en mükemmel örneği ve her bakımdan rahmete ve-
sile olacak örnek şahsiyetlerdir. En temel vasıflarıy-
la insandırlar ve insanlar arasından seçilerek görev-
lendirilmişlerdir. İnsandırlar ama herhangi bir in-
sanda kolaylıkla bulunabilecek kişilik problemleri-
ne, zihinsel kusurlara, ahlaki zafiyetlere sahip de-
ğillerdir. Seçilmişlerdir, çünkü seçilmeye tamamen 
layık kimselerdir. Zira söz konusu ilahi görev, bu 
görevi layıkıyla yerine getirebilmeye imkân sağla-
yacak doğru, iyi, olgun bir şahsiyete; akıl, hafıza, 
zekâ gibi kusursuz zihinsel yeteneklere; doğru, gü-
zel, mükemmel ahlaki özelliklere en üst düzeyde 
sahip olmayı gerektirmektedir. 

Fakat bu özellikler sadece ilahi görev süresi için 
olmazsa olmaz özellikler değildir. Hidayet rehberi 
olarak seçilecek kişinin, ilahi görev öncesi inanç ve 
hayatıyla da hidayet rehberi olarak görevlendirile-
ceği yüce görevle çelişen veya çatışan konum ve du-
rumda bulunmaması gerekir. Yoksa elçiliğini yaptı-
ğı hakikati insanlara sunmaya başladığında kabul 
görmez; çünkü insanlar öncelikle söylenene değil 
söyleyene bakarlar. Bu itibarla hakikati söyleyenin, 
hakikati söylemeye layık bir hayat tarzına, ahlaki 
erdemlere sahip olması özel bir önem ifade etmek-
tedir. Dolayısıyla her hakikat elçisi, elçi olarak seçi-
lip görevlendirilmeden önceki hayatında elçiliğini 

yapacağı hakikate, ahlaka, hayat tarzına çelişir bir 
konumda olmamıştır. Bütün bunların ise beşeri bir 
çabanın ürünü özellikler olmadığını, ilahi bir pla-
nın gereğine uygun bir durum olduğunu anlamak 
hiçte zor değil. Son hidayet rehberinin şahsı ile ilgi-
li olarak Kur’ân’da verilen bilgi ve hatırlatmalar bu 
gerçeği olanca açıklığıyla ortaya koymaktadır. Sa-
dece örnek olması açısından bir grup ayet bu ba-
kımdan önemlidir. Bu ayetlerde, son hidayet reh-
beri olarak seçilip görevlendirilen Hz. Muhammed 
(s)’in risalet öncesi durumu Rabbin seni yetim bulup 
barındırmadı mı? O seni şaşırmış bulup doğru yola 
iletmedi mi (Duha, 93/6,7) vurgusuyla hem kendi 
şahsına ve hem de kendisini tanıyanlara hatırlatıl-
mıştır. Allah elçiliği nereye vereceğini bilir (En’âm, 
6/124) ayetinde ise, risâletin (elçiliğin, peygamber-
liğin) konulabileceği belli bir yeri olduğu değişme-
yen ilahi bir ilke olarak ifade edilmiştir. Buna göre 
her kim risâletin verilmesine uygun özelliklere sa-
hip ise, işte ancak o kimse peygamber olabilir. Pey-
gamberliğin bir kimseye verilebilmesi için gerek-
li olan en temel özellikler ise, O kimsenin, aldat-
ma, zulüm, ahlâksızlık, kötülük gibi özelliklere sa-
hip olmaması; İslâm üzere yaratılmış olan fıtratının 
şirk ve küfür gibi şeylerle bozulmamış olmasıdır. 
Zira Allah’ın elçisi olmak gibi yüce, ilâhî bir göre-
vi üstlenmek basit bir durum değildir. Böylesi yüce 
bir göreve aday şahsiyetin sıradan birisi olmayacağı 
açık ve kesindir. O’nun mükemmel bir kişiliğe, üs-
tün bir zekâya, derin anlayış gücüne, engin düşün-
ce kabiliyetine, bozulmamış fıtrî özelliklere ve yük-

Celaleddin VATANDAŞ

ÂLEMLERE RAHMET
BİR ŞAHSİYETİN
VAHİYLE İNŞASI

Hz. Muhammed (s) hidayet rehberi ve hakikat elçisi olarak 
görevlendirildiğini öğrendiği zaman kendisine tevdi edilen görevin 
mahiyetini ve gereklerini bilmiyordu. O güne kadar fıtratının ve 
vicdanının hakikatle uyumlu sesini dinleyerek doğru, güzel, ahlaklı, 
adaletli bir hayatın mensubu olmuştu. Şirk bataklığına batmamıştı, 
fakat tevhit hakikatinin özellik ve gereklerini bilme imkânı da yoktu.  
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sek ahlâkî erdemlere sahip olması, üstleneceği gö-
rev gereği zorunludur. Peygamber olacak kişi böy-
lesi olumlu özelliklere sahip olmalıdır ki, hem gö-
revine başladığında kabul görsün ve hem de pey-
gamber olmak gibi yüce bir sıfatı üstlenip gerek-
lerini yerine getirirken zorlanmasın; güzel, olum-
lu, iyi şeyleri doğal yapısının bir gereği olarak zor-
lanmadan yerine getirebilsin. Bütün bu özellikler 
ise Peygamber olmadan önceki haliyle, yani sade-
ce Abdullah’ın oğlu Muhammed olduğu zamanda 
dahi, Resûlüllah’ın sahip olduğu ve çevresindeki 
insanların her zaman görüp bildikleri özelliklerdi. 
O, risalet gibi ilahi bir görevle sorumlu kılınmadan, 
insanlar arasından seçilip elçi olarak görevlendiril-
meden önceki hayatında sahip olduğu kişilik özel-
likleriyle, zihinsel nitelikleriyle, hayat tarzıyla ve 
inançlarıyla özel ve örnek bir şahsiyetti. Hiç kim-
se O’nu güven vermeyen bir kişiliğin, yetersiz bir 
zihin ve hafıza gücünün, çelişkilerle dolu bir hayat 
tarzının veya batıl inançlarla irtibatlı bir inanç sis-
teminin mensubu olmakla niteleyememiş veya ri-
salet dönemindeki düşmanları dahi geçmişe yöne-
lik böylesi bir suçlamada bulunamamışlardır. Hat-
ta geçmiş hayatında ve kişiliğinde veya risalet döne-
mindeki mevcut hayatında ve kişiliğinde bir eksik, 
kusur bulma çabalarının bir işe yaramadığını farklı 
zamanlarda değişik vesilelerle dile getirdikleri söz-
leriyle ifade etmek zorunda kalmışlardır. Bu konu-
da şu iki örneği hatırlamak yerinde olacaktır:

Davetin ilk yıllarıdır. Uzaklardaki müşrik ka-
bile mensuplarının Hac için Mekke’ye gelip 
Resûlüllah’ın İslâm davetinden haberdar oldukla-
rında dinlerinin merkezi Mekke’de putperest din-
lerini reddeden bir çağrıya izin verdikleri için ken-
dilerine tepki vermelerinden korkan müşrik Mekke 
eşrafı istişare etmek için aralarından toplanıp du-
rumu görüşürler. Resûlüllah sebebiyle tepkiye se-
bep olmamak için Resûlüllah ile ilgili kâhin, şair, 
mecnun gibi iddiaları gündeme getirmek isteyen-
ler olur. Toplantıya başkanlık yapan eşrafın en yaş-
lılarından ve İslâm davetinin en katı düşmanların-
dan Velid bin Muğire’nin sözleri, Resûlüllah’ın he-
nüz birkaç yıl geride kalan ve hepsinin çok yakın-
dan bildikleri risâlet öncesi hayatına şahitliği açı-
sından önemlidir: Siz bu söylediklerinizin hangisi-
ni söylerseniz söyleyin, yalan söylediğiniz açığa çı-
kar. Bunların asılsız iddialar olduğu hemen anlaşı-
lır. Bir başka sefer gerçekleşen toplantıda toplantı-
ya başkanlık yapan Mekke eşrafının bir diğer yaşlı 
ve saygın üyesi Nadr bin Haris ise örnekleri çokça 
bulunabilecek bir konuşma yapar ve şunları söyler: 

Ey Kureyş topluluğu! Vallahi başımıza öyle bir şey 
geldi ki, henüz onu çözüme kavuşturamadık. Mu-
hammed içimizde genç bir delikanlıydı; en sevilen, 
en doğru sözlü, en güvenilir olanımızdı. Ancak ne 
zaman ki, göz ile kulağı arasına ak düştü ve bizi bir 
şeylere davet etmeye başladı. İşte o zaman getirdi-
ği şey karşısında ‘Bu sihirbazdır’ dedik. Hayır! Bi-
liyoruz ki, vallahi o bir sihirbaz değildir. Çünkü biz 
sihirbazları ve sihirbazların büyülerini gördük. ‘O 
kâhindir’ dedik. Hayır, vallahi o bir kâhin değildir. 
Çünkü biz kâhinleri ve hallerini gördük ve sözleri-
ni dinledik. ‘O şairdir’ dedik. Hayır, vallahi o bir şair 
de değildir. Çünkü biz şiir çeşitlerini dinledik. Hece-
siyle, receziyle ve karıziyla bütün şiir çeşitlerini bi-
liyoruz. ‘Delidir’ dedik. Hayır, vallahi! Biliyoruz ki 
o asla deli değildir. Çünkü biz deli gördük. O, delilik 
boğuntusu ve vesvesesi içinde değil. Ey Kureyş top-
luluğu! Bu işin çaresini bulun! Çünkü vallahi başı-
mıza büyük bir iş gelmiş bulunuyor.

Çok daha önemlisi  Kur’ân’ın şu çağrılarına ama 
sen daha önce bizim gibi…, şimdi böyle diyorsun 
ama önceleri sen de… gibi sözlerle itiraz edememiş-
lerdir: Şüphe yok ki, Allah adaleti ve iyilik yapma-
yı, yakınlara karşı cömert olmayı emredip; çirkin 
işleri, haksızlığı ve taşkınlığı yasaklıyor ve size dü-
şünesiniz diye öğüt veriyor. Sözleşme yaptığınızda 
Allah’ın sözleşmesini yerine getirin. Sağlama bağla-
dıktan sonra, yeminlerinizi bozmayın. Nasıl bozar-
sınız ki, Allah’ı kendinize kefil kılmışsınız. Şüphe-
siz ki Allah, ne yaparsınız hepsini bilir. İpliğini sağ-
lamca büktükten sonra, onu söküp dağıtan kadına 
benzemeyin. Bir topluluk diğer bir topluluktan daha 
çok ve üstün diye yeminlerinizi bozup, hileli hare-
ket etmeyin. Allah bütün bunlarla sizi imtihandan 
geçiriyor ve üzerinde ayrılığa düştüğünüz şeyleri, 
kıyamet gününde size açıklayıp bildirecek (Nahl, 
16/90-92). De ki: ‘Gelin Allah’ın gerçekten neyi 
yasakladığını size anlatayım: O’ndan başka şeyle-
re asla ilâhlık yakıştırmayın; anne-babanıza iyilik 
yapın ve onlara karşı saygısızlıkta bulunmayın; ço-
cuklarınızı yoksulluk korkusuyla öldürmeyin; çün-
kü sizin de, onların da rızıklarını sağlayacak olan 
biziz. Açık veya gizli hiçbir utanç verici fiil işleme-
yin ve adaleti yerine getirmek dışında, Allah’ın kut-
sal saydığı insan hayatına haksızca kıymayın. Allah 
size aklınızı başınıza alasınız diye bunları emredi-
yor. Ergenlik çağına erişinceye kadar, yetimin mal 
varlığına, onun iyiliği için olmadıkça dokunmayın. 
Bütün alışverişlerinizde ölçü ve tartıyı tam olarak, 
adaletle yapın. Biz hiçbir insana, taşıyabileceğin-
den daha fazla yük yüklemeyiz. Ve bir görüş belirt-
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tiğinizde, yakın akrabanıza karşı olsa da, adalet-
li olun. Allah’a karşı verdiğiniz sözlere daima ria-
yet edin. Allah bunu düşünüp öğüt alırsınız diye em-
retti.’ Şüphesiz bu, benim dosdoğru yolumdur. O hal-
de ona uyun, diğer yollardan gitmeyin ki, sizi O’nun 
yolundan ayırıp saptırmış olurlar. Allah bütün bun-
ları size emretti ki, yolunuzu Allah’ın kitabıyla bul-
muş olasınız (En’âm, 6/151-153).

Resûlüllah, risâlet öncesi hayatında kişilik ve 
karakteriyle, ahlak ve hayat tarzıyla önemli ve de-
ğerli bir şahsiyetti. Çevresindeki insanlar için doğ-
ru, güzel, ahlaklı, adaletli işlerde ve durumlarda ör-
nek olabilecek nitelikteydi; ancak elbette ki tüm in-
sanlık için rahmetlere vesile olacak, insanlığın zirve 
şahsiyeti olmasını sağlayacak mükemmellikte de-
ğildi; en azından hakikati bilme konusunda çevre-
sindeki bazı insanlardan daha önde değildi; yaratı-
lışın amacı, bireysel ve toplumsal hayatın temel il-
keleri ile ilgili konularda hakikati ve hakikatin ge-
reklerini O da bilmiyordu. Bir kul olarak O’nun da 
bunları bilmeye ihtiyacı vardı. Takip eden dönem-
de, risalet sürecinde gerçekleşen de bundan başkası 
olmadı; kendisine vahyolunan ilahi hakikatler ya-
ratılış amacına uygun kişilik ve karakter inşasına 
önce elçisinden başladı; O’nu her haliyle en mü-
kemmel bir şahsiyete dönüştürdü; O’nun şahsında 
insanlığın zirvesini inşa etti. 

Başlangıç

Hz. Muhammed (s) hidayet rehberi ve hakikat 
elçisi olarak görevlendirildiğini öğrendiği zaman 
görevi kapsamında ne yapacağını bilmiyordu. Zira 
kendisine tevdi edilen görevin mahiyetini ve gerek-
lerini bilmiyordu1. O güne kadar fıtratının ve vic-
danının hakikatle uyumlu sesini dinleyerek doğru, 
güzel, ahlaklı, adaletli bir hayatın mensubu olmuş-
tu. Şirk bataklığına batmamıştı, fakat tevhit hakika-
tinin özellik ve gereklerini bilme imkânı da yoktu. 
Hira mağarasında vahyolunan ayetlerle seçildiğinin 
ilk işaretini aldı. Elçilik görevini başlatan ise Müd-
dessir süresinin ilk yedi ayeti oldu. Bu ayetlerden ve 
Hıra mağarasında vahyolunan ayetlerden hareket-
le tevhid hakikatinin bazı temel özelliklerinden ha-
berdar oldu. İlahi görevinin esasının, hemen hemen 
tüm insanların bir şekilde haberdar olduğu ve inan-
dığı her şeyin yaratanı Allah’ı her türlü yanlış anla-
yış, inanç ve düşüncelerden tenzih etmek ve insan-
ları bunun gereklerine göre bir hayat tarzına davet-
ten ibaret olduğunu öğrendi.  Kendisine, görevinin 
ilk gününde, yanlış inanç ve düşüncelerle bulandı-

rılıp, hakikati bilinmez hale getirilmiş olan Rab sıfa-
tı bağlamında Allah’ı her türlü yanlıştan ve batıldan 
tenzih ederek görevine başlaması gerektiği bildiril-
di: Ey (korku ve endişe) elbisesine bürünen! Kalk ve 
uyar. Rabbini (tüm eksiklik ve yanlış anlayışlardan 
tenzih edip) yücelt (Müddessir, 74/1-3). 

Rab sıfatını aslına tevdi edip her türlü yanlış-
tan tenzih etmesi ilahi görevin ilk adımını, buna uy-
gun bir kul olmak da ikinci adımını oluşturuyordu. 
Resûlüllah, insanları her türlü ahlaksızlıktan, fuh-
şiyattan, ricsten, yalandan, kötü sözden, yüz kızar-
tıcı tüm davranışlardan uzak durmaya davet etmeli 
fakat davetini öncelikle kendi şahsında gerçekleşti-
rip, davet ettiğine uygun bir kişilik, karakter ve ha-
yat tarzının sahibi olmak zorundaydı. Zaten öyley-
di; ama bundan sonra daha titiz olmalıydı. Önce-
den sadece bir birey olarak iyi, ahlaklı, adil idi bun-
dan böyle bir model olarak iyi, ahlaklı ve adil ol-
mak zorundaydı. İlahi görevi dâhilinde yürüttüğü 
çabalar ve gösterdiği fedakârlıklar sebebiyle insan-
lardan bir beklentiye girmemeli, başa kakıcı tutum 
ve tavırlardan kaçınmalı ve görevini layıkıyla yeri-
ne getirmek konusunda dirençli olmalıydı: Elbiseni 
temiz tut2. Pis şeylerden uzak dur. Yaptığın iyilikleri 
çok bularak başa kakma. Rabbin için sabret (Müd-
dessir, 74/4-7).

Görevi zordu, insanlara hakikati sunma ve hida-
yete sevk etme yolculuğu zorluklarla doluydu. Bu 
kendisine daha ilk günde bildirildi: Doğrusu biz, 
senin üzerine ağır bir söz indireceğiz (Müzzemmil, 
73/5). Elçiliğini yapacağı hakikati çok iyi bir şekil-
de öğrenmesi ve anlaması gerektiği gibi, görevinin 
gerektirdiği zorlukların üstesinden gelmek için de 
eğitime ve öğretime ihtiyacı vardı. Eğitimin ve öğ-
retimin bizzat kendisine vahyolunan ayetlerle sağ-
lanacağı, bu sebeple kendisine vahyolunan ayetle-
ri çok iyi şekilde anlaması, bu ayetlerden hareket-
le ne yapması gerektiğini iyi analiz etmesi gerek-
tiği bildirildi. Bunları takiben de görevinin gerek-
tirdiği adımları gereken biçimiyle atmalıydı. Öyle 
ise kendisine vahyolunan hakikatlerle sürekli hem-
hal durumunda olmalı, öğrenme ve anlama çaba-
sını kesintisiz sürdürmesi gerekmekteydi. Bu se-
beple özellikle geceleri Kur’ân okuyarak hakikati ve 
öğrendiklerini insanlara bildirmenin yöntemini öğ-
renmeliydi. Gerçi Kur’ân’ı anlama işini gündüz de 
yapabilirdi, bu konuda bir yasaklama yoktu; ancak 
hakikati insanlara bildirme işini gündüz yapacağına 
göre Kur’ân’ı okuma ve anlama iyi için en uygun za-
man geceydi. Görevini yaparken insanlarla ilişkile-
rinde tepkiye yol açacak gerilimlere fırsat vermeme-
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li ve sözlerini dinlemek istemeyen veya tepki ver-
mek için dinleyenlerle husumete girmemeyi tercih 
etmeliydi: Ey örtüsüne bürünen! Az bir kısmı hariç 
olmak üzere geceleyin kalk. Gecenin yarısında kalk; 
yarısından biraz eksilt veya bunu biraz artır ve ağır 
ağır Kur’ân oku. Doğrusu biz, senin üzerine ağır bir 
söz indireceğiz. Gece kalkışı hem daha etkili, hem 
de söz bakımından daha sağlamdır. Gündüz senin 
için uzun bir meşguliyet olacak. Rabbinin adını an 
ve bütün gönlünle O’na yönel. O, doğunun ve batının 
Rabbidir. O’ndan başka ilâh yoktur. O halde yalnız 
onu vekil tut. Başkalarının diyeceklerine sabret, gü-
zellikle onlardan ayrıl (Müzzemmil, 73/1-10).

İnsanlar

Resûlüllah’ın işi insanlarla ilgiliydi; insanlara 
inançta ve hayat tarzında rehberlik ya-
pacaktı. Öyle ise insan gerçeğinin 
ne olduğunu bilmesi özel bir 
önem ifade etmekteydi. An-
cak böylelikle insanın ya-
ratılış amacını ve yaratılış 
amacına uygun olabil-
menin şartlarını doğ-
ru anlayıp, gereklerini 
doğru uygulayabilirdi. 
Bunları ise yine vahiy-
le öğrendi. Risaletin ilk 
günleri denecek kadar 
erken bir dönemde vah-
yolunan küçük bir sûrede 
bütün bunlar mükemmel 
bir üslup ve formülasyonla bil-
dirildi: Asra yemin ederim ki! İn-
san hüsran içindedir. Ancak, iman edip, 
iyi işler yapanlar, birbirlerine hakkı ve sabrı tav-
siye edenler istisna (Asr, 103/1-3). Bu ayetler, yara-
tılış amacını bilmek ve gereklerini yerine getirmek 
konusunda özel bir çaba sarf etmeyen; yanlışlarla, 
batıl inanç ve kabullerle, haksızlıklarla, kötülük-
lerle, ahlaksızlıklarla… dolu mevcut bireysel veya 
toplumsal durumu sürdüren ve sürdürme eğilimi 
içerisinde olanların hüsranı hak ettikleri bildirildiği 
gibi, dünya ve ahiret esenliğine ulaşmanın yolu ve 
yöntemi de bildirildi.  Hüsrana uğramamak, dünya 
ve ahiret esenliğine erişebilmek için hakikate iman 
etmek, bu iman ilkeleriyle uyumlu iyi işler yap-
mak, bilgili ve bilinçli bir şekilde iyiliğin temsilcili-
ğini yapıp her türlü kötü ve yanlış durumlara kar-
şı dirençli olmak gerektiği bildirildi. Yine aynı dö-
nemde vahyolunan bir başka sûre ile (Fatiha sûresi) 

Rab-kul ilişkisinin olmazsa olmaz gereği bildirildiği 
gibi, tarihte somut örneği bulunan gazaba uğramış 
ve sapmış kimseler gibi olmamak gerektiği açıklan-
dı: Rahman ve Rahîm olan Allah’ın adıyla. Hamd 
âlemlerin Rabb’ı olan Allah’adır. O, Rahman ve Ra-
himdir. Din gününün sahibidir. ‘(Ya Rab!) Sadece 
sana ibadet eder, sadece senden yardım dileriz. Bizi 
dosdoğru olan yola (Sırat-ı müstakîm’e) ilet; Nimet 
verdiğin kimselerin yoluna. Kendilerine gazap edil-
miş ve sapmışların yoluna değil (Fatiha, 1/1-7). 

Fatiha sûresi ile Allah’ın âlemlerin rabbi olduğu 
bildirildi. Buna göre O (c.c.),  insanların bireysel ve 
toplumsal hayatlarında söz sahibi olan veya olmaya 
çalışan, bu özellikleriyle de Kur’ânî bir ifade olarak 
rablık davasına kalkışmış olan kişi veya kişiler gibi 
değildir. Çünkü söz konusu kişi veya kişiler ancak 

yeryüzünün bir kısmında sözlerini geçirebi-
lirler. Saltanatları ancak yeryüzünde-

dir. Dolayısıyla onların rablık da-
vasına kalkışmalarına neden 

olan güçleri ve imkânları 
sınırlıdır. Hâlbuki Allah 
böyle değildir. O sade-
ce yeryüzünün bir kıs-
mında veya tamamında 
veya güneş sisteminde 
veya Samanyolunda 
veya maddî varlıkların 
tamamı üzerinde de-

ğil; bütün bunların yanı 
sıra madde dışı varlıklar 

üzerinde de irade sahibi-
dir. Çünkü hepsinin yaratıcı-

sı ve sahibidir. Bu ve diğer baş-
ka nedenlerle tüm bunlar üzerindeki 

yegâne otorite O’dur. O bütün bu âlemlerin 
rabbidir (Bakara, 2/131; Haşr, 59/16; Maide, 5/28; 
En’âm, 6/164...). 

Her şeyin sahibi olan Allah, insanın ve insanın 
yararlandığı nimetlerin de sahibidir. Sizde olan her 
nimet Allah’tandır (Nahl, 16/53), Allah’ın nimetleri-
ni saymakla bitiremezsiniz (Nahl, 16/58) gibi ayet-
lerin de işaret ettiği gibi Allah, insana sayısız nimet-
ler bahşetmiştir ve bu nimetlerden bir tanesini dahi 
alacak olsa, onları geri verecek herhangi bir kimse 
veya irade yoktur. Dolayısıyla, insanın da kendisin-
den alınan nimeti geri almaya veya yaratmaya gücü 
yoktur. Allah insana sayısız nimetler vermiş ve bunu 
karşısında sadece bir şey istemiştir; şükür. Ancak 
bu özel bir şükürdür. Yani bütün hayatı kuşatacak, 
bütün bir hayatı etkileyip, yönetecek, kuşatacak 
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bir şükür3. Kur’ân’ın bildirdiği üzere, şükür mut-
lak anlamda sadece Allah’a yapılmalıdır. Kalpten 
gelerek, içten bir saygı ile şükretmek ise Kur’ân’da 
özel bir durum olup hamd olarak ifade olunmuştur. 
Açıklanmıştır ki, hamd sadece Allah’adır. Çünkü 
hamde layık olan sadece Allah’tır; O, kendisinden 
başka ilâh olmayan Allah’tır. Başta ve sonda hamd 
O’nadır... (Kasas, 28/70).

Fatiha sûresinde de konu edildiği ve hakika-
ti açıklandığı üzere bazı insanların batıl inançlara 
sahip olmalarının, şirki bir inanç sistemi ve hayat 
tarzı olarak kabullenmelerinin en önemli sebeple-
rinden birisi, dünya hayatının muhasebesinin ger-
çekleştiği Hesap Günü’nde Allah’tan başkalarının 
da insanlar üzerinde yetkili olacağı inancıdır.  Fa-
tiha sûresi ile hesap gününde tek iradenin Allah ol-
duğu, insanların hayat muhasebelerinde kendisine 
ortak veya yardımcı seçmeyeceği olanca açıklığıy-
la bildirildi: (Allah) Din gününün sahibidir (Fatiha, 
1/4). Bu konu ile ilgili vahyolunan diğer ayetlerle 
de durum daha da açıklığa kavuşturuldu: Bilir mi-
sin? Nedir acaba o hesap günü? O gün hiçbir kimse 
başkası için bir şey yapamaz. O gün iş Allah’a kal-
mıştır’ (İnfitâh, 82/18,19). Kimsenin kimseden fay-
dalanamayacağı, kimseden şefaat kabul edilmeyece-
ği, kimseden bir fidye alınmayacağı ve yardım gö-
rülmeyeceği günden sakının (Bakara, 2/48). (O gün) 
ne alışverişin, ne dostluğun, ne de şefaatin olmadığı 
gün(dür) (Bakara, 2/254). (O gün) kimsenin kimse-
ye yardım edemeyeceği bir gündür. O gün emir yal-
nızca Allah’a aittir (Mü’min, 40/16). De ki ‘Bütün 
şefaat Allah’ındır’ (Zümer, 39/44).

Fatiha sûresinde yer bulan ve takip eden dö-
nemlerde vahyolunan ayetlerde gazaba uğrama-
nın ve sapmanın niçin ve nasıl gerçekleştiği so-
mut örnekleriyle bildirildi. Bu aynı zamanda baş-
ta Resûlüllah olmak üzere tüm müminlere siz böyle 
olmayın mesajı veren bir bilgilendirme ve uyarıydı. 
Ayetlerle açıklandığı üzere geçmişte yaşamış ve Ri-
salet döneminde takipçileri halâ hayat sürdüren ga-
zaba uğramayı hak etmiş ve hakikatten sapmış olan-
ların bu özelliklere sahip olmalarının birçok sebebi 
vardı. Bunlar,  kendilerini yaratan, varlıklarını de-
vam ettiren, rızıklarını veren, durumlarını gözeten 
ve kendilerine nimetler bahşeden, sıkıntılarını sona 
erdiren, zorbaların ve zalimlerin zulmünden kurta-
ran Allah’a karşı nankörlük yapıp, Allah’a değil baş-
kalarına müteşekkir oldukları ve hayatlarını buna 
göre şekillendirdikleri için sapmış kimselerdi. Böy-
le oldukları için de Allah’ın kendileri için belirledi-
ği ve fıtratlarına en uygun olan ilkeleri değil, ken-

di oluşturdukları ve bin bir türlü eksiği, yanlışı olan 
ilkelere göre yaşamayı tercih etmişler; sorulduğun-
da Allah’ın varlığına inandıklarını ifade etmelerine 
karşılık hayat tarzlarında Allah’ı kaale almamayı be-
nimsemişlerdi (Bakara, 2/61; A’raf, 7/160-162). Ga-
zaba uğramayı hak etmenin ve sapmanın sebepleri 
arasında insanlar ve varlıklar arasında fitne ve fesat 
çıkarmak (Maide, 5/64); sadece dünya hayatını dik-
kate alıp, ahireti dikkate almayarak sorumsuz bir 
hayat yaşamak  (Bakara, 2/96; Nisa, 4/53); farklı hi-
lelerle ve zorbalıkla insanların mallarını gasp etmek 
(Âl-i İmran, 3/75; Nisa, 4/161; Tevbe, 9/34); Allah’a 
olan ahitlerinin veya insanlarla olan antlaşmaların 
gereklerine uymamak vardı (Enfal, 8/56,57). 

İnsanlara hakikati sunma ve hidayete sevk etme 
görevi gereği insanlarla muhatap olan Resûlüllah’ın, 
insanların ilahi hakikatler ve fıtratlarının gereği olan 
sorumluluklar karşında potansiyel durumlarının ne 
olduğunu bilmesi gerekiyordu. Bir başka söyleyişle, 
ilahi hakikatlere yönelik tutum ve tavırların hangi 
biçimlerde açığa çıkacağını ve bunun kişisel sebep-
lerini iyi analiz etmesi ve daveti muhatabının du-
rumuna göre gerçekleştirmesi gerekiyordu. Çünkü 
insan ön yargıları, korkuları, beklentileri, umutla-
rı olan bir varlıktır ve bunlar hakikat ve hakikatin 
gerektirdiği hayat tarzına davet karşısından fark-
lı tepkilerin oluşmasına yol açar. Resûlüllah’a bir-
çok ayetle hakikatin potansiyel muhaliflerinin kim-
ler olduğu kişilik özellikleri açıklanarak bildirildi. 
Bu, hem muhalifleri doğru tanımayı sağlayacak bil-
gi ve hem de siz böyle olmayın mesajını içeren bir 
uyarıydı. Örneğin bir ayette kişinin kendisini diğer 
insanlardan ayrıcalıklı ve üstün görmesinin kibir-
lenmeye yol açtığı ve bunun da kişide kendisi üze-
rinde güç, otorite tanımaz hale dönüştürdüğü açık-
landı: İnsan azar; kendisini her şeye muktedir gör-
düğü için (Alak, 95/6,7). 

İnsanın, kendisinden daha muktedir birisi ol-
duğunu/olabileceğini kabul etmemesi, önceleri di-
ğer insanlara karşı tepeden bakıcı, insanları aşağıla-
yıcı ve değersiz bulucu tutum ve tavırlara yol açar-
ken zamanla bu Allah’a karşı lakayt veya sorumsuz 
bir tutum ve tavra sahip olmaya yol açar. Böylelik-
le kişi sorumluluk duygusunu kaybeder ve kendisi-
ni bir şeylerden sorumlu hissetmemeye başlar. Bu-
nun ilk planda yol açtığı bazı davranışlar ise şun-
lar olur:  kibir, nankörlük, asilik, bencillik (Müd-
dessir, 74/44), gurur (Kıyâmet, 75/31-33), şüpheci-
lik (Kâf, 50/25), cimrilik (Leyl, 92/8), yetime, düş-
küne, ihtiyacı olana yardım etmeme (Fecr 89/17; 
Mâ’ûn, 107/2,7), aşırı mal sevgisi/eşyaya tapınma 
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(Fecr, 89/20), hayra engel olma, saldırganlık, kaba-
lık, itaatsizlik, günahkârlık, minnet etmeme, kaba-
dayılık (Kalem, 68/13)

Ad (kavmi) yeryüzünde haksız olarak büyüklük 
tasladılar ve ‘Bizden daha kuvvetli kim var?’ dedi-
ler. Onları yaratan Allah’ın kendilerinden daha kuv-
vetli olduğunu görmediler mi? Bizim ayetlerimizi de 
kasten inkâr ediyorlardı (Fussilet, 41/15) gibi ayet-
lerle insanlara ve Allah’a karşı büyüklük taslayanla-
rın tarihsel örneklerini hatırlatan vahiy, bunun so-
nucunu da hatırlatarak insanın sorumlu bir varlık 
olduğunu, sorumluluğunun öncelikle Allah’a kar-
şı olduğunu, Allah’a yönelik sorumluluğun ise in-
sanın bizzat kendisine, diğer insanlara ve diğer var-
lıklara karşı bazı sorumluluklara yol açtığını fakat 
bazı insanların buna yanaşmadıklarını ve yanaşma-
yacaklarını, fiziksel veya zihinsel güçlerini, ekono-
mik zenginliklerini, taraftarlarının çokluğunu ken-
dileri için ayrıcalık olarak öne sürdüklerini ve sü-
receklerini ifade ederek Resûlüllah’ın muhatapları-
nı daha iyi tanımasına imkan sağladı. Şu açıklama-
lar Resûlüllah’ın söz konusu kesimlerle ilgili bilgi-
lerinin referansları arasında yer aldı: Kanaatlerin-
ce kendilerini alt edecek hiç kimse yoktur (Enfâl, 
8/48). Zenginliklerine güvenirler (Yunus, 10/88). 
Kendi üstünlükleri konusunda hiçbir şüpheleri 
yoktur (Mü’minûn, 23/47). Kuvvetlerine güvenir-
ler (Fussilet, 41/15). Bu nedenlerden dolayı şıma-
rıp, böbürlenirler (Mü’min, 40/75). Çalım satarak, 
gösteriş yaparak gezerler (Enfâl, 8/47). Zayıf, güç-
süz kimseler, (siyasî ve ekonomik gücü olmayan-
lar) peygambere bağlanıyor diye, peygamberle alay 
ederler (Hûd, 11/27). Bozgunculuk yaparlar (İsrâ, 
17/16). Kendi izinleri olmadan halkın, yoksulların, 
güçsüzlerin inançlarını, hayat tarzlarını değiştirme-
lerine razı olmazlar (Tâhâ, 20/71). Şeytanı ve yan-
daşlarını kendilerine velî/dost edinirler (Mücâdele, 
58/19). Onlar bütün bu ve benzeri özellikleri nede-
niyle de tağutlaşırlar. İnsanlar üzerinde sultaları-
nı kurarak, onlar hakkında istedikleri gibi kararlar 
alırlar. İnanç, düşünce, yaşantı biçimleri (din) oluş-
turup, insanların bunlara uymasını isterler. Bunu 
gerçekleştirebilmek için de her yola başvururlar.

Zorluklar

Bütün peygamberlerin görevleri zorluklarla 
dolu olduğu gibi, Hz. Muhammed (s)’in yüce ve 
ilahi görevi de zorluklarla doluydu. Çünkü yerle-
şik inançlara itiraz edecek; hakikat zannedilen bir-
çok inancın batıl olduğunu ilan edecekti. Zaten Ey 
(korku ve endişe) elbisesine bürünen! Kalk ve uyar. 

Rabbini (tüm eksiklik ve yanlış anlayışlardan tenzih 
edip) yücelt (Müddessir, 74/1-3) emri tamamen bu-
nunla ilgiliydi. Üstelik sadece bununla kalmayacak,  
zulüm, haksızlık, kötülük, yanlışlık, ahlaksızlık 
üreten mevcut toplumsal statükoya itiraz edecek-
ti. Halbuki her statüko birileri tarafından inşa edil-
miştir ve bu birilerine diğer insanların aleyhine ol-
mak üzere haksız, ahlaksız imkan ve imtiyazlar sağ-
lar. Dolayısıyla statükonun değiştirilmesi talebi, sta-
tükodan beslenenlerin tepkilerini çeker; bunlar ise 
fiziken, ekonomik olarak, siyaseten güçlü oldukla-
rı gibi; bu güçleri aracılığıyla kitleleri de peşlerine 
takmış ve onları emir eri gibi kullanabilen kimseler-
dir. Resûlüllah’ın bunları bilmesi gerekiyordu; bun-
ları bilerek işini yapmalıydı.  

Resûlüllah, görevini yerine getirirken, görevinin 
yol açtığı zorlukların üstesinden gelmek için çaba 
sarf ederken kime güveneceğini, kimlerin kendisi-
ne gerçek dost olduğunu bilmeliydi. Yoksa yanlış 
kişi veya kişileri dost edinerek hem görevini yürü-
temez ve hem de insanlara hidayet rehberi olmak 
yerine, yanlış bir gidişata sahip hale gelerek bizzat 
kendisi de yoldan çıkmış olurdu.  İlahi görevi bu-
lunan bir elçi olmasının yanı sıra müminlerin de 
ilki olarak Resûlüllah’a gerçek dostun ve sığınağın 
kim olduğu birçok ayetle tekrar tekrar bildirildi: …
gerçek dost yalnız Allah’tır... (Şura, 42/9), Allah’tan 
başka dostlar edinenlerin durumu, örümceğin duru-
mu gibidir. Örümcek bir yuva edinir; halbuki yuva-
ların en çürüğü şüphesiz örümceğin yuvasıdır. Keşke 
bilselerdi! (Ankebut, 29/41), Bilesiniz ki, Allah’ın 
dostlarına korku yoktur; onlar üzülmeyecekler de 
(Yunus, 10/62). Diğer bazı ayetler de ise melekle-
rin de Resûlüllah’ın ve müminlerin dostu oldukla-
rı; müminlerin melekler tarafından desteklendikleri 
bildirildi: Şüphesiz, ‘Rabbimiz Allah’tır’ deyip, son-
ra dosdoğru yolda yürüyenlerin üzerine melekler 
iner. Onlara: ‘Korkmayın, üzülmeyin, size vaat olu-
nan cennetle sevinin! Biz dünya hayatında da, ahi-
rette de sizin dostlarınızız. Orada sizin için canları-
nızın çektiği her şey var ve istediğiniz her şey ora-
da sizin için hazırdır’ derler (Fussilet, 41/30,31). Ve 
bütün bunların yanı sıra müminlerin dostları diğer 
müminlerdi; ancak bunlar kendilerini mümin veya 
Müslüman olarak nitelemekle yetinen kimseler de-
ğil; mümin veya Müslüman oluşlarının gereklerine 
göre olan kimselerdir: Mümin erkeklerle mümin ka-
dınlar birbirlerinin dostlarıdırlar. Onlar iyiliği em-
reder, kötülükten alıkorlar, namazı dosdoğru kılar-
lar, zekâtı verirler, Allah ve Resûlü’ne itaat ederler. 
Allah onlara rahmet edecektir (Tevbe, 9/71).
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Yöntem ve İnşa

Resûlüllah için insanlara neyi sunacağı ne kadar 
önemliyse, nasıl sunacağı da en az o kadar önem-
liydi. Zira tecrübeyle sabittir ki, doğrular sırf doğru 
oldukları için kabul edilmezler. Doğruların kabul 
edilmesi için aynı zamanda doğru tarzda sunulma-
ları gerekir. Sunuştaki yöntemin doğru olup olma-
ması o kadar önemlidir ki, doğru yöntemle sunu-
lan şey yanlış bile olsa kabul edilebilir ama yanlış 
yöntemle sunulan şey doğru bile olsa kolaylıkla 
reddedilebilir. Bu nedenle İşte bu, benim yolumdur. 
Ben Allah’a çağırıyorum (Yusuf, 12/108), Ey insan-
lar! Ben sizler için apaçık uyarıcıyım (Hac, 22/49) 
demesi ve kötülüğü en güzel bir tutumla savması 
(Mü’minûn, 23/96) istenen Resûlüllah, risâlet süre-
cinin ilk günlerinden itibaren İslâm davetinin yön-
temi konusunda titizlikle bilgilendirilip, yetiştirildi. 
Özellikle de ilk ayetlerde, yönteme ilişkin bilgi ve 
açıklamalar hiç eksik olmadı. Şunlar, risâlet süreci-
nin ilk zamanlarında vahyolunan ayetlerden seçil-
miş bazı örneklerdir:

Müşriklerin sözlerine katlan, onlardan gü-
zellikle ayrıl (Müzzemmil, 73/10).

Sen onlara aldırış bile etme, güzel bir bağış-
lama ile bağışla. (Hicr, 15/85).

Şimdi sen, onlardan yüz çevir ve ‘size selâm 
olsun’ de (Zuhruf, 43/89).

Boş kaldın mı hemen başka bir işe koyul! 
Yalnız Rabbine yönelip, güven (İnşirah, 94/7,8).

‘Ben, peygamberlik görevime karşılık sizden 
bir ücret istemiyorum’ de (En’âm, 6/90).

Kalpleri azim ve kararlılıkla doldurulmuş 
olan bütün peygamberler gibi, her türlü sıkıntı 
ve zorluklara karşı sabırlı ve dirençli ol. Zorluk-
lara katlan; onlar için azabın çarçabuk getiril-
mesini isteme (Ahkaf, 46/35).

Sen onların söyledikleri her şeye, sabırla 
katlanıp vazifene devam et (Sâd, 38/17).

Kur’ân’ı yalan sayanı bana bırak. Kendini 
üzme (Kalem, 68/44).

Sakın kafirlere arka çıkma (Kasas, 28/86).
Eğer şeytandan gelen kötü bir düşünce seni 

dürtecek olursa, hemen Allah’a sığın (Fussilet, 
41/36).

Bir görüş belirttiğinizde, yakın akrabanıza 
karşı olsa da, adaletli olun (En’âm, 6/153).

Kötü arzularına uymuş, işi gücü aşırılık olan 
kimseye boyun eğme (Kehf, 18/28).

O zalimler topluluğu ile oturma (En’âm, 
6/68).

Müminlere karşı alçak gönüllü ol (Hicr, 
15/88).

Rablerinin rızasını isteyerek sabah akşam 
dua edenlerle birlikte candan sebat et! Dünya 
hayatının süsünü isteyerek, yüzünü onlardan çe-
virme (Kehf, 18/28). 

De ki: ‘Ben olduğundan başka görünenlerden 
değilim!’ (Sâd, 38/86).

Rablerinin rızasını isteyerek sabah akşam 
ona yalvaranları huzurundan kovma!... Onları 
kovup, zalimlerden olma! (En’âm, 6/52).

Bil ki Allah’ın vaadi gerçektir. Buna inanma-
yanlar sakın seni gevşekliğe sevk etmesin (Rûm, 
30/60).

Dünya malına göz dikme (Hicr, 15/88).
Resûlüm sen af yolunu tut, iyiliği emret ve 

cahillerden yüz çevir (A’raf, 7/199).
Muhtaç olanı, el açıp isteyeni sakın azarla-

ma (Duhâ, 93/10).
Sen yine de öğüt ver. Çünkü öğüt müminlere 

fayda verir (Zariyat, 51/55).
Kur’ân’la öğüt ver (Kâf, 50/45).

Bütün bunlar davetin seyrini belirleyen; karşı-
laşılan zorlukları aşmanın, daveti ileri bir aşamaya 
taşımanın yol ve yöntemini bildiren ayetlerdi. Ben-
zerleri çokça bulunabilecek bu ayetler içerisinde 
özellikle bir tanesi vardı ki onun davet sürecinde 
özel bir yeri olacaktır. Davetin erken bir dönemin-
de vahyolunan bu ayet, Resûlüllah’ı İslâm daveti-
ni gerçekleştirme yöntemiyle ilgili olarak bilgilendi-
ren ayetlerden birisi ve belki de en önemlilerinden-
dir. Ayet şöyledir: Rabbinin yoluna hikmetle ve gü-
zel öğütle çağır ve onlarla en güzel tarzda mücadele 
et (Nahl, 1/125). Ayette, üç temel özelliğe değinil-
miş ve İslâm davetinin bu özelliklere dayanması ge-
rektiğini bildirilmiştir. Bunlar hikmet, güzel öğüt ve 
en güzel tarzda mücadeledir.  Bunları bilmeden da-
vet görevini uygun şekilde yerine getirmenin müm-
kün olmadığı açıklanmıştır.

Dipnotlar
1	 Şura, 42/52.
2	 Arapça bir deyim olan “elbiseyi temiz tutmak”, kişilik ve 

onurunu, inanç ve hayat tarzını her türlü aşağılık, kötü, 
ahlaksız, yanlış işlerden ve durumlardan uzak tut; Türkçe 
deyimle “başın dik, alnın açık olsun” anlamlarına gelmek-
tedir. 

3	 Şükrün bu anlamıyla kullanımındaki işlevini anlamak açı-
sından, şükrün karşıtı olan nankörlüğün, Kur’ân’da sıklıkla 
küfr anlamında kullanıldığını bilmekte fayda vardır (Örneğin 
bkz: İbrahim, 14/29; Nahl, 16/112-114; Bakara, 2/152; İsra, 
17/66,67; Şura, 42/48; Ankebût, 29/65,66).
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Veysi ULUDAĞ

Modernleşme, Küreselleşme ve
Türkiye’nin Kimlikler Evreni

Mehmet Karakaş, kitabında küreselleşmenin radikalleştiği, post 
modern dönemde Türkiye’nin kimlik evrenini, kimlik ve ulusal kimlik 
gibi konuları irdelemektedir. Aynı zamanda küreselleşmenin kazan-
dığı yeni boyutla birlikte, Türk ulusal kimliğinin akıbetini soruş-
turmaktadır. Kitap aslında dört anahtar kavram üzerinde dur-
maktadır: Küreselleşme, modernlik, kimlik ve Türk ulusal kimliği.

la beraber yerelleşmenin aslında 
küreselleşmenin bir bileşeni ol-
duğu görüşüne daha yakın dur-
maktadır. Kitabın gidişatı da bu 
görüşü açıklamak üzerine devam 
etmektedir. Yerelliğin aslında kü-
reselleşmenin bir bileşeni oldu-
ğu tezine gerekçesi ise, küresel-
leşme ile eş zamanlı gelişen ye-
rellik olgusunun bir nitelik deği-
şimine uğramış olmasıdır(s.66). 
Yani küreselleşme olgusu yerel 
olanı yeniden üretmekte ve bu 
yeniden üretimin yerel-küresel 
karşıtlığında küreselin lehine so-
nuçlanmaktadır. Böyle bir sonu-
cun ortaya çıkmasında kitle ileti-
şim araçları ve teknolojisi belir-
leyici bir rol oynamaktadır. 

Teknoloji, ortaya çıktığı top-
lumsal bağlamı ve politik ih-
tiyaçların giderilmesini barın-
dırmaktadır. Dolayısıyla batı-
nın ürettiği teknolojide de yayıl-
macı bir ideoloji gözlemlenebil-
mektedir. Televizyon ve internet 
gibi teknolojik unsurlar yayılma-
cı politikalara araç olan en iyi ör-
neklerdendir. Bu araçlar özellik-
le ulusal kültürler üzerinde cid-
di tahribatlara sebep olmaktadır. 
Aslında bu tahribat ulus devlet 
anlayışının zorunlu kıldığı ho-
mojen kültür üzerinde tahriba-

K üreselleşme olgusu sosyal bi-
limlerde ve özellikle sosyolo-

jide önemli bir yer tutmaktadır. 
Bu gün bile önemini muhafaza 
etmektedir. Küreselleşme, Av-
rupa toplumlarının kendi top-
lumsal dinamikleri sonucu orta-
ya çıkardığı modernliğin küresel 
çapta yaygınlaşmasıdır. Modern-
lik bir proje olarak bütün dün-
yaya yayılma üzere planladığın-
dan tarihteki diğer dönemlerden 
faklı olarak yoğunluk ve yaygın-
lık özelliklerini taşımaktadır. Yo-
ğunluğu ve yaygınlığı itibariy-
le de küreselleşme, batı dışı top-
lumları etkilemekte ve dönüş-
türmektedir. Bu yoğun etkileme, 
batı dışı toplumların özgün ulu-
sal kimlikleri üzerinde aşındırıcı 
bir etkiye sahiptir. 

Mehmet Karakaş, uzun yıl-
lar tartışılan bu konuya dair 
yeni bir eser kalene almıştır. Bu 
eserde küreselleşmenin radi-
kalleştiği, post modern dönem-
de Türkiye’nin kimlik evrenini, 
kimlik ve ulusal kimlik gibi ko-
nuları irdelemektedir. Aynı za-
manda küreselleşmenin kazan-
dığı yeni boyutla birlikte, Türk 
ulusal kimliğinin akıbetini soruş-
turmaktadır. Üç bölümden olu-
şan bu kitap aslında dört anahtar 

kavram üzerinde durmaktadır: 
küreselleşme, modernlik, kimlik 
ve Türk ulusal kimliği. Mehmet 
Karakaş’ın Modernleşme Küre-
selleşme ve Türkiye’nin Kimlik-
ler Evreni adlı bu kitabı 2015’in 
Eylül aynıda Küre Yayınları tara-
fından basılmıştır.

Küreselleşme ve Yerelleşme; 
Küreselleşme olgusu yazar tara-
fından ‘Batı dünya egemenliği-
nin sürdürülmesi ve bir anlamda 
mutlaklaştırılması çabası(s.13)’ 
olarak değerlendirmektedir. 
Ama kitabın tartıştığı asıl mese-
le, küreselleşmenin egemenli-
ği mutlaklaştırmasından ziyade 
küreselleşmenin ulusal kimlik-
ler üzerinde aşındırıcı etkileri-
dir. Bunun yanında küreselleşme 
ile beraber gelişen bir yerelleş-
me karşımıza çıkmaktadır. Yazar 
yerelleşme konusuna şu soru-
yu sorarak girmektedir: Yerelleş-
me küreselin karşısında mı yok-
sa onun yardımcı bir kolu mu? 
‘Kimilerine göre küreselleşmeye 
karşı bir direniş noktası; kimi-
lerine göre ise küreselleşmenin 
önemli bir bileşeni olarak görü-
len ve küreselleşmeyle eş zaman-
lı olarak gerçekleşen gelişmenin 
adı yerelleşmedir’ (s.65). Yazar 
her iki görüşü de savunmamak-
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ta sebep olmaktadır. Ulusal kim-
likleri onların kültürel homojen-
liğini bozarak sınırlandırmakta-
dır. Aynı zamanda yalnızca bi-
reysel kültürlere kendilerinin ye-
niden üretmek için yeni teknolo-
jileri kullanma olanağı sunmak-
la yetinmemekte, bu kültürle-
rin yaşama, gelişme ve çeşitlen-
me hakkı talep edeceği yeni ka-
nallarda açmaktadır(s.75). Bu 
durum sadece ulus devletin ho-
mojen kültür arayışı için bir sı-
kıntı değildir. Aynı zamanda ev-
rensel kimlik yaratma çabası ol-
duğundan aslında yerel olanı öz-
gün karakterini korumadığı gö-
rülmektedir. Çünkü post mo-
dernizmle birlikte tikel hale ge-
tirilen kimlikler küreselleş-
me ile birlikte homojenleştiril-
meye ve evrenselleştirilmeye 
çalışılmaktadır(s.114). Buradan 
da anlaşılacağı gibi; yerelleşme 
küreselleşmenin karşısında bir 
şey değil, küreselleşmenin bir 
bileşeni olduğu savunan görüş 
doğrulanmaktadır. Kısacası ulu-
sal kimlikler post modernizmle 
birlikte parçalanmaya/melezlen-
meye başladıktan sonra küresel-
leşme ile birlikte, ulus devletle-
rin kontrolü dışında yeni kimlik-
ler oluşturulmaktadır. 

Kimliklerin Melez Yapısının 
İki Ucu

Kimlik; İnsanlar kendilerini 
tanımlamaya daima ilk iş olarak 
‘Ben’i diğer herkesten ayıran bir 
sınır çizerek başlarlar. ‘Ben’i bü-
yük ötekiden ayıran şey kimliği 
tanımlamaktadır. Dolayısıyla her 
kimlik ya da ‘Ben’ tanıtımı bir 
ötekiye ihtiyaç duyar. Yani kimlik 
sorusu ‘Ben ve öteki kimdir?’ so-
rusuna denk düşmektedir(s.93). 
Kimlikler de diğer tüm toplum-
sal fenomenler gibi farklı tarih-
sel dönemlerde farklı biçimler 
almaktadır. Genellikle toplum-

sal olgular literatürde, modern 
ve modern öncesi olarak iki ta-
rihsel döneme bakılarak ince-
lenmektedir. Kimlik konusu da 
yine aynı ayrım ekseninde tartı-
şılmaktadır. Ayrım kimlik belir-
leme araçları konusunda yapıl-
maktadır. Geleneksel dönemde 
cinsiyet, sınıf, statü, din, mekân 
ve özellikle matbaanın gelişme-
si ile birlikte dil önemli bir kim-
lik belirleme aracı haline geldi-
ği görülmektedir(s.98).Modern 
öncesi dönemde kimlik belirle-
mede en etkin aracın din oldu-
ğu kolayca iddia edebiliriz. Çün-
kü din gündelik hayata en yoğun 
şekilde etki eden olgu olmakta-
dır. Modern dönemde ise kimlik 
belirleme araçları ulus devletin 
homojen kültür yaratma ihtiya-
cı sonucu ulusal temelli kimlik-
ler olmaktadır.

Modern dönemde ortaya çı-
kan ulus devlet anlayışı homo-
jen bir kültürü zorunlu kılmıştır. 
Buna bağlı olarak ulus devletler, 
ortak bir dile ve dolayısıyla ortak 
bir kimlik oluşturmaya yani bir 
ulusal kimliğe ihtiyaç duymak-
tadır. Ulusal kimlikler, kolektif 
bir özel ada, ortak bir soy miti-
ne, paylaşılan bir tarihe, bir yur-
da ve dayanışma duygusuna ih-
tiyaç duymaktadır. Onun için-
dir ki, kimliklerin parçalanma-
sı ve post modernizmle birlik-
te bireyselleşmesi, ulus devletler 
için ciddi sıkıntılar yaratmakta-
dır. Ancak tek sakıntının bu ol-
madığı görülmektedir. Parçala-
nan kimlikler ve yerellik olgu-
su, küreselleşme ile birlikte ye-
niden oluşturularak niteliklerin-
de değişmeler meydana gelmek-
tedir. Yazar bu nitelik dönüşü-
münü şöyle açıklamaktadır: İnşa 
edilmeye çalışan yerellik olgu-
su, orijinal politik bir söylem ol-
manın ötesinde otantik, nostaljik 
bir anlam taşımaktadır(s.117). 

Yani yerel olan artık sadece rek-
lamın, metalaşmanın ve kapita-
lizmin bir konusu olmaya doğ-
ru dönüştürülmektedir. Böyle 
bir dönüşüm ise yerelliği sınır-
landırarak dünya siyasetinden 
ve egemenlik ilişkilerinde uzak 
tutmaktadır(s.117). Aynı zaman-
da yerelliğin bu dönüşümü ulus 
devletlerin kontrolü dışında kü-
resel güçler tarafından değiştiril-
diğinden ve kimliklerin parçalı, 
bireysel yapılarından dolayı ulus 
devletin ortak ad, tarih ve soy 
miti gibi bütünleşme temelli ih-
tiyacına ters düşmektedir. 

Yukarıda da görüldüğü gibi 
kitap, çoğunlukla kimliklerin 
melez yapısının iki sonucuna 
odaklanmaktadır. Birincisi ulus 
devletin homojen kültür ihtiya-
cına olan zıtlığı, ikincisi ise kim-
liklerin orijinal hallerinden çok 
küreselleşme ile eş zamanlı bir 
dönüşüm içinde olduklarından 
küreselleşme tarafından belir-
lenmesi ve bu belirlenim sonu-
cu bütün politik niteliklerden 
arındırılmasıdır. Oysa kimlik-
ler çoğu zaman politiktir. Kita-
bın tartıştığı son konu olan kim-
lik siyasetinde bu nokta önemli 
bir yer tutmaktadır. 

Cumhuriyet İdeolojisinin
Kimlik Açmazı

Kimlik Siyaseti; Orta çağ batı 
Avrupa’sının yaşadığı gelişme-
ler sonucu ulusalcı akımlar ge-
lişmiştir. Ulusalcılık akımlar-
la birlikte ulusal kimlik, kim-
lik ifade etme biçiminin en et-
kin aracı olmuştur(s.155). Os-
manlıdan günümüze kadar sü-
ren ulusal kimlik arayışları Os-
manlılık, İslâmcılık ve Türkçü-
lük duraklarına uğramış, sonun-
da cumhuriyetle birlikte Türk-
lük ulusal bir kimlik olarak vü-
cut bulmuştur. Ulusal kimlik 
arayışında Osmanlı, heterojen 
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yapısından dolayı bütünleştiri-
ci kimlik bulmada ciddi sıkıntı-
lar çekmiştir(s.162). Kendi bün-
yesinde hem farklı dinler hem de 
farklı ırkları barındıran Osman-
lının kültürel heterojenliği Cum-
huriyet Türkiye’sine de miras 
kalmıştır. Ama ulusal kimlik in-
şasının tek problemi bu değildir.

Her ulusal kimlik inşasının 
bir tarihsel köken arayışına ih-
tiyaç duyduğunu daha öncede 
söylemiştik. Cumhuriyet döne-
minde ise ulusal kimlik İslâm 
öncesi Türklere dayandırılmıştır. 
Böyle bir köken belirlendiğinde 
ise neredeyse bin yıllık bir tarihi 
üstü kapatılmıştır. Oysa ulusal 
kimlikler, yapılarına uygun bir 
tarihsel sürekliliğe gereksinim 
duymaktadırlar(s.180). Tarihsel 
süreksizlikten kaynaklı olarak 
inşa edilmeye çalışılan ulusal 
kimlik ile tarihsel kültürel kim-
lik arasında ciddi bir farklılık 
vardır. 

Türk ulusal kimliği batılı de-
ğerlere bağlı, Kemalist bir ideo-
loji çerçevesinde inşa edilmiştir. 
Bu çerçevede geliştirilen Türkleş-
tirme politikaları karşısında Kürt 
siyasal hareketini, laikçi politi-
kalar ise karşısında İslâmcı hare-
ketleri bulmuştur(s.234). Cum-
huriyet ideolojisi aslında geliştir-
diği ulusal kimliği bütün toplu-

mu kuşatacak şekilde inşa etme-
miştir. Zaten bu denli bir kapsa-
yıcılık da Türkiye için çok müm-
kün değildir. Çünkü Osmanlı 
imparatorluğunun hâkim oldu-
ğu coğrafyanın genişliği sonu-
cu birçok farklı kültürü bünye-
sinde barındırmış ve bu yapıyı 
da Türkiye’ye miras bırakmıştır. 
Böyle bir mirasın sonucu olarak 
homojen kültür yaratma çabala-
rı, karşısında kendini resmi ulu-
sal kimlik ile ifade etmeyen siya-
si hareketler bulmuştur. Bu du-
rum ise ulusal kimlik inşasını ve 
içte türdeşliği sağlamada zorluk-
lar yaratmıştır. 

Sonuç
Kimlik ve ulusal kimlik 

gibi konuları işleyen bu ki-
tap çoğunlukla merkezine ulus 
devletin kimlik arayışlarını ve 
ulusal kimlik krizlerini analiz 
etmiştir. Bu analiz için gerekli 
olan Türkiye’nin modernleşme 
hikâyesi de incelenmiştir. Os-
manlıda başlayan modernleşme 
hareketleri ve devletin ulusal 
kimlik arayışı sonucu ortaya çı-
kan İslâmcılık, Türkçülük ve Ba-
tıcılık gibi ideolojik hareketlerin 
günümüz Türkiye’sinin politika-
sında hala çok etkin bir rol oy-
namaktadır. Osmanlı devletinin 
yıkılışı ve cumhuriyetin kurulu-
şu dönemleri siyasal olarak ciddi 

tarihsel kırılma noktaları olsa da 

kültürel ve toplumsal bir sürek-

lilik cumhuriyeti Osmanlı devle-

tinden tamamen farklı olmama-

sını sağlamıştır. Siyasal olarak 

her iki dönemde birbirinden 

ciddi anlamda farklı değerler 

üzerine kurulu olsa bile toplum-

sal değerler bu şekilde radikal 

değişimler göstermemiştir. Yani 

devlet cumhuriyete geçmiş olsa 

bile bu toplum için aynı sertlikte 

ve hızda olmamıştır. Cumhuriyet 

dönemi Kemalist ideoloji top-

luma bu değişimi yaşatmak için 

sert politikalar izlemiştir. Ama 

her politika tabanda başka bir si-

yasi hareketin ortaya çıkmasıyla 

sonuçlanmıştır(İslâmcı hareket-

ler ve Kürt siyasal hareketi buna 

en önemli örneklerdir). 

Bütün bu noktalarda kitap 

besleyici bir niteliktedir. Kim-

lik konusunda bile bireylerden 

ziyade ulusal kimlik ve yaşadığı 

krizler merkeze konulup bunun 

çerçevesinde metin kurulmuş-

tur. Küreselleşmenin yarattığı 

sonuçlar çoğunlukla ulusal kim-

likler üzerindeki aşındırıcı özel-

likleri konu edinilmiştir. Metin 

de en temel tez olan küreselleş-

menin sonucu olarak kimliklerin 

melezlenmesi de yerelliğin poli-

tik olandan uzaklaştırılması ve 

yine ulusal kimlik için yarattığı 

sıkıntılara odaklanmıştır. Bunun 

yanında kitap içeriği bakımın-

dan Türkiye toplumu için en kri-

tik konuları işlemesi noktasında 

önemli bir metindir. Özelikle de 

dili, bu denli zor konularda bile 

sadeliğini korumuştur. 

Mehmet Karakaş, Modernlik, Küre-

selleşme ve Türkiye’nin Kimlikler Evreni, 

Küre Yayınları, İstanbul, 2015.

Yerel olan artık sadece reklamın, metalaşmanın ve 
kapitalizmin bir konusu olmaya doğru dönüştürül-
mektedir. Böyle bir dönüşüm ise yerelliği sınırlandıra-
rak dünya siyasetinden ve egemenlik ilişkilerinde uzak 
tutmaktadır. Aynı zamanda yerelliğin bu dönüşümü 
ulus devletlerin kontrolü dışında küresel güçler tara-
fından değiştirildiğinden ve kimliklerin parçalı, birey-
sel yapılarından dolayı ulus devletin ortak ad, tarih 
ve soy miti gibi bütünleşme temelli ihtiyacına ters 
düşmektedir.
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  KÜLTÜR MESELESİ 

Hasan Hüseyin ÇAĞIRAN

KÜLTÜR MESELESİ
-KÜLTÜREL KALKINMA EYLEM PLANI ÜZERİNE-

AK Parti’li yıllar geniş toplumsal tabanı olan köklü değişiklikle-
rin birbiri ardına gerçekleştirildiği yıllar olurken, bir mese-
lenin ıskalandığı aşikârdır: Kültür meselesi… Kültür mesele-
si, ne tarihî eserlerini Türkiye’ye geri kazandırmakla ne de Milli 
Güvenlik Kurulu temsilcisinin Sinema, Video ve Müzik Eserleri 
Denetleme Kurulu’ndan çıkarılmasıyla sınırlanabilecek bir meseledir.

·	 Arkeolojik kazı ve araştırma-
lara aktarılan ödenek miktarı yakla-
şık 20 katına çıkarıldı. 2002 yılında 
Bakanlar Kurulu Kararlı Türk kazısı 
sayısı 57 iken, 2015 yılında 120’ye 
çıkarıldı. 

·	 1992-2002 arasında yurtdı-
şından getirilen eser sayısı 2 bin 527 
iken, 2003- 2015 yılları arasında 
yurtdışından getirilen eser sayısı 4 
bin 268 adet oldu.

Bu vb. adımlar hafife alınma-
yacak adımlardır. Fakat bu adım-
lar bir kültür politikasının neticele-
ri olmadığı takdirde ki öyledir, sa-
dece hafife alınmayacak adımlar ola-
rak anılmaya mahkûm olacaklardır. 
Hâlbuki güdülecek bir kültür politi-
kası, bir hükümet döneminde siyasi 
erkin kalkınmadan imara, sanattan 
siyasete bütün icraatlarını bir teme-
le oturtabilirdi. Kültürel bir temele 
oturmayan dönüşümler toplumlar 
için çözümden çok yeni sorunlar or-
taya çıkartacaktır. Kaldıki, kültürel 
öngörüden yoksun bir “kuruculuk” 
iddiası her şeyden evvel sorunların 
tespiti aşamasında açığa düşecektir.

Cumhuriyet’in kuruluşu sonra-
sında belli bir kültür anlayışının da-
yatılmasının “kültür politikası” ola-
rak arz edildiği uzun yılların ardın-
dan iktidara gelen AK Parti’ye, di-
ğer birçok hususun yanında, kültü-
rel bir atılıma zemin hazırlayabilece-
ği bahsinde de umutla bakıldı. AK 
Parti kültür meselesinde, 2016 iti-
barıyla söyleyecek olursak, beklenti-
leri karşılayamamıştır. Beklentilerin 
karşılanıp karşılanmaması bir tarafa, 
kültür meselesinin bir mesele olarak 
ele alındığına ilişkin bir emare dahi 
yoktur. Bu görüşümüzü 2002’de ik-
tidara gelen AK Parti’nin, 21 Nisan 
2016’da açıkladığı ilk kültürel ey-
lem planını da göz önünde bulun-
durarak ifade ettiğimizi belirtelim.

Kültürel Kalkınma Eylem 
Planı’nın ana başlıklarını özetlemek 
gerekirse… 8 başlık altında toplam 
32 eylem bulunan Kültürel Eylem 
Planı’nın ana başlıkları kısaca şöyle:

C umhuriyet’in kurulduğu tarih-
ten 2002’ye kadar geçen süre, 

birçok değişime-dönüşüme sahne 
oldu. Fakat 2002 sonrasını karşıla-
yan AK Parti’li yıllar, Cumhuriyet’in 
Batıcı kurucu kadrolarının temin et-
tiği felsefi düzleme bina edilen dev-
let teşkilâtının, toplumsal tabanı 
olan köklü bir dönüşüme uğrama-
sına tanıklık etti. AK Parti dönemi, 
Türkiye Cumhuriyeti tarihinin en 
kritik yıllarını içeren bir dönemi ifa-
de ediyor. Devletin temel organla-
rının, siyaset kurumunun ve devle-
tin resmi ideolojisiyle aynîleşmiş se-
küler halk kesimlerinin katılığı, dışa 
kapalılığı dönüşümü zorlaştırmış 
olsa da engelleyememiştir. Türkiye 
Cumhuriyeti’nin dönüşümü bugün 
de devam etmektedir.

AK Parti kadroları işbaşı yaptık-
ları tarihten sonra gerçekleştirdik-
leri icraatları “sessiz devrim” ola-
rak ifade ediyorlar. “Sessiz devrim” 
sürecinde Türkiye’de güvenlik pa-
radigmasının değişmesi, sivil gö-
zetim ve denetim, insan hakları-
nın korunması ve geliştirilmesi, ye-
rel yönetimlerin güçlendirilmesi ve 
sosyo-ekonomik alanlarda adımlar 
atılması, yargı reformu, eğitim alanı-
nın demokratikleştirilmesi gibi baş-
lıklar altında hatırı sayılır düzenle-
meler yapıldı. Bir çırpıda sayıverdi-

ğimiz bu başlıkların altında ele alı-
nabilecek her bir düzenlemenin 14 
yıllık bir süreç içerisinde yapılabil-
miş olması, hem AK Parti kadroları-
nın maharetini hem de Türkiye’nin 
siyasi tarihini göz önünde bulundu-
rarak ifade etmemiz gerekirse, AK 
Parti hareketini ortaya çıkaran top-
lumsal tabanının dirayetini açığa çı-
karmaktadır. 

AK Parti’li yıllar geniş toplum-
sal tabanı olan köklü değişiklikle-
rin birbiri ardına gerçekleştirildiği 
yıllar olurken, bir meselenin ıska-
landığı aşikârdır: Kültür meselesi… 
Kültür meselesi, ne tarihî eserleri-
ni Türkiye’ye geri kazandırmakla ne 
de Milli Güvenlik Kurulu temsilci-
sinin Sinema, Video ve Müzik Eser-
leri Denetleme Kurulu’ndan çıkarıl-
masıyla sınırlanabilecek bir mesele-
dir. 21 Nisan 2016 tarihini baz al-
dığımızda AK Parti hükümetleri dö-
neminde atılan kültürel adımlardan 
bazıları şöyle:

·	 2002-2014 döneminde özel 
tiyatrolara yapılan yardımların mad-
di tutarı 5 kat, yardım alan özel ti-
yatro sayısı 4 kat artırıldı.

·	 Sinema sektörüne Aktarılan 
Toplam Devlet Desteği 2002 yılında 
475 bin TL iken, bu rakam 2015 yı-
lında toplam 27 milyon TL’ye yük-
seltildi.
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·	 Eylem Planı içinde birinci baş-
lık: “Şehrin Tarihi Dokusunun İhyası” 

Bu başlık altında, her şehrin “Şe-
hir Kültür Yönetim Planı”nı çıkarı-
lacak ve “Türkiye Kültür Şehirleri” 
programı başlatılacak.

·	 İkinci başlık: “Kültür Alanla-
rının Canlandırılması”

Bu başlık altında, Ankara’da ve 
İstanbul’da ulusal simge olacak bü-
yüklükte ve içerikte kültür merkez-
leri kurulacak.

2016 yılında 18 yeni müze açı-
lacak.

Rami Kışlası restore edilecek 
ve 10 milyon kitap kapasitesi ile 
Türkiye’nin en büyük kütüphanesi 
haline getirilecek.

·	 Üçüncü başlık: “Şehir Kültü-
rünün Zenginleştirilmesi ve Tanıtı-
mı”

Bu başlık altında, 30 Büyükşehir’e 
bir milyon kitabın bulundu-
ğu kütüphaneler oluşturulacak.

Bunun yanı sıra, müze ve kü-
tüphane girişlerinde kolaylık sağla-
yacak “KÜLTÜRKART” projesi haya-
ta geçirilecek.

Tiyatro sahnesi olmayan illere ti-
yatro sahnesi kazandırılacak.

·	 Dördüncü başlık: “Anadolu 
Medeniyet İzlerinin Günyüzüne Çı-
kartılması”

Bu başlık altında, “Aziz 
Mekânlar Projesi”ni hayata geçirile-
cek ve tarihimiz açısından önem ta-
şıyan mekânlar tespit edilerek ihyası 
gerçekleştirilecek.

·	 Beşinci başlık: “Kültür Ekono-
misi ve Girişimciliğinin Desteklen-
mesi”

Bu çerçevede, gençleri sanat faa-
liyetlerine teşvik etmek için “GENÇ-
DES” programı hayata geçirilecek.

Bu program için genel bütçeden 
50 milyon lira kaynak ayrıldı.

·	 Altıncı başlık: “Kültür Spon-
sorluğu Sisteminin Geliştirilmesi”

Bu başlık altında, her yıl kültür 
sponsorluğuna yönelik çalışmala-
rı ve yatırımları en çok olan kişi ve 
kuruma “Kültür Sponsorluğu Ödü-
lü” verilecek.

·	 Yedinci başlık: “Beşerî Kapa-
sitenin Güçlendirilmesi ve Eğitim”

“Sanatçıya Vefa” olarak adlan-
dırılan çalışma ile belli dönemlerde 
SGK primlerini yatıramayan sanat-
çıların borçlarının yapılandırılması 
kolaylaştırılacak ve ödeme kolaylı-
ğı sağlanacak.

·	 Sekizinci başlık: “Yasal Dü-
zenlemeler Yapılması ve Yeniden Ya-
pılanma”

Bu başlık altında birçok yasal 
düzenleme yapılacak ama en önem-
lisi telif haklarının en etkili şekilde 
korunması için Telif hakları yasa-
sı(5846 Sayılı Fikir ve Sanat Eserleri 
Kanunu) TBMM’ye sunulacak.

Genel Eleştiriler

“Şehrin Tarihî Dokusunun İhya-
sı” başlığını bir iyi niyet beyanı ola-
rak anlamak gerekiyor. Çünkü tari-
hi dokunun ihyasına yönelik icraat, 
hükûmet ekseriyetle tarihi mirasla-
rın yeniden üretilmesi sonucunu or-
taya çıkardı. “Peygamber hırkasının 
tozunu silkeleyip, hırkayı ütüleye-
rek sergileme” zihniyeti ihyayı değil 
tarihî değerlerin tabiatını ifsat eden 
bir “inşa” anlayışına işaret ediyor. 
Asırlık câmilerin duvarlarını betonla 
sıvayıp, tarihi tuğla duvarların arası-
na cam kapılar monte etmek, hasar 
görmüş yapıların ve mimari kalın-
tıların âdeta sıfırdan “inşa” edilme-
si, şehrin doğal görüntüsünü tama-
mıyla alt üst eden konut yapım ça-
lışmaları ve dahası, yapılmış ve yapı-
lacak olan bütün makul açıklamaları 
devre dışı bırakıyor. Kabaca “iş gör-
me” politikasına dayanan bu tutum, 
sadece tarihî eserlerin restorasyonu 
çalışmalarında kendini göstermiyor. 
İmara açılan alanlardaki kentleşme-
nin seyri ve yeni yapılar da bugü-
ne kadar yaşanılan talihsizliklerin 
birer tesadüf olmadığına işaret edi-
yor. “İnsanın ihtiyacını insan onu-
runa yakışır şekilde giderme” hassa-
siyeti “iş görme” politikasının yeri-
ni almadıkça tarihi eserlerin doku-
sunu muhafaza edemediğimiz gibi 
yarınlara bir “değer” de miras bıra-

kamayacağız. Tüm bunları düşün-
düğümüzde dördüncü başlık olan 
“Anadolu Medeniyet İzlerinin Gün-
yüzüne Çıkartılması” altında kuru-
lacak olan “Restorasyon Teknikle-
ri Araştırma ve Uygulama Merke-
zi” bir hayli geç atılmış bir adım ola-
caktır. Mili tarihimizin yapı taşları-
nı ihya etmek için hayata geçirilece-
ği söylenen “Aziz Mekânlar Projesi” 
de tarihimiz açısından önem taşıyan 
mekânların tespit edilerek ihyasının 
gerçekleştirilmesi noktasında, geç-
miş uygulamaları göz önünde bu-
lundurarak ve Kültür-Sanat Bakan-
lığı bürokrasisini düşünerek söyle-
yecek olursak, umut vaat etmemek-
tedir.

“Kültür Alanlarının Canlandı-
rılması” bahsi, kültür eylem planı 
açıklandıktan sonra ortaya koyulan 
tepkiler göz önüne alınırsa kültür-
sanat çevrelerinden çok inşaat sek-
törünün gözü açıklarını sevindire-
ceğe benzemektedir. Çünkü ortada 
tam teşekküllü bir inşaat projesi gö-
rünmektedir. Görünen o ki, büyük 
kültür merkezleri ve kütüphaneler 
yapılacak... Elbette yapılacak olanı 
indirgeme yoluna gitmek hata olur. 
Ancak problemin esasını teşkil eden 
hususun kültürel temelde bütüncül 
bir ihya çabasının atılan bu adımla-
ra zemin teşkil etmiyor oluşu oldu-
ğunu belirtmiştik. Zira bugüne ka-
dar AK Parti’li belediyeler kültürel 
öngörüden yoksun yönetim kadro-
larıyla kültür planlamalarını büyük 
oranda siyasi popülizme kurban et-
mişlerdir. Kültür politikaları sanat-
sal etkinlik faaliyetleri, katılımcıla-
rın sayısı ve salonların fiziksel şart-
larından ibaret bir mesele olarak ele 
alınamaz. Belirli merkezlerin tali-
matlarıyla, sınırlı bir çevrenin eli 
kalem tutanlarının şehir şehir do-
laşarak ezberlerin her seferde yeni-
den tekrarlandığı Mehmet Âkif Er-
soy, Necip Fâzıl Kısakürek vb. isim-
leri anma programları yapması, ya-
şayan emektar kültür-sanat adam-
larına vefa amacıyla düzenlenen ve 
programların hemen hemen bü-
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tün katılımcılarının övgüler içeren 
‘tebliğ”ler sunup dağıldıkları toplan-
tılar tertip edilmesi en hafif tabirle 
eyyamcılıktır.

“Şehir Kültürünün Zenginleşti-
rilmesi ve Tanıtımı” bağlamında kü-
tüphane yapımına yönelik girişim-
lerin desteklenmesi iyidir. Fakat bu 
adım, adımın içini dolduracak bir 
gayreti de gerektirmektedir. Zaman 
zaman kütüphanelerin okursuz kal-
masına ilişkin tartışmalara tanıklık 
ederiz. Bu, daha çok ilçelerdeki bazı 
küçük halk kütüphaneleri için ge-
çerli bir durumdur. Durumun böy-
le olması her ilçeye en az bir halk 
kütüphanesi yapılması yönünde-
ki çabayı ertelenebilir kılmaz. En 
ücra köydeki bir insanın dahi kitaba 
ulaşma gayreti önemlidir. Diğer ta-
raftan şehir merkezlerindeki kütüp-
hanelerin sorunlarının en önemlile-
rinden biri maksadının dışında bir 
kitlece kütüphanelerin tabiri caizse 
işgal ediliyor oluşudur. Öğrencile-
rin sadece ders çalışacak uygun bir 
yer temini için büyük kütüphane-
lerde kütüphaneleri işlevsiz kılacak 
boyutta- “yer edinmeleri” neticesin-
de araştırmacıların şikâyetlerini sık-
ça duyarız. Söz konusu sıkıntıyı gi-
dermenin yolu sadece yeni kütüp-
haneler açmaktan geçmiyor. Kütüp-
haneler amacına uygun şekilde ön-
celikle kitaba ulaşmayı önceleyen-
lerin hizmetinde olmalıdır. “Yaşa-
yan Kütüphaneler” kapsamı altında 
mevcut kütüphaneleri yeni fonksi-
yonlarla zenginleştirilmesi noktasın-
da ders çalışma vb. ihtiyaçların gi-
derilmesi için ek binalar tesis edi-
lebilir. Yahut kütüphanelerden ta-
mamen ayrı olarak öğrencilere uy-
gun “etüt merkezleri”nin yapımı dü-
şünülebilir. Ayrıca kültürel öngörü-
den yoksun “yönetici” problemin-
den kütüphanelerin de kendileri-
ne düşen payı aldıklarını söyleme-
miz mümkündür. Bırakın geniş yel-
pazede bir kitap profilini, şehir mer-
kezlerinde hizmet veren öyle kütüp-
haneler var ki “klasikler”e dahi eriş-
mek mümkün olmuyor. Bu durum-

da araştırmacılar özgün çalışma-
lar yürütürken birçok kaynağı te-
min edememe durumunda kalıyor. 
Kütüphânelerde bulunan kaynak-
ların açık, anlaşılabilir bir arayüzle 
internet ortamında taranabiliyor ol-
ması da zaman kaybının ve emek is-
rafının önlemesi açısından oldukça 
önemlidir.

Nitelik-nicelik problemi her ko-
nuda olduğu gibi tiyatroda da ken-
dini gösteriyor… Tiyatro sahnesi ol-
mayan illere tiyatro sahnesi kazan-
dırılması, özel tiyatrolara teşvik des-
teğinin büyük oranda artması güzel 
gelişmelerdir. Fakat tiyatro ile işti-
gal edenler içerik, oyun repertuvarı, 
oyuncu standartları aynı kalırken öl-
çek büyütmenin sorunlarına dikkat 
çekiyorlar. Bununla birlikte tiyatro 
“slogancı sanat”ın en çok iğfal ettiği 
alanlardan biridir. Devlet teşviği ka-
rar alıcıların yanlış kadro tercihleri 
kadar “slogancı sanat”ın semirtilme-
si tehlikesiyle de heba edilebilmek-
tedir. Tiyatro sahneleri, devlet deste-
ği ile halkın kültürüne yabancı kad-
rolarca uzun bir süre istismar edil-
dikten sonra halkın kültürünü araç-
sallaştırarak ve sanatını dönemin si-
yasi koşullarına uygun şekilde tör-
püleyerek sloganlaştıran kadrolara 
emanet edilmemelidir.

“Kültür Ekonomisi ve Girişim-
ciliğinin Desteklenmesi” başlığında 
vaat edilenlerin, bugüne kadar atı-
lan adımlar göz önünde bulundu-
rulduğu takdirde, Kültür ve Turizm 
Bakanlığı bürokrasisinin ve siyase-
tin merkezindeki ekâbirle irtibatlı 
olan “kültür mafyaları”nın “mahare-
tine bırakılmayacağına dair bir işaret 
yok… Özellikle İstanbul ve Ankara 
merkezinde hareket eden kadrola-
ra göz atmak bu noktada yeterince 
fikir verecektir. 2002’den bu yana 
hangi belediyeler hangi yazar ve şa-
irlerle, hangi dergilerin kadrolarıy-
la kotardıkları “ahbap-çavuş mu-
habbetlerine” ciddi kaynaklar ayır-
mıştır, incelenmelidir. “GENÇDES” 
programı çerçevesinde genel bütçe-
den ayrılan 50 milyon liralık kaynak 

sanat tüccarlarını, tasannu ehlini de-

ğil düşüncesinin ve sanatının haysi-

yetini korumak için “üreten” kül-

tür ve sanat insanlarını teşvik ede-

cek bir politika çerçevesinde kulla-

nılmalıdır.

Karamsar olmamızı gerektir-

meyecek güzellikte adımları içe-

ren bir kültür ve sanat paketi üze-

rine konuşurken daha heyecanlı ve 

ümitvar olmamız beklenebilir… Fa-

kat ümitvar olmamızın önüne geçe-

cek bir “ufukla” hareket edilmediği-

ni görmenin üzüntü verici olduğu-

nu da belirtmemiz gerekir. Kültürel 

Kalkınma Eylem Planı’nın açıklan-

dığı otumun katılımcı listesine göz 

atmak bile 2002 yılından beri siya-

sal olarak iktidarda olan bir partinin 

kültür ufkunu göstermesi bakımın-

dan ibret vericidir. Düşünce alanın-

da tepkisel olmaktan uzak, müstakil 

ve özgün bir zeminin inşasına yöne-

lik topyekûn bir gayret ortaya koy-

maksızın ekonomik ve siyasal iler-

lemeye bel bağlamak, toplumsal ve 

toplumu ilgilendiren siyasi-sosyal 

bütün kurumlardaki çürümenin ha-

bercisidir. Türkiye’de iktidar müca-

delesi açıktır ki kültürel bir sefalet 

içerisinde gerçekleşiyor. Kültürel se-

falet ortamında sahih bir politik ta-

vır geliştirmenin ve o tavrı gelecek 

nesillere miras bırakmanın imkânı 

yoktur. Kültürel sefalet, bugün için 

“büyük” ve “esaslı” kabul edilen ge-

lişmeleri yarına basit birer slogan 

unsuru olarak, toplumsal değerlerin 

içini boşaltarak devredecektir. 

Hassaten belirtmek gerekir ki, 

“eser vermek” kültür-sanat ve fi-

kir insanlarının işidir. Kalem ehli-

nin gözlerini devlet erkânına çevir-

mesi, ekâbirden bir şeyler “bekler” 

durumda olması ne kadar yanlışsa, 

siyaset ehlinin bir kültür politika-

sı olmaksızın hareket etmesi yahut 

kültür-sanat tüccarlarıyla günü kur-

tarmaya yönelik olarak “iş tutması” 

da o kadar yanlıştır. 


